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Vorrede. 


Der  gegenwärtige  Band  behandelt  diejenige  Periode,  Welche  In 
der  Geschichte  der  Philosophie  des  Mittelalters  als  die  vomc&nste 
bezeichnet  werden  mnss.  Es  ist  vorzugsweise  das  dreizehnte  Jahr- 
hundert, über  welches  derselbe  sich  verbreitet,  —  fein  Jahrhundert, 
welches  in  der  Geschichte  der  philosophischen  Bestrebungen  des 
menschlichen  Geistes  ewig  denkwürdig  dasteht.  Das  Material,  welches 
sich  aus  diesem  Jahrhunderte  sowohl ,  als  auch  ans  den  beiden  fol- 
genden dem  Geschichtschreiber  der  Philosophie  darbietet,  ist  so  un- 
gemein reichhaltig,  dass  er  Mühe  hat,  es  zu  bewältigen.  Rechnet 
man  dazu  noch  das  Material,  welches  die  arabische  und  jüdische  Phi- 
losophie ihm  zur  Bearbeitung  darbietet,  und  bedenkt  man,  dass  eine 
eingehende  Darstellung  dieser  arabischen  und  jüdischen  Phlosophie 
wegen  ihres  innigen  Zusammenhanges  mit  der  christlichen  Scholastik 
des  dreizehnten  Jahrhunderts  unumgänglich  nothwendig  ist:  so  wird 
man  es  erklärlich  finden,  dass  der  gegenwärtige  Band  einen  unver- 
hältnissmässigen  grössern  Umfang  gewinnen  musste ,  als  der  voraus- 
gehende.  Die  grossen  scholastischen  Lehrsysteme,  welche  während 
des  gegenwärtigen  Zeitraumes  an's  Licht  traten,  lassen  sich,  wenn  an- 
ders ein  möglichst  erschöpfendes  Bild  von  denselben  gegeben  werden 
soll ,  nicht  in  den  kleinen  Rahmen  einer  blos  übersichtlichen  Darstel- 
lung bringen.  Ich  musste  tiefer  in  den  Inhalt  derselben  eingehen,  um 
die  wahrhaft  überwältigende  Gedankenfülle  derselben  nach  Kräften  än's 
Licht  zu  stellen.  Und  das  konnte  nur  unter  der  Bedingung  geschehen, 
dass  ich  eine  ausfQhrlichere  Darstellung  derselben  zu  liefern  suchte. 
Ob  und  in  wie  weit  es  mir  gelungen  sei,  der  Aufgabe,  welche  die  g^ 
genwftrtige  Periode  dem  Geschichtsehreiber  der  Philosophie  stellt,  zu 


IV 

genügen,  möge  der  freundliche  Leser  beurtheilen;  ich  Kann  nur  ver- 
sichern, dass  ich  mich  keine  Mühe  gereuen  liess,  um  dieser  Aufgabe 
wenigstens  annähernd  zu  genügen. 

Im  Einzelnen  habe  ich  nur  einiges  Wenige  zu  bemerken.  Als  ich 
die  Lehre  der  „arabischen  Aristoteliker t^  ausarbeitete,  musste  ich 
ausser  den  einschlägigen  Quellen  nothwendig  auch  das  Werk  Mufiks: 
„M^langes  de  Philosophie  juive  et  arabe^'  beiziehen.  Dasselbe  ist  aber 
im  Buchhandel  vergriffen,  und  ich  konnte  es  auch  aus  mehreren  Bi- 
bliotheken, an  welche  ich  mich  deshalb  wendete,  nicht  erhalten.  So  kam 
es,  dass  ich  den  Avicebron  noch  unter  die  arabischen  Aristoteliker 
einsetzte,  während  doch  nach  den  neuesten  Forschungen  Munks  der- 
selbe unstreitig  ein  Jude  war.  Ich  habe  die  Sache  nachträglich  be- 
richtigt, nachdem  ich  endlich  das  Buch  Munks  nach  vielen  Bemühun- 
gen zur  Hand  bekommen  hatte.  Eben  so  habe  ich  nachträglich  dessen 
Lehre  nach  der  Uebersetzung ,  welche  Munk  von  dem  Werke  Avice- 
brons  „  De  fönte  vitae  '^  gibt ,  weiter  ausgeführt.  Möge  der  geneigte 
Leser  dieses  unverschuldete  Versehen  mir  nicht  zu  hoch  anrechnen.  — 
Was  femer  die  Lehre  des  Avicenna  betrifft,  so  wird  ihm  von  den 
neuem  Geschichtschreibem  gewöhnlich  der  Dualismus  ganz  in  dersel- 
ben Form,  wie  er  sich  bei  Averroes  findet,  zugeschrieben.  Ich  läugne 
auch  nicht,  dass  seine  Metaphysik  genügende  Anhaltspunkte  für  diese 
Ansicht  darbietet.  Andererseits  aber  wird  von  den  vornehmsten  christ- 
liehen Scholastikem ,  wie  von  Wilhelm  von  Paris,  von  Thomas  von 
Aquin  u.  s.  w.  angenommen,  dass  er  auch  die  Materie  der  sublunari- 
sehen  Körper  auf  Gott  als  auf  ihre  Ursache  zurückführe.  Ich  konnte 
mir  darüber  keine  sichere  Ansicht  bilden,  und  habe  daher  die  beidefi 
Ansichten  aufgeführt,  die  eine  in  meiner  Darstellung  des  Lehrsystems 
Avicenna's,  die  andere  in  dem  ,4lückblick^'  auf  die  arabischen  Aristo- 
teliker. Daraus  erklärt  sich  der  scheinbare  Widerspmch  zwischen  bei- 
den Darstellungen.  Darin  aber  konnte  ich  den  genannten  christlichen 
Scholastikern  nicht  beistimmen,  dass  sie  der  Lehre  Avicenna s  von 
dem  Hervorgange  der  Dinge  aus  Oott  den  eigentlichen  Schöpfungs- 
begriff unterlegten.  Nach  meiner  Ueberzeugung  ist  Avicenna's  Lehre, 
wie  die  des  Alfarabi,  reine  Emanationslehre.  Die  Gründe  hiefür  habe 
ich  an  der  geeigneten  Stelle  dargelegt  —  Das  Werk  Scharastani's : 
«I  Beligionspartheien  und  Philosophenschulen ,  ^'  übersetzt  von  Haar- 
brficker,  Halle  1860—1851,  habe  ich  gdes^  und  man  wird  es  hin  und 


wieder  eitirt  finden ;  aber  fQr  die  Darstellung  der  arabischen  Philoso- 
phie selbst  hielt  ich  dasselbe  für  minder  nothwendig.  Von  den  ara- 
bischen Aristotelilcem  behandelt  nämlich  Scharastani  nur  den  Avicenna, 
und  gibt  einen  blossen  Auszug  aus  dessen  Metaphysik,  die  ich  jedoch 
in  originali  vor  mir  liegen  hatte.  Und  was  die  arabischen  Beligions- 
philosophen  betrifit,  so  schien  es  mir  fflr  eine  Oeschichte  der  Phi- 
losopkie  geeigneter,  mich  vorzugsweise  an  die  bezüglichen  Beferate  des 
Moses  Mainumides  za  halten,  dessen  Verlässigkeit  in  dieser  Beziehung 
unter  Andern  auch  von  Munk  entschieden  betont  wird ,  und  die  drei 
und  siebenzig  Secten  des  Islam,  wie  sie  Scharastani  aufführt  und  nach 
ihren  bezflglichen  Lehren  darstellt,  aus  dem  Spiele  zu  lassen.  Denn 
Scharastani  behandelt  diese  Secten  doch  vorzugsweise  nur  vom  rein 
dogmatischen  Standpunkte  aus,  und  was  er  Philosophisches  beibringt, 
das  findet  sich  auch  bei  Maimonides.  Zudem  scheint  mir  die  Ueber- 
setzong  minder  klar  zu  sein,  als  es  wttnscbenswerth  wäre.  —  In  der 
Darstellung  der  Kabbalah  hielt  ich  mich  besonders  an  Frank  und 
Molitor,  da  meine  Eenntniss  der  hebräischen  Sprache  nicht  so  weit 
reicht,  um  in  diesem  Gebiete  Originalstudien  machen  zu  können.  Da- 
gegen habe  ich  sonst  überall  auf  der  Grundlage  der  Originalwerke 
gearbeitet  Bios  von  zwei  Denkern ,  welche  jedoch  von  sehr  unterge- 
ordneter Bedeutung  sind,  konnte  ich  mir  keine  Originalwerke  verschaf- 
fen, nämlich  von  Gottfried  von  Fontaines  und  von  Petrus  Aureolus. 
Deren  Lehre  habe  ich  deshalb  nach  Haureau  dargestellt,  wie  man  es 
an  den  entsprechenden  Stellen  angezeigt  finden  wird.  Subsidiär  habe 
ich  hie  und  da  auch  neuere  Werke  über  einzelne  Denker  des  Mittel- 
alters beigezogen.  So  zog  ich  z.  B.  in  der  Darstellung  der  Erkennt- 
nisslebre  des  heil.  Thomas  Kleutyen's  „Philosophie  der  Vorzeit, ^^  in 
der  Darstellung  der  thomistischen  Lehre  über  das  Verhältniss  zwischen 
Geist  und  Natur,  Seele  und  Leib  im  Menschen  Morgotfs  Schrift  „Geist 
und  Natur  im  Menschen  nach  der  Lehre  des  heil.  Thomas'^  bei,  weil 
nach  meiner  Ansicht  diese  beiden  Lehrpunkte  von  den  genannten 
Männern  in  der  ausgezeichnetsten  Weise  behandelt  worden  sind.  In 
der  Darstellung  der  Lehre  Gersons  durfte  ich  die  vortreffliche  Mo- 
nographie SchwaVs  über  Gerson  nicht  unbenutzt  lassen.  Und  so 
habe  ich  es  noch  in  einigen  andern  Punkten  gehalten.  Wo  ich  aber 
nnmer  neuere  Schriftsteller  subsidiär  benutzte,  da  habe  ich  sie  stets 
gewissenhaft  eitirt,  wie  sich  der  geneigte  Leser  zur  Genüge  wird 
überzeugen  können. 
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Möge  der  vorliegende  Band  in  der  Oeffentlichkeit  die  gleiche  gute 
Aufnahme  finden,  wie  der  erste,  und  Einiges  beitragen  zur  Förderung 
der  christlichen  Wissenschaft  in  unserer  Zeit ;  dann  wird  für  seine 
Mühe  hinreichend  belohnt  sein 

Manster,  den  19.  November  1865. 
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S.    Zeltgenossen  und  SchOler  des  heil.  Thomas. 

a)  Heinrich  von  Gent §.  200—204.  S.    734—  758. 

b)  Richard  von  Middleton §.  205-206.  S.    758—  766. 

e)  Aegidius  von  Golonna  und  Grottfiried  von 

Fontaines §.  207—209.  S.    766-  777. 

4.  Johannes  Duns  Skotus §.  210-230.  S.    778—  868. 

5.  Anhänger  und  Gegner  Dans  Skots. 

Franziscus  von  Mayronis,  Herväus  Natalis  u  A.    §.  231—233.  S.  868—  879. 
ni.    Mystik.    Natnrphilosophie.    Theosophie. 

1.  Bonaventura §.  234—241.  8.  880-  915. 

2.  Roger  Bacon §.  242—243.  S.  915—  924. 

9.    Raymundus  Lullus §.  244—249.  8.  924—  952. 

lY.   Die  philosophisch-theologischen  Schalen  des  spätem  Mittelalters.     - 

a)    Im  Allgemeinen. 
Realismus,  Formalismus  und  Nominalismus     .    .    .    §.  250—254.  8.    952—  973. 

b)    Im  Besondern. 

1.  Die  Nominalistenschule. 

«)    Anbahnung  des  NominaUsmus. 

Petrus  Aureolus  und  Wilhelm    Durandus 

de  St.  Pour^ain §.  255—258.  S.    973—  986. 

ß)    Eigentliche  BegrOndung  des  Nominalismus  « 

in  dies^  Epoche. 

Wilhehn  von  Okkam §.  269—266.  S.    986-1021. 

v)    Anhänger  des  Okkamistischen  Nominalismus. 
Johannes  Buridanus ,  Petrus   de  Alliaco, 
Gabriel  Biel  u.  A §.  266-270.  S.  1021—1041. 

2.  Die  Schule  der  Realisten. 

a)    Walter  Burleigh ,  Thomas  von  Strassburg,  / 

Marsilius  von  Inghen  u   A §.  271—273.  S.  1041—1055. 

ß)    Raymundus  von  Sabunde §.  274—278.  8.  1055—1078. 

y)    Johannes  Gerson,  der  Mystiker   ....§.  279-282.  S.  1078—1095. 

V.    Die  deutschen  Mystiker. 

1.  Meister  Eckhardt ....§.  283-287.  S.  1095—1120. 

2.  Johannes  Tauler     .    .    .  ^^-r^-^^, §.  288—289.  S.  1120—1128. 

3.  Heinrich  Suso *.    .!-;.^.    .    .    .    §.290—291.8.1129—1187. 

4.  Johannes  Ruysbroek  .i,    ,    .    ,    .    V"V    •    .    .    §.  292—294.  S.  1137—1149. 

5.  Die  „deuteche  Theolc/gfe"   ....'....§.  295—296.  S.  1149-1159. 
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Periode  der  Herrschaft  der  Scholastik. 


SOeU,  OMChieht*  der  PhUoiophi*.   U. 


Einleitung. 


§.  1. 

Die  Periode,  in  welche  wir  einzutreten  im  Begriffe  eteh^,  ist  die 
BIfttezeit  der  mittelAlterlichen  Specnlation.  Die  Werke,  welche  wäh- 
rend dieser  Periode  geschaffen  wurden,  sind  in  der  Weise  grossartig, 
dass  sie  unsere  ganze  Bewunderung  verdienen.  In  dem  Masse,  als 
der  christliche  Qeist  unter  den  abaidländischen  Völkern  mehr  und 
mehr  erstarkte  und  seine  Früchte  in  Iliat  und  Leben  brachte,  erstarkte 
anch  das  wissenschaftliche  Streben  im  Bereiche  der  Kirche  und  dehnte 
lieh  über  alle  Gebiete  der  menschlichen  Erkenntniss  aus.  Die  Kirche 
nahm  dieses  Streben  in  ihre  Hut ,  leitete  es ,  erhielt  es  auf  der  rech- 
te Bahn  und  schnitt  die  Auswüchse  ab ,  welche  der  Entwicklung  der 
mächtig  aufkeimenden  Pflanze  gefährlich  und  schädlich  werden  konn- 
ten. Und  nicht  blos  dieses,  sondern  es  ward  dieses  Strebe  Yon  der 
Kirche  auch  auf  jegliche  Weise  gefördert  und  ermuntert  So  komite 
es  nicht  fehlen,  dass  der  Baum  der  christlichen  Wissenschaft  mächtig 
emporwuchs  und  mit  seiner  herrlichen  Krone  die  Völker  überschattete. 
Die  Früchte  dieses  Baumes  liegen  uns  vor  in  den  Werken,  welche 
diese  Zeit  hervorbrachte.  Die  mächtigen  Systeme,  welche  in  diesen 
Werken  uns  gegenübertreten,  und  in  welchen  das  ganze  Gebiet  des 
speculativen  Wissens  umspannt  ist,  legen  Zeugniss  ab  von  der  Krafb 
und  Fülle  des  Geistes,  welcher  in  den  Urhebern  derselben  lebte,  und 
Fon  der  Grossarijgkeit  und  Macht  der  Ideen,  durch  welche  damals 
das  Leben  der  abendländischen  Völker  bewegt  und  getragen  wurde. 
Nur  dadurch,  dass  der  christliche  Glaube  mit  dem  ganzen  Reichthum 
seines  Inhaltes  gleichsam  in  Fleisch  und  Blut  dieser  Völker  überge- 
gangen war,  und  ihr  ganzes  geistiges  und  sociales  Leben  durchdrang, 
war  es  möglich,  dass  aus  diesem  Lebensgrunde  so  herrliche  Früchte 
emporsprossen  konnten,  wie  wir  sie* in  den  scholastischen  Lehrsystemen 

dieser  Zeit  ^or  uns  haben.    Das  „CSiaos  magnum,*^  welches  man  so 
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lange  Zeit  zwischen  die  patristische  und  neuere  Zeit  hineinsetzte  und  mit 
der  dichtesten  Finstemiss  ausstattete ,  erweist  sich  vor  dem  Forum  der 
geschichtlichen  Forschung  als  eine  pure  Lächerlichkeit,  welcher  blos 
der  Parteigeist  oder  die  Unwissenheit  einen  Ernst  unterschieben 
konnte. 

Hatten  bisher  die  Kloster  -  und  Stiftsschulen  das  heilige  Feuer  der 
Wissenschaft  genährt,  so  bildete  sich  jetzt  im  Laufe  des  zwölften  Jahr- 
hunderts das  Universitätswesen  aus,  wodurch  das  wissenschaftliche 
Streben  nicht  blos  neuen  Aufschwung  erlangte,  sondern  auch  auf  im- 
mer weitere  Kreise  ausgedehnt  wurde.  Italien  war  der  erste  Sitz  die- 
ser Hochschulen.  In  Salerno  blühte  eine  solche  schon  in  der  Mitte  des 
eilften  Jahrhunderts ;  im  Anfang  des  folgenden  Jahrhunderts  ward  sie 
von  Roger  von  Sicilien  privilegirt.  Aus  der  Domschule  zu  Bologna  ent- 
stand bald  nach  der  Stiftung  der  Universität  Salerno  eine  andere  Hoclh- 
schule,  welche  besonders  die  Rechtswissenschaft  pflegte,  w^end  in 
Salerno  vorzugsweise  die  medicinischen  Wissenschaften  betrieben  wur- 
den. Von  Friedrich  I.  wurde  die  Universität  Bologna  im  Jahre  1158 
und  von  Papst  Nicolaus  IV.  im  Jahre  1292  privilegirt  Die  berühm- 
teste Universität  aber  ward  die  zu  Paris,  auf  welcher  die  Theologie 
vorwiegend  gepflegt  wurde.  Zur  Zeit  Peters  des  Lombarden  wurde 
diese  Hochschule  von  Ludwig  Vn.,  und  von  Philipp  August  im  Jahre 
1229  privilegirt  Sie  blühte  im  Laufe  der  folgenden  Jahrhunderte  im- 
mer mehr  auf,  und  wurde  das  Emporium  der  mittelalterlichen  Wissen- 
schaft Die  berühmtesten  Lehrer  lehrten  daselbst,  und  von  allen 
Ländern  Europa's  strömten  diejenigen,  welche  in  die  hohem  Wissen- 
schaften eingeweiht  werden  wollten,  in  Paris  zusammen.  Auch  Deutsch- 
land blieb  in  der  Ausbildung  des  Universitätswesen  nicht  zurück ;  noch 
im  Laufe  des  vierzehnten  Jahrhunderts  entstanden  daselbst  die  Uni- 
versitäten zu  Prag,  Wien,  Heidelberg,* Cöln  und  Erfurt  Päpste  und 
weltliche  Herrscher  begünstigten  diese  Hochschulen  durch  Stiftungen 
und  Privilegien,  und  um  schon  angestellten  Klerikern,  als  Vicaren 
und  Ganonikem,  den  Besuch  der  Hochschulen  zu  erleichtem,  beliess 
man  ihnen  während  der  Studienzeit  oft  den  Genuss  ihrer  Präbenden 
und  entband  sie  der  Pflicht,  am  Orte  der  Kathedrale  zu  wohnen.  Was 
die  innere  Einrichtung  dieser  Anstalten  betrifit,  so  wurden  in  beson- 
ders getrennten  Facultäten  Theologie,  geistliches  und  weltliches  Recht, 
Medicin,  Philosophie  und  die  freien  Künste  gelehrt,  meistens  von 


Geistlichen;  nur  unter  den  Medicinem  pflegten  sich  auch  weltliche 
Lehrer  zu  finden.  Es  wurden  häufig  Disputationen  veranstaltet  über 
wissenschaftliche  Materien,  meist  aus  der  Theologie  und  Bechtskunde, 
und  das  Interesse,  welches  man  an  denselben  nahm,  war  ausserordent- 
lich. Die  Studirenden  der  besuchtem  Universitäten  schieden  sich  oft. 
oach  den  Nationen,  lebten  aber  meistens  in  bestimmten  Häusern  un- 
ter der  Aufsicht  eines  Magisters  zusammen,  welcher  auch  darauf  ach- 
tete ,  dass  sie  die  Vorlesungen  und  Disputationen  fleissig  besuchten. ' 

Diese  Universitäten  also  wurden  in  der  gegenwärtigen  Epoche  die 
Pflanzstätten  der  Wissenschaft.  Wenn  wir  den  grossartigen  Aufschwung 
der  christlichen  Speculation  in  dieser  Zeit  zunächst  auf  Rechnung  des 
immer  mehr  sich  entfaltenden  und  seine  innere  Kraft  bewährenden 
christlichen  Geistes  setzen  müssen,  so  war  die  Entstehung  der  Hoch- 
schulen einerseits  die  natürliche  Frucht  dieses  wissenschaftlichen  Auf- 
schwunges, und  andererseits  trugen  sie  auch  wiederum  mächtig  dazu 
bei,  diesen  Aufschwung  zu  fördern  und  continuirlich  zu  machen.  Zu- 
gleich aber  ist  auch  noch  ein  anderes  Element  in  Anschlag  zu  bringen. 
In  der  vorausgehenden  Epoche  war  von  der  aristotelischen  Philosophie 
nor  die  Dialektik  in  den  Schulen  im  Gebrauche.  Man  hielt  sich  ge- 
wöhnlich an  das  Compendium  der  aristotelischen  Dialektik  von  Boethius, 
womit  sich  die  Einleitung  des  Porphyrius  verband.  Jetzt  aber  kam  mit 
dem  allmähligen  Entstehen  und  Aufblühen  der  Universitäten  vom 
zwölften  Jahrhundert  an  die  gesammte  aristotelische  Philosophie  in  den 
christlichen  Schulen  in  Aufiiahme.  Ausser  den  dialektischen  wurden 
auch  die  physischen,  metaphysischen  und  ethischen  Schriften  des  Aristo- 
teles in  den  Unterricht  eingeführt  und  von  den  Lehrern  der  Philosophie 
eridärt.  Diese  aristotelische  Philosophie  wurde  dann  der  theologischen 
Speculation  zu  Grunde  gelegt  und  zum  systematischen  Aufbau  der  Theo- 
logie verwendet.  Welche  Grundsätze  dabei  leitend  und  massgebend 
waren,  haben  wir  schon  früher  ausgeführt^).  In  Folge  dessen  ist 
die  gesammte  Speculation  dieser  Zeit  von  der  aristotelischen  An- 
gchanang  getragen  und  durchdrungen ;  die  aristotelischen  Begriffe  und 
Grundsätze  erhalten  das  Bürgerrecht  in  der  speculati ven  Wissenschaft ; 
and  ebenso  kommt  nun  auch  die  aristotelische  Methode  in  der  wissen- 
schaftlichen Entwicklung  und  Beweisführung  in  Au&ahme.    Gerade  da- 


1)  YgL  Bd.  L  §.  8. 


durch  unterscheidet  sich  die  speeuktive  WlsseDSchaft  der  g^genwir- 
tigen  Epoche  ganz  besonders  von  der  der  vorausgehenden  Periode. 

§.2. 

Aber  wie  kam  nun  dieses  Alles  ?  Woher  erhielten  die  abendländi- 
schen Gelehrten  jene  Theile  der  aristotelischen  Philosophie,  welche  vor- 
her nicht  im  Gebrauche  waren?  —  Sie  erhielten  dieselben  von  den  Arar 
bem  und  Juden  in  Spanien,  mit  welchen  man  seit  langem  her  schon 
in  lebhaftem  Verkehr  stand.  Die  arabische  und  die  damit  zusammen- 
hingende jüdische  Speculation  lehnten  sich  vorzugsweise  an  Aristote- 
les an.  Die  Grundsätze  desselben  galten  als  unantastbar ,  und  man  be- 
schäftigte sich  blos  damit,  dieselben  zu  commentiren,  und  nur  aus  der 
verschiedenen  Art  und  Weise  ^  wie  die  einzekien  arabischen  und  jüdi-. 
sehen  Gelehrten  die  aristotelischen  Lehrsätze  aufiTassten  und  erklärten, 
entsprang  die  Verschiedenheit  ihrer  Lehrsysteme.  Von  diesen  Arabern  und 
Juden  nun  erhielten^  wie  gesagt,  die  christlichen  Denker  des  Abendlandes 
die  aristotelischen  Schriften ,  und  zwar  zugleich  mit  den  Commentaren, 
welche  jene  selbst  zu  diesen  Schriften  verfasst  hatten.  Es  fanden  diese 
Schriften  eine  um  so  günstigere  Aufnahme  unter  den  christlichen  Lehrern, 
als  ihnen  die  aristotelische  Philosophie  mit  ihrer  Klarheit  und  Präcisioa, 
sowie  mit  dem  reichen  Wahrheitsgehalte,  welchen  sie  unstreitig  in  sich 
sohliesst,  als  das  geeignetste  Mittel  erschien,  um  dadurch  eine  spe- 
culative  Entwicklung  des  chrisüichen  Glaubensinhaltes  zu  Stande  zu 
bringen. 

Ab^  eben  weil  die  christlichen  Denker  die  aristotdischM  Schrif- 
ten nicht  allem ,  sondern  zugleich  mit  den  arabischen  und  jüdischen 
Commentaren  dieser  Schriften  überkamen ,  so  pflanzte  sich  auch  die  in 
diesen  Commentaren  befolgte  Methode  in  die  christlichen  Schulen  her^ 
über.  Die  aristotelischen  Lehrsätze  genossen  auch  hier  in  der  Philoso- 
sophie das  grösste  Ansehen ;  die  Erklärung  und  Entwicklung  derselben 
betrachteten  daher  die  Lehrer  in  den  Schulen  als  ihre  Hauptaufgabe^ 
während  die  Theologen  die  philosophischen  Grundlagen,  welche  sie  für 
die  speculative  Entwicklung  der  christlichen  Dogmen  nothwendig  hat- 
ten, ohne  weiters  aus  Aristoteles  entnahmen. 

Unter  solchen  Umständen  lag  nun  aber  freilich  die  Ge&hr  nahe, 
in  eine  falsche  Richtung  sich  zu  verlieren.  Wenn  die  diristlichen  Den- 
ker ihrer  Erklärung  des  Aristoteles  die  arabischen  oder  jüdischen 
Commentatoren  desselben  zu  Grunde  legten  und  deren  Aufttswng  der 


aristotelischen  Ldirsätze  sich  aneigneten,  so  standen  sie,  weil  diese 
AofEassong  vielfach  im  schneidendem  Widersprache  mit  der  diristUchen 
Glaubenslehre  stand ,  bereits  auf  dem  Boden  des  Irrthnms ,  und  dann 
mnsste  die  ijiwendmig  der  aristotelischen  Lehrsätze  auf  die  theolo- 
gische Speculation  noch  grössere  und  gefährlichere  Irrthfimer  erzeugen. 
Dass  es  hiebei  nicht  bei  der  blossen  Möglichkeit  blieb ,  sondern  dasa 
anch  wirklich  manche  Denker  auf  dem.  bezeichneten  Wege  in  solche 
Irrthümer  sich  verloren,  das  beweisen  die  wiederholten  Verbote  der  me- 
taphjrsischen  und  physischen  Schriften  des  Aristoteles,  welche  von  ein- 
zelnen  kirchlichen  Synoden  erlassen  wurden.  Das  erste  erfolgte  wi 
einer  Pariser  Synode  im  Jahre  1210 ');  das  andere  im  Jahre  1215  durch 
ein  Decret  des  päpstlichen  Legaten  Robert  von  GoBr^on,  und  das  dritte  im 
Jahre  1231  durch  eine  Bulle  Gregors  IX.  <,  beide  an  die  Universität  Paris 
gerichtet  ^).  Es  beweisen  dieses  femer  gewisse  Propositionen ,  welche 
im  Jahre  1269  zu  Paris  von  einer  Versammlung  der  Universitätäiehrer 
unter  dcsn  Vorsitze  des  Bischofes  Stephan  verdaaunt  wurden,  und  welche 
sämmüich  aus  der  arabisdi- aristotelischen  Philosophie  gesdiöpft  wü» 
ren,  oder  wenigstens  mit  derselbei  zusammenhingen^).  Das  Gleiche 
gilt  von  andern  Propositionai ,  welche  später  im  Jahre  12T7  das 
gleidie  Loos  traf*).  Die  Kirche  war  ganz  in  ihrem  Rechte,  wenn  sie 
gegen  einen  solchen  Gebrauch  der  antiken  Philosophie  sich  erklärte, 
and  unter  solchen  Bedingungen  den  Vortrag  und  die  Leetüre  der  ari- 
stotelischen Philosophie  in  den  christlichen  Schulen  nicht  gestatten 
wollte. 

Da  suchten  nun  aber  diejenigen,  welche  ungeachtet  ihres  Wider- 
spruches mit  dem  christlichen  Glauben  die  Ansichten  der  arabischen 
Commentatoren  des  Aristoteles  doch  nicht  aufgeben  wollten,  mit  einer 
ganz  eigenthttmlichen  Annahme  steh  zu  hellen.  Sie  gaben  nämlich  zu, 
dass  ein  solcher  Widerspruch  vorhanden  sei;  aber  sie  bdiaupteten, 
der  christliche  Glaube  und  die  Philosophie  seien  von  einander  gaiB 
getrennte  Gebiete,  welche  einander  gar  nichlB  angingen.  Es  könne 
daher  etwas  in  der  Philosophie  wahr,  und  vom  Standpunkte  des  Glau- 


1)  „Nee  libri  Aristotelis  de  natorali  et  prima  philosopliia,  nee  commenta  in 
mos  UbroB  legantnr  Parisiis  pnbUce  vel  secreto,**  heisst  es  daselbst 

%)  Ygl  Jaurdmn^  üb.  die  lat  Uebersatsuagtn  des  Aristoteles.  S.  l^  iL 

3)  Du  BotUojf^  Eist  de   l'univers.  Paris,   t.  2.  p.  79.  Bibl  maz.  Patrom, 
t  25.  p.  S5l  sqq. 

4)  Sie  smd  aufgeführt  bei  Deminger,  Enchiridion,  prop.  890 — 898.  p.  170  iq. 
V^ir  wttdsa  «f Msr  aig^as  nook  auf  afle  diMt  Bfttss  iwiniiiwwunuii  ibOttiiu 
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bens  und  der  Theologie  aus  falsch  sein,  und  umgekehrt^).  In  Folge 
dieses  Grundsatzes  hielten  sie  sich  für  berechtigt,  die  Grundsätze  der 
arabischen  Aristoteliker  ungeachtet  ihres  Widerspruches  mit  dem  Glau- 
ben dennoch  wenigstens  als  philosophische  Wahrheit  festzuhalten,  und 
das  erachteten  sie  als  für  ihren  Zweck  genügend.  Sie  waren  hierin 
keineswegs  originell;  denn  auch  die  arabischen  Commentatoren  des 
Aristoteles  suchten  sich  dem  Koran  gegenüber  mit  dieser  Voraussetz- 
ung zu  decken.  Es  stammt  daher  der  fragliche  Grundsatz,  dass  etwas 
philosophisch  wahr  und  theologisch  falsch  sein  könne,  und  umgekehrt, 
recht  eigentlich  aus  der  arabischen  Philosophie.  Man  sieht  aber  leicht, 
welche  Zerstörungen  dieser  Grundsatz  im  Gebiete  der  christlichen 
Wissenschaft  hätte  anrichten  müssen,  falls  er  allgemeine  Aufoahme 
gefunden  hätte.    Doch  daran  war  nicht  zu  denken. 

Nicht  alle  christlichen  Denker  nämlich  banden  sich  so  sclavisch 
an  Aristoteles  und  an  seine  arabischen  und  jüdischen  Ausleger.  Ja 
gerade  die  eigentlichen  Träger  der  christlichen  Scholastik,  die  Cory- 
phäen  der  christlichen  Speculation  dieser  Zeit  wussten  sich  die  Freiheit 
des  Geistes  gegenüber  dem  Arabismus  und  dem  hohen  Ansehen  des 
Aristoteles  wohl  zu  wahren.  Sie  achteten  die  aristotelische  Philosophie 
und  deren  Lehrsätze  hoch,  sehr  hoch ;  aber  sie  machten  sich  nicht  zu 
Sclaven,  zu  blossen  Nachbetern  derselben.  Schon  Albert  der  Grosse, 
welcher  unter  den  Scholastikern  das  Meiste  zur  Verbreitung  der  ari- 
stotelischen Philosophie  beigetragen  hatte,  widerspricht  ihr  in  vielen 
und  bedeutenden  Punkten  ohne  Scheu.  Der  christliche  Glaube  stand 
ihnen  noch  höher,  als  diese  Philosophie.  Solche  Lehrsätze  des  Ari- 
stoteles, welche  mit  dem  christlichen  Glauben  nicht  in  Einklang  zu 
bringen  waren,  wurden  ohne  weiters  verworfen  und  ausdrücklich  zu 
widerlegen  gesucht.  Das  Gleiche  widerfuhr  solchen  Sätzen,  welche  die 
Critik  der  Vernunft  nicht  zu  bestehen  vermochten.  Das  Ansehen  des 
Aristoteles  blieb  dabei  dennoch  aufrecht  erhalten.  Denn  die  Entr 
ßchuldigung  lag  zur  Hand,  dass  jener  verehrte  Lehrer,  welcher  den 
Namen  des  ,t Philosophen "  vorzugsweise  führte,  von  der  christlichen 
Offenbarung  noch  nicht  erleuchtet,  die  Wahrheit  der  göttlichen  Dinge 
nicht  deutlich  habe  erblicken  können;  die  Wahrheit  der  weltlichen 
Dinge  kennen  zu  lehren :  dafür  konnte  er  immer  noch  als  Meister  gel- 
ten.   Daher  konnte  man  sogar  wohl  zugeben,  dass  er,   seinem  Zuge 


1)  CL  JUk.  Magnm^  Summ.  Theol  p.  2.  tr.  13.  qn.  77.  m.  8.  (Bas.  1607.) 
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nach  Erkenntniss  des  Weltlichen  folgend,  wichtige  Wahrheiten  in  der 
Theologie  übersehen  habe,  welche  selbst  den  Heiden  ohne  Offenbarung 
zugänglich  gewesen  wären,  ohne  dadurch  seiner  Herrschaft  in  Erfor- 
schung der  weltlichen  Dinge  Abbruch  thun  zu  wollen.  So  wussten  die 
grossen  Scholastiker  das  Ansehen  des  Aristoteles  und  die  Freiheit  des 
Geistes,  welche  die  unbedingte  Abhängigkeit  von  ihm  im  Sinne  des 
Arabismns  ausschloss,  recht  wohl  miteinander  zu  vereinbaren.  Und 
eboD  weil  sie  einen  solchen  Standpunkt  einnahmen,  waren  sie  auch  in 
der  Lage,  gegebenenfalls  sich  um  Aristoteles  dem  Arabismus  gegenüber 
anzunehmen  und  ihn  in  Schutz  zu  nehmen  gegen  falsche  Auslegung 
seiner  Lehrsätze  von  Seite  der  Arabisten.  Darum  finden  wir  bei  den 
Scholastikern  häufig  Abhandlungen,  in  welchen  ausführlich  und  ein- 
gehend bewiesen  wird,  dass  Aristoteles  nicht  dai^enige  gelehrt  habe, 
was  die  arabischen  oder  jüdischen  Commentatoren  in  ihrer  Erklärung 
seiner  Lehren  ihm  unterschoben,  sondern  dass  vielmehr  seine  Lehre 
in  den  fraglichen  Punkten  ganz  in  Uebereinstimmung  sei  mit  den  For- 
derungen der  Vernunft  und  der  christlichen  Lehre.  Was  gaben  sie  sich 
nicht  z.  B.  für  Mühe ,  den  Aristoteles  gegen  die  Unterstellung  der  arabi- 
schen Commentatoren  zu  vertheidigen,  als  habe  er  die  Einheit  des  Ver- 
standes in  allen  Menschen  gelehrt  *) !  Einen  solchen  Gebrauch  der  aristo- 
tehschen  Philosophie  in  den  christlichen  Schulen  konnte  die  Kirche  wohl 


1)  CL  S.  Thcm.  Contr.  gent  («d.  Nemausi  1863.)  1.  2.  c.  73—78.  De  unitate 
intellectus  contra  Averroistas.  Es  konnten  die  grossen  christlichen  Scholastiker 
ein  solches  Verfahren  unt  so  mehr  einhalten ,  als  im  Laufe  der  Zeit  auch  andere 
bessere  Uehersetzungen  des  Aristoteles  in  ümlanf  kamen,  welche  unmittelbar  aus 
dem  griechischen  Texte  hergestellt  waren,  und  nicht  erst  mittelbar  aus  den  ara- 
bischen Versionen.  Zunächst  wurden  einzelne  Bücher  des  Aristoteles  unmittelbar 
aus  dem  Griechischen  übersetzt  und  in  Umlauf  gebracht  So  wird  Jacob,  Cleriker 
Ton  Venedig  (um  1228)  als  üebersetzer  aristotelischer  Schriften  genannt,  und 
ebenso  auch  Robert,  Bischof  von  Lincoln  (f  1253).  Vincenz  von  Beauvais  in 
seinem  „speculum  majus"  und  Albert  der  Grosse  in  seinen  Paraphrasen  bedienen 
sich  neben  arabisch  -  lateinischen  auch  dieser  griechisch  -  lateinischen  Versionen. 
Thomas  yon  Aquin  endlich  veranstaltete  eine  solche  üebersetzung  aller  aristote- , 
üschen  Schriften  unmittelbar  aus  dem  griechischen  Texte,  und  bediente  sich  der- 
selben in  seinen  Comnifentaren  zur  aristotelischen  Philosophie  sowohl,  als  auch  in 
seinen  übrigen  Werken.  Dieses  bezeugt  ein  Zeitgenosse  und  Schüler  des  heil. 
Thomas,  Wilhelm  von  Tocca,  welcher  also  berichtet:  „Scripsit  Thomas  etiam 
snper  philosophiam  naturalem  et  moralem  et  super  metaphysicam ,  quorum  libro- 
mm  procuravit  ut  fieret  nova  translatio,  quae  sententiae  Aristotelis  continet 
darius  veritatem."  ( Thom-  Malvenda  tom.  I.  Annal.  Praed.  in  Act  Sanct.  etc. 
Antverp.  1643.  Mens.  Hart.  Tom.  I.  p.  655. )  Vgl.  Katholik,  Januarheft  1864. 
S.  13  £ 
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zugeben.  Auf  diesem  Standpunkte  konnte  ihr  eine  Verwerthang  dieser 
Philosophie  zur  speculativen  Entwicklung  des  Dogma's  und  zum  sy- 
stematischen Aufbau  der  Theologie  nur  erwünscht  sein.  Und  eben 
darum  sehen  wir  die  Kirche  der  Aufoahme  der  aristotelischen  PhiloBo- 
Sophie  in  die  christliche  Schalen  nicht  blos  kein  Hindemiss  in  den 
Weg  legen,  sondern  wir  finden  vielmehr,  dass  gerade  die  grössten 
und  heiligsten  Männer  dieser  Zeit  mit  entschiedener  Vorliebe  in  das 
Studium  derselben  sich  versenkte  und  den  ausgedehntesten  Gebrmeh 
von  derselben  machten,  und  zwar  unter  vollkommener  Billigung  die- 
ses Verfahrens  von  Seite  disr  Kirche.  Die  kirchlichen  Autoritäten 
sprachen  sich  wie  billig  gegen  den  Missbrauch  dieser  Philosophie  aus, 
aber  sie  verhinderten  nicht  den  rechten  Gebrauch  derselben,  sondern 
schützte  und  förderten  vielmehr  denselben. 

§.  3. 
Mit  einer  solchen  Stellimg,  welche  die  Scholastik  der  aristoteli- 
schen Philosophie  gegenüber  einnafim,  war  nun  aber  von  selbst  auch 
jener  sonderbare  Lehrsatz  abgewiesen,  mit  welchem  sich  diejenigen  zu 
decken  suchten,  welche  die  Freiheit  ihres  Geistes  an  den  Arabismus 
verkauft  hatten.  Der  Satz,  dass  etwas  philosophisch  wahr  und  theo- 
logisch falsch  sein  könne  und  umgekehrt,  war  mit  dem  Wesen  der 
Scholastik  unvereinbar.  Die  Kirche  musste  diesen  Satz  als  unchrist- 
lich verwerfen ;  die  kirchliche  Wissenschaft  musste  sich  so  stellen,  dass 
sie  dieses  Satzes  nicht  blos  nicht  bedurfte,  sondern  ihn  vielmehr  ge- 
radezu ausschloss.  Und  das  that  die  Scholastik.  Es  ist  widersinnig, 
wenn  man,  wie  solches  so  häufig  geschieht,  jenen  Satz  der  Scholastik 
in  die  Schuhe  schiebt.  In  keinem  Stadium  ihrer  Entwicklung  hat  die 
Scholastik  diesen  Satz  in  sich  aufgenommen;  nicht  Ein  Scholastiker 
findet  sich ,  welcher  demselben  gehuldigt  hätte ;  im  Gegentheil  die  Scho- 
lastik bekämpft  denselben  aufs  Entschiedenste.  Es  kann  kein  Wider- 
spruch zwischen  Vernunft  und  Offenbarung,  zwischen  Philosophie  und 
Theologie  stattfinden ;  dieser  Grundsatz  kehrt  bei  den  Scholastikern  in 
den  verschiedensten  Wendungen  wieder,  und  wird  überall  mit  aller 
Energie  festgehalten  und  vertheidigt  Nur  da,  wo  man  den  scholastischen 
Standpunkt  nicht  inne  hielt,  wo  man  sich  zur  Scholastik  in  Gegensatz 
tsctzte,  nur  da  sehen  wir  den  Lehrsatz  hervortreten,  welcher  eine  Wi- 
derspruch zwischen  philosophischer  und  theologischer  Wahrheit  auf- 
steUt    Wir  werden  im  Folgeden  uns  davon  zur  Genüge  überxeoge. 


n 

Umd  eben  daraus »  dass  die  Scholastiker  den  Standpunkt  der  Ära- 
bisten  nicht  blos  nicht  theilten ,  sondern  denselben  direct  bekämpften, 
eiUärt  sich  das  bei  den  Scholastikern  so  häufig  wiederkehrende  Ver- 
üdireii ,  womach  sie  einen  Lehrsatz  vom  theologischen  und  philosophi- 
achen  Standpunkte  zugleich  aus  als  wahr  oder  als  falsch  erklärten,  und 
Tom  beiderseitigen  Standpunkte  aus  den  Nachweis  hiefür  zu  liefern 
achteiL  Wer  die  Schriften  der  Scholastiker  liest,  der  wird  gar  häufig 
der  Formel  begegnen:  „es  sei  etwas  wahr  oder  könne  hingehen  in  der 
Philosophie  und  Theologie  ^) ;  ^'  oder :  „  es  Verstösse  ein  Satz  sowohl 
gegen  die  Prindpien  der  Philosophie ,  als  auch  gegen  den  Glaubensin- 
halt ^)  ;^  oder:  „ es  sei  etwas  irrthümlich  nach  der  Philosophie,  und  hä- 
retisch nach  dem  Glauben  ^) ;  ^^  ja  sogar :  „es  sei  dieses  oder  jenes  häre- 
tisch im  Glauben  und  in  der  Philosophie  *). ''  Ueberall  legten  also  die 
Scholastiker  den  Arabisten  gegenüber  ein  besonderes  Gewicht  darauf 
nicht  blos  theoretisch  den  Grundsatz  festzuhalten ,  dass  Vernunft  und 
Glaube  sich  nicht  Widerstreiten  können ,  sondern  dieses  auch  im  Einzel- 
um  und  Besond^m  nachzuweisen,  besonders  in  Bezug  auf  jene  Lehr- 
meinungen,  welche  die  Arabisten,  obgleich  sie  mit  dem  Glauben  im 
Widerspruch  standen,  als  philosophisch  wahr  festhielten.  Und  gerade 
daraos  erwuchs  für  die  Scholastik  der  grosse  Vortheil,  dass  solche  Fra- 
gen auf  philosophischem  Standpunkte  mit  aUer  Gründlichkeit  und  nach 
allen  Seiten  hin  erörtert  wurden :  was  vielleicht  ohne  jenen  Gegensatz 
nicht  in  dem  gleichen  Masse  geschehen  sein  würde. 

Reflectiren  wir  nun  auf  die  im  Vorausgehenden  dargelegten  Ge- 
sichtspunkte ,  so  ergibt  sich  uns  daraus  von  selbst,  welchen  Gang  wir  in 
der  folgenden  Darstellung  einzuhalten  haben.  Wir  werden  vor  Allem 
die  arabische  Philosophie  nicht  übergehen  dürfen.    Abgesehen  nämlich 


1)  Alb.  Magn.  Samm.  theol.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4.  art.  8.  „Frocedant 
gecnndum  fidem  catholicam  et  secundum  philosophiam. " 

2)  S.  Thcmi.  De  unit.  intell.  contr.  Averroistas,  p.  471.  (im  Anhange  zur 
Ausg.  der  Summa  contr.  gent.  Ncmausi  1853.)  „Intendimus  autem  probare,  po- 
sidonem  praedictam  (de  unitate  intellectus)  non  minus  contra  philosophiae  prin- 
dpia  esse,  quam  contra  fidei  documenta.**  Albert.  Magn,  Summ,  theol.  p.  2. 
tr.  13.  qu.  77.  m.  3. 

3)  8.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  44.  „Secundum  philosophiam  erroneum,  et 
secimdam  fidem  haereticum.  ^*  Alb.  Magn.  S.  Theol.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4. 
art  3.    „Error  contra  philosophiam  et  theologiam. *' 

4)  Alb.  Magn.  S.  Theol.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4.  art  2.  „Haereticum  in 
fide  et  in  philosophia. "  tr.  13.  qu.  77.  m.  5.  p.  1.  tr.  4.  qu.  20.  m.  1.  qu.  21. 
m.  1.  m.  2.  etc. 
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davon,  dass  die  arabische  Philosophie,  wie  schon  aus  dem  Voraus- 
gehenden ersichtlich  ist,  durch  die  ganze  gegenwärtige  Periode  hindurch 
in  das  geistige  Leben  der  abendländischen  Völker  herüberspielt ;  nimmt 
auch  die  Scholastik  selbst  so  vielfach  auf  diese  arabische  Philosophie 
Rücksicht,  und  ist  für  sie  das  Interesse  der  Widerlegung  derselben  so 
gross,  dass  sie  gar  nicht  gehörig  gewürdigt  werden  kann  ohne  gründ- 
liche Eenntniss  der  arabischen  Philosophie.  Zudem  hat  die  arabische 
Philosophie  auch  für  sich  selbst  ein  selbstständiges  geschichtliches  In- 
teresse, und  darf  schon  aus  diesem  Grunde  in  der  Geschichte  der 
philosophischen  Bestrebungen  des  Menschengeistes  nicht  übergangen 
werden. 

Das  Gleiche  gilt  aber  auch  von  der  jüdischen  Philosophie.  Wir 
haben  im  Vorausgehenden  gehört ,  dass  dieselbe  gleichfalls  an  Aristo- 
teles sich  anlehnte,  doch  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  nicht  auch  noch 
eine  andere  Richtung  sich  im  Gebiete  der  jüdischen  Philosophie  gel- 
tend gemacht  habe.  Es  findet  sich  vielmehr  auch  noch  ein  anderes 
System  in  diesem  Bereiche,  welches  mit  dem  Aristotelismus  nichts  zu 
schaffen  hat,  welches  aber  von  nicht  minderer  Bedeutung  ist,  als  jene 
Lehrsysteme,  welche  wir  unter  der  andern  Categorie  zusammenfas- 
sen, besonders  da  es,  wie  wir  sehen  werden,  in  der  letzten  Periode 
des  Mittelalters  einen  weitgreifenden  Einfluss  auch  im  Gebiete  der 
christlichen  Völker  ausgeübt  hat.  Wir  werden  darum  auch  die  jü- 
dische Philosophie  in  dieser  ihrer  zweifachen  Richtung  darzustellen 
haben. 

Von  der  arabischen  und  jüdischen  Philosophie  gehen  wir  dann 
endlich  über  zur  christlichen  Speculation  und  verfolgen  die  Entwick- 
lung und  Gestaltung  derselben  bis  zu  dem  Zeitpunkte ,  wo  der  Kampf 
gegen  dieselbe  beginnt,  zugleich  mit  den  abweichenden  Richtungen, 
welche  schon  während  der  gegenwärtigen  Epoche  hervortreten. 


A.    AraMsche  FUlosophie. 


§.  4. 

Die  Araber ,  durch  Muhamed  zu  einem  kriegerischen  Volke  gebildet 
und  mit  der  Verpflichtung  betraut,  dem  Islam  mit  dem  Schwerte  in  der 
Faust  überall  Eingang  und  Au&ahme  zu  erzwingen,  wirkten  zuerst 
durch  mehr  als  ein  Jahrhundert  überall,  wohin  sie  kamen,  verderblich 
und  zerstörend  auf  die  wissenschaftliche  Cultur  ein.  Allein  nachdem  der 
erste  Fanatismus  sich  einigermassen  gelegt  und  die  arabische  Herrschaft 
sich  consolidirt  hatte,  erwachte  auch  unter  ihnen  ein  wissenschaftliches 
Streben,  welches  bald  seine  Früchte  trug.  „Der  Coran,  die  Grundlage 
ihrer  Religion,  ihres  Staates,  ihrer  Wissenschaft,  forderte  früh  zu 
kritischen  Untersuchungen  für  die  Feststellung  seines  Textes  auf,  und 
es '  scheint  kein  halbes  Jahrhundert  nach  der  Hedschra  vergangen  zu 
sein,  als  die  Araber  schon  ihren  ersten  Grammatiker  hatten  ^).  Im  zwei- 
ten Jahrhundert  der  Hedschra  blühten  schon  verschiedene  grammatische 
Schulen  in  Basra  und  Kufa  in  Wetteifer  miteinander." 

Im  dritten  Jahrhunderte  der  Hedschra  kam  nun  aber  zu  diesen  wis- 
senschaftlichen Bestrebungen  auch  die  Kunde  von  der  fremden  Wissen- 
schaft der  Griechen,  und  das  Streben,  sich  dieselbe  anzueignen.  Es  war 
die  Medicin,  welche  der  Philosophie  der  Griechen  bei  den  Arabern 
Eingang  verschaflFte.  Syrische,  jüdische  und  griechische  Aerzte  waren 
früh  bei  den  arabischen  Chalifen  berühmt,  und  die  Thätigkeit  derselben 
ward  bald  nicht  allein  für  ihre  Kunst,  sondern  auch  zu  Uebersetzungen 
der  griechischen  Aerzte  und  der  griechischen  Philosophen  benützt. 
Daher  finden  wir  bei  den  Arabern  stets  die  philosophischen  und  medi- 
cinischen  Bestrebungen  mit  einander  in  Verbindung.  Die  berühmte- 
sten arabischen  Philosophen  waren  immer  zugleich  auch  berühmte 
Aerzte.  So  war  die  arabische  Philosophie  mit  den  Naturwissenschaften 
aufs  Genaueste  verwachsen ,  und  gerade  dieses  macht  es  uns  begreiflich, 
wie  unter  den  griechischen  Philosophen  vorzugsweise  Aristoteles  nebst 
seinen  Commentatoren ,  ja  sie  fast  allein  es  waren,  welche  die  Aufmerk- 
samkeit der  Araber  gewannen. 


1)  Wüstenfeld,  die  Academien  der  Araber  S.  4. 
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Schon  die  Chalifen  zu  Bagdad,  Almansor  (753 — 775)  und  Alra* 
schid  (776—808),  erklärten  sich  für  Beschützer  und  Beförderer  der 
Gelehrsamkeit,  beriefen  und  besoldeten  Gelehrte,  und  errichteten  Biblio- 
theken und  Schulen ,  von  welch  letztem  die  Schule  zu  Bagdad  die  be- 
deutendste wurde.  Am  meisten  that  für  die  wissenschaftlichen  Zwecke 
der  Chalife  Al-Mamum  (813 — 833).  „Wenn  schon  unter  seinen  Vor- 
gängern Uebersetzungen  der  griechischen  Aerzte  und  Philosophen  gefer- 
tigt worden  sein  sollen :  so  wurden  doch  erst  von  der  Zeit  Al-Mamum's  an 
und  durch  seine  Bemühungen ,  sowie  später  durch  die  Begünstigungen 
einiger  seiner  Nachfolger,  wie  des  Al-Motazem  und  des  Al-Motawakel, 
die  Uebersetzungen  aus  dem  Griechischen  häufiger  und  zuverlässiger  *). 
Die  Mittelspersonen  bei  diesen  Arbeiten  waren  Syrer,  welche  schon  seit 
dem  fünften  Jahrhundert  Uebersetzungen  griechischer  Werke  besassen 
und  jetzt  theils  aus  dem  Griechischen  in  das  Syrische,  theils  auch  un* 
mittelbar  aus  dem  Griechischen  in  das  Arabische  übersetzten.  Beson- 
ders werden  uns  Honain ,  der  Sohn  des  Isaak ,  und  dessen  Sohn  Isaak 
als  solche  syrische  Uebersetzer  genannt.  Dazu  kommt  Joh.  Messuah, 
ein  gelehrter  Grieche ,  welcher  die  erste  vollständige  Uebersetzung  der 
aristotelischen  Schriften  in's  Arabische  unternahm.  Doch  haben  auch 
Araber  an  diesem  Geschäfte  Theil  gehabt ,  von  welchen  besonders  Al- 
kendi  berühmt  ist*).  Die  Uebersetzer  wurden  zugleich  Erklärer,  um 
so  fremdartige  Lehren,  wie  den  Arabern  die  Physik  und  Philosophie 
der  Griechen  erscheinen  musste,  dem  Verständniss^  zu  nähern."  Aber 
freilich  war  diese  Erklärung,  was  im  Besondem  die  aristotelischen 
Schriften  betrifft,  von  der  Art,  dass  sie  sich  an  die  neuplatonische 
Fassung  der  aristotelischen  Philosophie  anschloss.  So  kam  die  letz- 
tere im  Gewände  des  Neuplatonismus  zu  den  Arabern,  und  daher  die 
Erscheinung,  dass  die  arabischen  Aristoteliker  anfänglich  ganz  in  neu- 
platonischen Ideen  sich  bewegten,  und  erst  nach  und  nach  davon  sich 
einigermassen  emaucipirten  und  zu  einem  reineren  Verständuiss  der 
aristotelischen  Philosophie  gelangten,  wenn  sie  auch  nie  ganz  und  gar 
von  der  neuplatonischen  Ansicht  sich  zu  befreien  wussten. 

So  waren  denn  den  Arabern  die  Quellen  der  griechischen  Philo- 
sophie eröffnet  und  nun  gingen  sie  der  Erforschung  derselben  mit 
grossem  Fleisse  nach.  Dies  geschali  zunächst  im  Morgenlaude.  Be- 
rühmte Namen  treten  hier  als  Träger  der  aristotelischen  Philosophie 
aul  Später  wetteiferte  aber  auch  im  Abendlande  die  spanische  Dy- 
nastie der  Omajaden  mit  den  Abassiden  in  der  Beförderung  der  Künste 
und  Wissenschaften,  und  die  im  zehnten  Jahrhunderte  zu  Corduba 
gestiftete  hohe  Schule  leistete  den  Europäern  das ,   was  Bagdad  für 


1)  Wenrich,  De  anctorum  graecorum  versionibus  et  commentariis  Syriacis, 
Arabicis,  Armeniacis  Persicisque  (Lips.  1842.)  p.  13  sqq.  p.  25  sqq. 

2)  Ib.  p.  16.    Wüstcnfeld,  Oesch.  d.  arab.  Aerate  S.  21  f.  26  ff. 
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kiäea  war.  Auch  hier  treffen  wir  daher  berühmte  Aristoteliker, 
welche  ihren  morgenländischen  Vorgängern  in  Nichts  nachstanden. 

Dieses  Eindringen  der  griechischen  Bildung  in  das  geistige  Le« 
ben  der  Araber  hatte  nun  aber  zur  Folge,  dass  im  Gegensätze  zum 
Aristotdismus  sich  auch  eine  positive  Religionsphilosophie  bei  den 
Arabern  aasbildete.  Bald  nach  dem  Tode  des  Propheten  begann€«i  bei 
toi  Arabern  schon  «theologische  Untersuchungen  und  Streitigkeiten 
üatz  zu  greifen,  und  damit  waren  die  erste  Anregung  und  die  ersten 
Elemente  einer  wissenschaftlichen  Dogmatik  bereits  gegeben.  Aber  za 
ihrer  eigentlichen  wissenschaftlichen  Ausbildung  gelang  dieselbe  erst 
im  Kampfe  mit  der  aristotelischen  Philosophie,  wie  sie  von  den  am* 
biflchoi  ^Philosophen'^  erklärt  und  vorgetragen  wurde.  Denn  diese  Phi- 
losophie stand  in  vielen  und  wichtigen  Punkten  nicht  in  Uebereinstim- 
mang  mit  den  Lehren  des  Coran,  und  die  Philosophen  konnten  daher 
bei  den  Orthodoxen  dem  Vorwurfe  der  Häresie  nicht  entgehen.  Aber 
eben  dadurch,  dass  ein  solcher  Widerspruch  der  Philosophie  mit  dem 
Coran  obwaltete,  fanden  sich  die  Orthodoxen  veranlasst  und  aufgefor- 
dert, die  Lehren  des  Coran  der  „Philosophie"  gegenüber  wissenschaft- 
lich zu  begründen  und  zu  erklären.  So  gestaltete  sich  die  arabische 
Dogmatik,  welche  vor  dem  Auftreten  der  Philosophen  unstreitig  schon 
Torhanden  war,  zu  einer  eigentlichen  positiven  Religionsphilosophie 
aas,  welche  gleichfalls  hervorragende  Vertreter  zählte  und  berühmter 
Hinner  unter  ihren  Anhängern  sich  erfreute. 

Endlich  haben  wir  in  der  Geschichte  der  arabischen  Wissenschaft 
floch  ein  drittes  Moment  mit  in  Anschlag  zu  bringen.  Schon  in  der 
fflohamedanischen  Religion  war  der  Keim  des  Mysticismus  angelegt, 
u&d  bei  der  Geneigtheit  der  orientalischen  Völker  zum  mystischen 
Leben  darf  es  uns  nicht  wundem,  wenn  auch  dieses  mystische  Ele* 
ment  in  dem  wissenschaftlichen  Leben  der  Araber  sich  zur  Geltung 
2u  bringen  strebte.  Dabei  darf  nicht  übersehen  werden,  dass  die 
Araber  auch  mit  der  indischen  Philosophie  bekannt  waren.  Denn 
nachdem  die  Araber  Persien  und  einen  Theil  von  Indien  ihrer  Herr- 
schaft unterworfen  hatten,  traten  die  Bewohner  dieser  Länder  in  ein 
ähnliches  Verhältniss  zu  ihnen ,  wie  die  Syrer.  Ein  grosser  Theil  von 
ihnen  ging  zum  Islam  über,  und  es  kann  nicht  bezweifelt  werden,  dass 
die  nahe  Verbindung  mit  diesen  Völkerschaften  auch  auf  die  wissen- 
schaftliche Bildung  der  Araber  einen  Einfluss  ausgeübt  hat  Und  da 
die  indische  Philosophie  überall  den  Mysticismus  zum  charakteristi- 
schen Merkmal  hat '),  so  darf  es  uns  nicht  wundem,  wenn  dieser  My- 
sticismus auch  auf  die  Araber  herüber  wirkte.  Dies  um  so  mehr,  als 
auch  der  Neuplatonismus,  in  dessen  Gewände  die  aristotelische  Philo- 
sophie bei  d^  Arabern  ursprünglich  auftrat,  diese  Richtung  begün- 


1)  YgL  meine  Gesch.  der  PbO.  der  patnet  Zeit,  8.  16  ff. 
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stigen  musste.  Deshalb  finden  wir  denn  bei  den  Arabern  ausser  den 
Aristotelikem  und  Dogmatikem  auch  noch  Mystiker,  welche  auf  dem 
Wege  der  mystischen  Erhebung  dasjenige  zu  erringen  strebten,  was 
die  andern  auf  wissenschaftlichem  Wege  zu  gewinnen  suchten. 

Indem  wir  daher  den  Entwicklungsgang  der  arabischen  Philosophie 
zur  Darstellung  bringen  wollen,  glauben  wir  am  Besten  zu  thuü,  wenn 
wir  die  so  eben  angegebenen  drei  Richtungen  auseinander  halten,  und 
jede  derselben  in  ihren  Hauptrepräsentanten,  sowie  in  ihrem  geschicht- 
lichen Verlaufe  vorzuführen  uns  zur  Aufgabe  stellen.  Und  da  die  ara- 
bische Dogmatik  sich,  wie  schon  gesagt,  erst  im  Streite  mit  der  ari- 
stotelischen Philosophie  weiter  ausgebildet  hat ,  so  werden  wir  mit  den 
Aristotelikem  beginnen,  an  diese  dann  die  dogmatischen  Lehrsysteme 
anschliessen ,  und  endlich  mit  der  Mystik  der  Araber  abschliessen. 

1.      Die    arabischen    Aristoteliker. 

a)ImOrient. 
a)    Alkendl  iinil  Alfarabl. 

'  §.5. 

Die  Aristoteliker  wurden  bei  den  Arabern  im  Gegensatze  zu  den 
Dogmatikem  und  Mystikern  als  die  „Philosophen"  xar*  i^oxTfiv  bezeich- 
net und  als  solche  mit  den  übrigen  Secten  parallel  gestellt  Als  der 
eigentliche  Stifter  dieser  arabisch -aristotelischen  Philosophie  wird  der 
schon  oben  erwähnte  Alkendi  bezeichnet,  welcher  unter  Al-Mamums  Re- 
gierung in  der  ersten  Hälfte  des  neunten  Jahrhunderts  lebte.  Gute  An- 
lagen und  eine  sorgfältige  Erziehung  machten  aus  ihm  einen  grossen 
Gelehrten  seiner  Nation,  welcher  durch  seine  Gunst  bei  den  Fürsten, 
durch  sein  Ansehen,  seine  überwiegenden  Kenntnisse  und  seinen  Charak- 
ter das  Interesse  für  das  Studium  der  Wissenschaften  sehr  beförderte. 
Er  erwarb  sich  die  glänzendsten  Ehrentitel ,  wie  „  der  Philosoph  der 
Araber,"  „der  Phönix  seiner  Zeit  in  der  Kenntniss  aller  Wissenschaften." 
Er  war  in  der  Philosophie ,  Astronomie ,  Mathematik  und  Medicin  gleich 
erfahren.  Zum  Philosophiren  munterte  er  in  einer  eigenen  Schrift  auf, 
und  in  einer  andern  setzte  er  die  Nothwendigkeit  der  Mathematik 
zum  Verständnisse  der  Philosophie  auseinander.  Seine  übrigen  philo- 
sophischen Schriften  sind  Gommentare  zum  aristotelischen  Organon, 
logische  und  metaphysische  Fragen ,  und  eine  Abhandlung  über  die  eso- 
terische Philosophie.  Von  den  Anhängern  des  Corans  hatte  er  wegen 
seiner  Philosophie  harte  Verfolgungen  zu  erdulden  *). 

Noch  berühmter  aber  ward  im  zehnten  Jahrhundert  Alfarabi.  Mit 
ihm  scheint  die  eigentliche,  an  die  Ueberlieferungen  der  griechischen 
Lehrer  sich  anschliessende  Philosophie  begonnen  zu  haben. 


1)  YgL  Tennmann,  Gesch.  d.  PbiL  Bd.  8.  Abth.  1.  S.  374. 
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Abu  Nasr  Muhamed  Ebn  Tarchan  al  Farabi  (Alfarabi)  ward  gegen 
Ende  des  neunten  Jahrhunderts  geboren  zu  Balah  oder  Belah  in  der 
Provinz  Farab ,  von  welcher  er  auch  jenen  Namen  bekam.  Von  einer 
Tomehmen  und  reichen  Familie  abstammend ,  verliess  er  ans  Neigung 
m  den  Wissenschaften  das  väterliche  Haus  und  ging  nach  Bagdad,  wo 
er  Johaim  von  Messueh's  Schüler  wurde,  und  alle  seine  Mitschüler  an 
Talent  und  Fleiss  übertraf.  Nach  dem  Beispiele  anderer  Araber  ver- 
band er  das  Studium  der  Philosophie  mit  dem  Studium  der  Mathema- 
tik, Astronomie,  Astrologie  und  Arzneikunde.  Später  trat  er  selbst 
zu  Bagdad  als  Lehrer  auf,  und  nachdem  er,  sich  als  solcher  grossen 
Mm  erworben ,  begab  er  sich  nach  Aleppo  und  nahm  die  Lebensweise 
eioes  Ssnfi  an ,  ohne  jedoch  aufzuhören  ^  seine  Philosophie  zu  lehren. 
Durch  diese  kam  er  in  den  Ruf  der  Ketzerei.  Seine  Schriften,  so 
nei  uns  davon  zugänglich  sind ,  bestehen  nur  in  kurzen  Aufsätzen  und 
sddiessen  sich  sehr  genau  an  die  griechische  Lehrweise  an,  so  aber, 
dass  seine  Auslegung  der  aristotelischen  Philosophie  ganz  im  Gewände 
des  Neuplatonismus  auftritt  Seine  Commentare  über  das  Organon  des 
Aristoteles  wurden  von  den  Scholastikern  fleissig  gebraucht  Von  meh- 
rten asiatischen  Fürsten  unter  glänzenden  Bedingungen  an  ihren  Hof 
berufen,  lehnte  er  alle  Anträge  ab  und  lebte  forthin  als  Privatmann 
Mos  den  Wissenschaften.    Er  starb  im  Jahre  954. 

Alfarabi  geht  in  seiner  Schrift  „Fontes  quaestionum*)"  von  der 
Unterscheidung  solcher  Begriffe  und  Sätze  aus ,  welche  wir  unmittelbar 
erkennen,  und  solche,  welche  uns  erst  durch  den  Beweis  zur  Erkennt- 
niss  vermittelt  werden.  Zu  den  unmittelbaren  Begriffen,  welche  unserm 
Cieiste  von  Natur  aus  inne  wohnen ,  gehören  vorzugsweise  die  Begriffe 
von  Möglichkeit,  Wirklichkeit  und  Nothwendigkeit.  Diese  Begriffe 
lassen  sich  nicht  weiter  erklären;  sie  sind  durch  sich  selbst  klar  und 
einleuchtend.  Dasselbe  gilt  von  gewissen  Sätzen,  wie  z.  B.  von  dem 
Satze:  „Duarum  enunciatiomim  contradictorie  sibi  oppositarum  semper 
altera  est  vera,  altera  falsa,''  oder:  „Totum  est  majus  sua  parte." 
Jeder  wissenschaftliche  Beweis  aber  setzt  solche  unmittelbar  bekannte 
und  evidente  Wahrheiten  voraus  und  kann  nur  auf  deren  Grundlage 
sich  gestalten,  weil,  wenn  solche  Sätze  nicht  vorhanden  wären,  alle 
Beweisführung  ius  Unendliche  sich  verlieren  würde  ^). 

Dieses  voausgesetzt  schreitet  dann  Alfarabi  fort  zum  Beweise  für 
'las  Dasein  Gottes.  Die  Welt  ist  nämlich  ein  zusammengesetztes  Wesen, 
and  darum  existirt  sie  nicht  nothwendig ,  sondern  ihre  Existenz  ist  vor- 
mt  eine  blos  mögliche.  Das  an  sich  blos  Mögliche  setzt  aber  eine 
Ursache  voraus,    durch  welche  es  wirklich  wird.    Und  diese  Ursache 


1)  Uebersetzt  und  herausgegeben  von  Schmölders  in   seinem  Buche:    „Docu- 
menta phflosophiae  Arabum/*  Bonnae  1835. 

2)  Alfarabi,  Font,  quaest.  c.  1.  2. 

^iickl,  Oetehichte  der  VhilozopM§.  U,  2 


muss  von  der  Art  sein ,  dass  sie  nothweiidig  existirt;  denn  wir  können 
yemünftigerweise  weder  eine  unendliche  Beihe  von  Ursachen,  deren 
jede  die  andere  beursacht,  annehmen,  noch  können  wir  diese  Ursacheii 
im  Kreise  herumlaufen  lassen.  Es  existirt  also  ein  nothwendiges  Wesen, 
welches  als  solches  keine  Ursache  mehr  über  sich  hat ,  sondern  notii- 
wendig  existirt  Und  das  ist  Gott*)-  In  ähnliche  Weise  echliesst 
Alfarabi  auch  aus  der  Bewegung  der  Welt  auf  einen  ersten  unbesieg- 
ten Beweger,  welcher  Gott  ist'). 

Jenes  nothwendige  Wes^  nun  ist  als  solches  die  Ursache  aller  aus- 
ser ihm  seienden  Wirklichkeit ;  es  ist  somit  auch  das  erste  Sein.  Und 
da  von  dem  ersten  Sein  alle  Unvollkommenheit  fem  zu  halten  ist ,  so  ist 
es  auch  das  schlechthin  vollkommene  Sein,  und  daher  frei  von  aileaa 
Acciden^en  %  Gott  ist  die  absolute  Einfachheit ;  es  können  ihm  keint 
Attribute  beigelegt  werden ,  welche  von  seinem  Wesen  verschieden  wi- 
ren ;  jede  Zusammensetzung  aus  Gattung  und  Differenz  ist  von  üaa  aus- 
geschlossen; daher  auch  keine  Definition  und  Demonstration  Gottes 
möglich^).  Gott  ist  ewig,  unbedürftig,  unveränderlich,  die  absolnte 
Einheit  ohne  alle  Vielheit  Er  ist  das  absolute  Gut ,  die  absolute  Iirtel- 
Ugmz ,  das  absolute  Intelligible  und  das  absolute  Intelligente  oder  Den- 
kende ;  und  alle  diese  Bestimmungen  sind  in  ihm  schl^hterdings  Eins. 
Er  ist  Weisheit,  Leben,  Klugheit,  Macht,  Wille.  Er  ist  höchste 
Schönheit  und  Vortrefflichkeit  Er  geniesst  in  sich  selbst  die  höchste 
Glückseligkeit ,  und  ist  daher  das  erste  Begehrende  und  das  erste  Be- 
g^dbrte  ^). 

§.  6. 

Von  diesem  ersten  Sein  nun  geht  in  continuirlicher  Reihenfolge  alles 
andere  Sein  aus ,  und  ist  daher  mit  dem  Kennzeidien  seines  Seins  aus- 
gestattet Jedes  Ding  ausser  Gott  ist  nur  ein  Theil  und  ein  einzelner 
Grad  seines  Seins  ^).    Doch  nicht  vermöge  eines  natürlichen  Processes 


1)  Ib.  c.  2.  3.  —  2)  Ib.  c.  13. 

3)  Ib.  c.  4.  Ens  necessaria  existentia  instractum  rerum  existentium  piizna 
causa  est,  unde  necessario  sequitur,  ejus  existentiam  esse  existentiam  primam. 
Si  ab  illo  unumquodque  detrimentum  removetur,  perfecta  est  ejus  existentia.  Ne- 
cessario  igitur  sequitur,  ejus  existentiam  omnium  existentiarum  perfectissimam 
atque  liberam  esse  ab  accidentibus,  v.  g.  a  continuitate,  forma,  agente,  termino. 

4)  Ib.  c.  5.  Uli  non  est  certa  forma,  qualem  v.  g.  corpori  adscribimus;  et- 
enim  si  dicis ,  (corpus)  existere,  aliud  est  existentiae  definitio,  aliud  corporis  de- 
finitio :  illud  enim  (ens  primum)  necessariam  habet  existentiam,  hoc  (corpus)  per 
iUttd  existit:  —  unde  consequitur,  illi  neque  esse  genus,  ncc  differentiam,  nee 
definitionem,  nee  demonstrationem,  sed  illud  omnium  rerum  esse  demonstrationem. 

5)  Ib.  c.  5. 

6)  Ib.  c.  5.  Omnes  res,  quatenus  notae  ipsius  existentiae  üs  inhaerent,  «b 
illo  existentiam  deducunt ,  quapropter  ipsum  est  ens,  a  quo  onmia  eiitia  secundum 
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gehen  die  Dinge  aus  Gott  hervor,  sondern  ihr  Dasein  ist  durch  die 
Erkenntniss  und  den  Willen  Gottes  bedingt.  Der  Grund  der  welt- 
schöpferischen Thätigkeit  besteht  nämlich  darin,  dass  Gott  sich  er- 
kennt und  in  sich  den  Grund  findet  des  Guten,  welches  aem  soll. 
Was  in  den  Wirkungen,  das  ist  alles  schon  vorher  in  ihrer  Ursache, 
h  so  fem  also  ist  das  höchste  Sein  auch  das  absolute  Sein,  als  es 
den  Dingen  ein  ewiges  Sein  verleiht  und  sie  vor  dem  Untergange  be- 
wahrt, nicht  aber  in  so  ferne,  als  es  ihnen  etwa,  nachdem  sie  vortier 
nicht  existirten,  ein  gesondertes  Dasein  verliehen  hätte*).  Um  aber 
die  Dinge  hervorzubringen,  wird  die  erste  Ursache  durch  nichts  aus- 
ser ihr  bewogen;  der  Zweck  aller  Dinge  ruht  allem  in  ihr^). 

In  welcher  Ordnung  nun  gehen  die  Dinge  aus  Gott  hervor  ?  —  Das 
erste,  was  aus  ihm  hervorgeht,  ist  die  erste  Intelligenz.  Diese  ist 
zwar  in  sich  selbst  eine  Einheit ;  aber  sie  schliesst  zugleich  auch  schon 
die  Vielheit  in  sich,  weil  sie  nicht  mehr  accid^izlos  ist.  Sie  ist  an 
sich  blos  möglich,  ein  noth wendiges  Sein  ist  sie  nur  durch  das  erste 
Sein ,  da  sie  nicht  blos  sich  selbst ,  sondern  auch  jenes  erste  Sein  er- 
kennt. Aus  d^n  ersten  Sein  hat  sie  zugleich  auch  ihre  Einheit;  die 
Vielheit  hat  sie  vermöge  ihres  eigenen  Seins  ^).  Diese  erste  Intelli- 
genz nun  ist  die  unmittelbare  Ursache  alles  dessen,  was  in  der  Welt 
mf  sie  folgt  ^).  In  so  fem  sie  nämlich  nothwendig  existirt  und  daa 
eiste  Sein  erkennt ,  erzeugt  sie  aus  sich  die  zweite  Intelligenz ;  in  so 
{em  sie  dagegen  in  sich  selbst  blos  möglich  ist  und  ihr  eigenes  W^ 
sau  erkennt,  entlässt  sie  aus  sich  die  Weltseele  und  den  obersten 
ffdtkreis,   welcher  letztere  durch  die  Weltseele  bewegt  wird^J.    Aus 


ordinem  manifestantur  notis   existentiae  illius  praeditae.     c.  6.     Omne  ens   est 
portio  existentiae  illius  gradusqae  singularis. 

1)  Ib.  c.  6.  Illud  Yero  neque  ad  res  tendit,  neque  ratione  naturali  res  a  se 
dinittit,  quin  illi  insit  cognitio  et  Toluntas  eas  dimittendi  et  manifestaadi.  Res 
ea  tantmnmodo  ex  caosa  ab  illo  effunduntiir ,  qaod  illud  semetipsum  novit ,  atque 
boni ,  quatenus  existat  oporteat ,  constituendi  principium  se  intelUgit.  Ejus  cog- 
nitio revera  in  causa  est,  quod,  quam  noverit,  res  existit,  neque  a  tempore  pen* 
det  illius  cognitio  renim.  Idem  quod  existunt  res  omnes,  in  causa  est.  lULud 
etteKis  ens  est  absolutum,  quatenus  existentiam  Aeternam  rebus  impertiit  -et  w- 
teritmo  ab  äs  reraovet ;  non  vero ,  quatenus ,  postquam  non  «extitere ,  separatan 
üs  tribuit  existentiam. 

2)  Ib.  c.  6.  Ad  perficienda  opera  sua  illud  neque  ulla  permovetur  causa, 
■ac  quae  instituit,  alius  rei  ^^tia  instituit. 

3)  Ib.  c.  7.  Prima  creatura ,  ab  illo  profecto ,  una  est  numero :  intellectu« 
idMcet  primus.  In  bac  prima  creatura  per  accidentia  mulütudo  manifestatur :  nam 
gas  existentia  per  se  possibilis  est,  necessaria  vero  ejus  existentia  fit  pef  primum^ 
qoom  et  suam  ipsius  essentiam  et  primum  noverit.  Quae  autem  in  illa  (creatura)  ' 
nanifestatur  multitudo,  non  a  primo  procedit;  nam  propter  suam  essentiam  esi- 
stere  potest,  et  existentiae  modum  accepit  a  primo. 

4)  Ib.  c.  6.  ~  5)  Ib.  c.  8. 

2* 
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der  zweiten  Intelligenz  geht  dann  wiederum  in  derselben  Weise  eine 
andere  Intelligenz  und  ein  weiterer  Weltkreis  mit  der  ihm  entspre- 
chenden bewegenden  Seele  hervor,  und  so  geht  die  Emanation  der  In- 
telligenzen weiter  fort ,  zu  den  Bewegern  der  niedem  Planetensphären 
herabsteigend,  indem  der  Beweger  der  hohem  Sphäre  immer  wieder  den 
einer  niedem  aus  sich  entlässt,  bis  herab  zu  dem  auf  unterster  Stufe 
stehenden  thätigen  Verstände,  welcher  das  Dasein  der  irdischen  Ele- 
mente und  der  irdischen  Seelen  zunächst  bedingt  ^),  und  aus  sich  jene 
Foraien  hervorfliessen  lässt ,  welche  in  den  natürlichen  Dingen  verwirk- 
licht erscheinen  ^).  Die  Materie  aber  ist  die  Grenze  der  geistigen  Aus- 
flüsse, das  Substrat,  in  welchem  die  aus  dem  thätigen  Verstände  her- 
vorfliessenden  Formen  der  natürlichen  Dinge  sich  verwirklichen '). 

Fragen  wir  nun ,  auf  welche  Weise  die  irdischen  Körper  selbst  ent- 
stehen ,  so  erkennen  die  himmlischen  Intelligenzen  um  so  unvollkomme- 
ner, je  weiter  sie  sich  von  dem  ersten  Sein  entfernen.  Aus  dieser 
unvollkonunenen  Erkenntniss  resultirt  zuletzt  in  den  untem  Intelligen- 
zen der  Begriff  des  Körpers.  Dieser  ist  die  Voraussetzung  der  von  den 
untern  Weltkreisen  auf  die  Elemente  einwirkenden  Bewegung,  und 
diese  Bewegung  bringt  endlich  die  Körper  selbst  hervor.  So  ist  das 
körperliche  Sein  nur  das  Product  eines  falschen  Gebildes  in  der  Erkennt- 
niss der  untem  Intelligenzen;  es  entsteht  nur  aus  einer  Verdunklung 
des  Geistes  in  den  untem  Gliedem  der  geistigen  Emanationsreihe  *).  Die 
Verschiedenartigkeit  der  Bewegungen  aber ,  welche  den  vier  Elementen 
zukommen ,  bringt  die  Verschiedenartigkeit  der  vier  Elemente  und  der 
aus  ihnen  gebildeten  Körper  selbst  hervor.  Hierin  besteht  ihre  Form, 
welche  mit  der  Materie  nothwendig  verbunden  ist,  so  dass  keine  von 
beiden  ohne  die  andere  sein  kann^). 

„  Alle  himmlischen  Dinge  verlangen  nach  dem  Göttlichen  und  Ewi- 


1)  Ib.  c.  9.  Hac  ratione  intellectas  et  orbis  ex  intellecta  procedunt,  nee  nisi 
computando  et  consummando  intellectuum  atque  orbinm  qaantitatem  scimus,  donec 
inteUectuB  agentes  pervenerint  ad  intellectum  agentem  a  continuitate  liberum,  quo 
nnmeras  orbium  absolTitur.  Horum  enim  intellectaum  alius  ex  alio  non  catena 
instar  in  infinitom  procedit  lidem  speciebuB  sunt  diversi.  Ünnsquisque  seorsum 
speciem  conficit,  eonimque  postremus  partim  in  causa  est,  quod  animae  terrenae 
ezistunt,  partim,  quod  orbibus  intercedentibus  qnatuor  initia  deprebenduntnr. 

2)  Cf.  Ib.  c.  21.  —  3)  De  intell.  et  intellig.  p.  55.  (ed.  Paris  1638.) 

4)  Font,  quaest  c.  10.  Corporibus  coelestibus  aliae  sunt  universales,  aliae 
particulares  cognitiones,  unde  inter  varios  ex  alia  in  aliam  comlitionem  transeundi 
modos  una  efficitnr  species,  secundum  quam  res  e  ratione  notionis  falsae  mutan- 
ter. Ex  hac  eorum  falsa  nodone  provenit  notio  corporis ,  quae  causa  motus  est. 
Ex  conjunctis  imaginationum ,  quas  habent,  partibus  oriuntur  motus  corporales. 
Hae  deinde  mutadones  efficiunt.  ut  quatuor  initia  et  omnia,  quae  in  hoc  mundo 
mutabiU  et  cormptibili  deprehenduntur ,  noyas  subeant  mutationes.  Vgl.  die  Er- 
klärung dieser  Stelle  bei  Schmölders:  „Documenta  phil.  arab.*'  p.  102  sq. 

5)  Font  quaest.  c.  11. 
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geo,  und  sind  in  einem  unendlichen  Streben  nach  demselben  begriffen. 
Das  Zeichen  davon  ist  ihre  Kreisbewegung.  Anders  ist  es  mit  den  irdi- 
schen Dingen,  deren  Bewegung  nothwendig  ihre  Grenzen  hat,  weil  sie 
nicht  im  Kreise  läuft  ^).  Diese  Dinge  bestehen  in  einer  Mischung  der 
eiD&chen  Qualitäten,  welche  mit  einander  so  verbunden  sind,  dass 
die  eine  in  einer  jeden  Substanz  das  XJebergewicht  über  die  andere 
hat  Von  diesen  Dingen  hat  der  Schöpfer  eine  gerechte  Vertheilung 
entfernt,  Vollkommenheit  ist  in  ihnen  nicht  zu  finden.  Doch  ist  dem 
Menschen  eine  Mischung  verliehen  worden,  welche  der  gerechten  Ver- 
theiliing  am  nächsten  kommt ,  und  hierin  liegt  der  Grund ,  dass  der 
Menäch  die  vernünftige  Seele  in  sich  aufnehmen  kann,^^  welche  sich 
zum  Leibe  ebenso  als  Form  verhält,  wie  die  Seelen  der  Pflanzen  und 
Thiere  zu  den  ihnen  entsprechenden  Körpern^). 

§.  7. 

Was  nun  diese  menschliche  Seele  im  Besondem  betrifft,  so  besitzt 
dieselbe  solche  Kräfte,  welche  nicht  wirksam  sein  können  ohne  kör- 
perliche Organe,  und  solche,  welche  in  ihrer  Wirksamkeit  unabhängig 
and  von  solchen  Organen.  Zu  den  ersteren  gehören  die  vegetativen, 
die  sensitiven  und  die  bewegenden  Kräfte.  Sie  sind  von  der  Mate- 
rie untrennbar^).  Zu  jenen  hohem  Kräften  dagegen,  welche  der  kör- 
perlichen Organe  nicht  benöthigt  sind ,  gehören  der  theoretische  und 
praktische  Verstand ,  durch  welche  die  Seele  eigentlich  vernünftige  Sub- 
stanz ist.  Der  Verstand  ist  keine  körperliche  Kraft,  sondern  ein  einfaches 
Sem.  Aber  er  kann  nicht  von  der  Potenz  in  den  Act  übergehen,  ausser 
dorch  den  thätigen  Verstand,  durch  welchen  er  erst  zur  Vollkommenheit 
integrirt  wird  *).  Der  thätige  Verstand  ist|somit  ein  von  der  individuellen 
Seele  verschiedenes  und  getrenntes  Princip.  —  Der  Verstand  ist  etwas 
Himmlisches,  ein  intelligibles  Wesen,  welches  von  keinem  theilbaren 
oder  irgendwo  im  Räume  befindlichen  Dinge  zu  umfassen  ist.  Er  ist 
von  der  Materie  getrennt,  und  da  er  eine  einfache  Substanz  und  der 
wahre  Mensch  im  Menschen  ist,  so  dauert  er  nach  dem  Tode  des  Lei- 
bes fort,  und  ist  incorruptibel.  Er  geht  hervor  aus  jenem  thätigen 
Verstände,  welcher  die  reinen  Formen  vertheilt,  in  dem  Augenblicke, 


1)  Ib.  c  17.  -  2)  Ib.  c.  19.  cf.  c.  10.  —  3)  Ib.  c.  20. 

4)  Ib.  c  41.  Animae  viribus  annumerandus  est  intellectus  tbeoreticus,  qtti, 
quid  opemm  homanonim  factu  opus  sit,  indicat.  Ad  vires  animae  pertinet  intel- 
lectos  practicus,  quo  substantia  animae  integra  redditur,  et  quo  anima  in  actu  fit 
substantia  rationalis.  Hie  intellectus  plnribus  manifestatur  gradibus.  llle  modo 
ett  materialis ,  modo  recipiens ,  modo  receptus.  Hae  vires ,  quae  entia  intelligibi- 
Jjft  comprehendunt,  non  corporeae  sunt,  sed  substantia  simpIex,  neque  a  potentia 
in  actum  transeunt,  nee  finnt  intellectus  integer,  nisi  per  intellectum  nuUa  materia 
egeatem,  qm  intellectus  agens  est,  illam  (substantiam)  in  actum  perducens. 
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wo  ein  Ding  vorhanden  ist ,  fäl^ ,  ihn  aufzunehmen  ^).    und  dies  ist 
eben  an  die  Bedingung  gebunden ,  dass  eine  ätherische  Materie  als  Le- 
b^sgeist  im  Herzen  ihren  Sitz  hat ,  und  als  Substrat  der  Seele  dient 
Hievon  ausgehend ,  bestreitet  dann  Alfarabi  die  Lehre  Plato's ,  dass  die 
Sede  vor  d^n  Körper  sei,  sowie  die  Lehre  von  der  Seelenwandemng '). 
Dieses  vorausgesetzt ,  ergibt  sich  nun  von  selbst,  wie  nach  Alfarabi 
die  menschliche  Ericenntniss  aufzufassen  sei.    Die  höhere  übersinnliche 
Erkenntniss  hat  zur  Grundlage  die  sinnlichen  Vorstellungen,  welche 
durch  die  sinnliche  Erkenntnissthätigkeit  gewonnen  werden.    An  und  fAr 
sich  aber  ist  sie  bedmgt  durch  den  thätigen  und  möglichen  Verstand 
zugleich ,  weil  sie  nur  dadurch  zu  Stande  kommen  kann ,  dass  der  mög- 
liche durch  den  thätigen  Verstand  zur  vörklichen  Erkenntniss  gebracht, 
zum  intellectus  in  actu  oder  in  effectu  erhoben  wird.    „  Der  mögliche 
Verstand  also  muss  mit  der  Materie  verglichen  werden,  .welche  die  For- 
men empfängt,  nur  dass  man  dabei  nicht  an  die  Weise  zu  denken  hat, 
wie  die  Materie  vennittelst  der  Kunst  durch  den  Abdruck  einer  Form 
nur  auf  der  Oberfläche  gestaltet  wird ,  vielmehr  durchdringt  die  Form 
des  vernünftigen  Gedankens  den  ganzen  Verstand  in  allen  seinen  Theilen, 
sowie  auch  die  Natur  alle  Dinge  nicht  nur  äusserlich,  sondern  bis  in 
ihr  Innerstes  gestaltet  ^). "    Der  thätige  Verstand  erzeugt  somit  in  dem 
möglichen  eben  jene  Formen ,  welche  in  den  Dingen  verwirklicht  sind, 
und  darauf  beruht  die  Erkenntniss  der  Dinge.    Denken  wir  uns  diese 
Erkenntniss  als  aufbewahrt  und  ruhend  in  der  Seele ,  so  ist  dieses  der 
erworbene  Verstand  ( intellectus  adeptus  seu  receptus )  *)/  Daher  ver- 
mag der  Verstand  auch  das  Innerste  der  Natur  zu  erkennen,  eben  weil 
der  mögliche  Verstand  ganz  dieselben  Formen  annimmt ,  welche  der  Na- 
tur eingeprägt   sind  und  das  Wesen  der  Dinge  ausmachen.    Und  da 
jener  thätige  Verstand,  welcher  im  möglichen  die  genannten  Formen 
erzeugt,  derselbe  ist,  welcher  sie  auch  in  den  Naturdingen  verwirklicht 
hat,  so  kann  man  mit  Recht  sagen,  dass  das  intellectum  in  actu  dasselbe 
sei,  was  der  intellectus  in  actu,  und  umgekehrt ^).    Der  Verstand  er- 
kennt deshalb  im  Grunde  nichts  ausser  sich ,  sondern  überall  erkennt 
er  nur  sich  selbst ,  sein  eigenes  Wesen  ^). 


1)  Ib.  c.  21.  Entia  intelligibilia  re  dividua  et  alicubi  sita  contineri  nequeunt. 
nie  intellectus,  a  materia  separatus,  post  corporis  mortem  pcrmanet,  neque 
Ulla  Uli  inest  vis,  corruptioni  obnoxia,  quippe  quiun  snbstantia  Bit  simples,  ac 
yeros  homo,  ct\jus  vires  ab  illo  per  membra  distribuuntur.  Hlc  (intellectus)  a 
(principio)  formas  impertiente  procedit,  quando  res  ad  exdpiendum  ipsnm  com- 
moda  manifestatur. 

2)  Ib.  c.  22.  —  3)  De  inteU.  et  intell.  p.  48  sq.  -  4)  Ib.  p.  52  sqq.  p.  55. 

5)  Ib.  p.  50  sq.  Sed  hoc ,  quod  ipsa  sunt  intellecta  in  effectu ,  et  quod  ipse 
est  inteUectus  in  effectu,  unum  et  idem  est. 

6)  Ib.  p.  52.  Cum  autem  fiierit  factas  intellectus  in  effectu  respectu  omnium 
faitellectorum  (sed  ipse  est  unum  de  bis  quae  sunt),  tunc  ipsa  anima  fit  ipsa 


Wir  inben  oben  gesehen,  dass  Alfarabi  dem  Verstände  allein 
<ie  Ewigkeit  and  Unyergänglichkeit  beilegt  Daraus  könnte  gefol- 
gert werdea ,  dasa  nach  Allurabf  s  Ansicht  die  individuelle  Seele  nicht 
■BterUicb  sei,  und  wirklieb  wird  dem  Alfarabi  ron  Ibn  Tofeil  eine  nicht 
tm  ofthodoze  Ansicht  über  die  Unsterblichkeit  der  Seele  und  über  die 
jweitige  Yerg'eltuBg  2ar  Last  gelegt ').  Allein  Alfarabi  nimmt  doch 
a,  dies  die  Seele  nach  dem  Tode  je  nach  ihrem  Terdienste  Glflckselig- 
Moder  Ungltickseligkeit  zu  gewärtigen  hätte,  womit  ofiFenbar  deren 
fiataliche  Unsterblichkeit,  sowie  die  jenseitige  Vergeltung  im  Princip 
ikt  iä  theai  gesickert  ist  ')•  Damit  hängt  es  dann  anch  zusammen, 
i»  er  die  göttliche  Vorsehung  auf  alle  Dinge  sich  erstrecken  lässt. 
Ika  dareh  Gottes  Bathschluss  und  Macht  bestehe  Alles.  Auch  das 
UU,  welches  den  yergänglichen  Dingen  nothwendig  anhaftet,  hänge 
la  Gottes  Willen  ab  und  geschehe  nach  seinem  Bathseblusse.  Vieles* 
SHe  wäre  ja  nicht,  wenn  das  entgegeniavtfende  Uebel  nicht  wäre.  Wäre 
ttffdasUebel  nicht  zugelassen  worden;  dann  würde  weniger  Gutes  und 
i  Folge  dessen  nur  mehr  Uebel  in  der  Welt  sein.  Daher  sd  es  nicht 
armdit  zu  bedauern,  dass  es  Uebel  in  der  Welt  gebe,  sondern  es  sei 
iokks  Yielmehr  zu  loben  ^). 

§.  8. 

Abu  Ali  AI  Hosain  Ibn  Sina  ( Avicenna)  ward  geboren  in  der  letzten 
Hüfte  des  zehnten  Jahrhunderts  zu  Afschena  bei  Bochara  von  reichen 
iffld  angesehenen  Eltern.  Sein  Vater  war  mit  allem  Fleiss  bemüht,  sei- 
BflB Sohne,  welcher  schon  frühzeitig  schöne  Anlagen  blicken  liess,  eine 
»rrfätige  Bildung  zu  Theil  werden  zu  lassen.  Nachdem  er  von  einem 
derthmten  Mathematiker  in  den  Anfangsgründen  der  Arithmetik ,  Geo- 
«etrie  und  Astronomie  unterwiesen  worden,  bekam  er  einen  Hauslehrer 


oomi  in  effectu  intellecta  in  effectu.  Cura  autem  ipsa  intelligit  id ,  quod  est  in- 
teUectnm  in  efiectn,  tunc  non  intelligit  aliquid,  quod  sit  extra  suam  essentiam, 
iaio  intelligit  suam  essentiam.    Vgl.  Bitter,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  8.  S.  16  ff. 

1)  Ihn  Tofeil,  der  Naturmensch,  übers,  v.  Eichhorn  S.  44  ff. 

2)  Font,  quaest.  c.  22.    Vgl.  Äverroes,  Destr.  destr.  ( ed.  Venet.  1497)  disp.  4. 
M.  2.  fol.  64.  col.  3. 

3)  Ib.  c.  22.  Rerum  gubernatio  posita  est  in  manu  Del  siunmi,  atquc  omnia 
utpoUi  ab  illo  creata,  bona  sunt.  Dei  cura  omnes  res  comprchcndit,  atquc  unum- 
qiodqoe  eomplectitnr.  Omnis  creatura  ex  ejus  decreto  et  per  ejus  consistit  po- 
teoliam.  Etiam  mala  per  ejus  potentiam  et  secundom  ejus  consilium  accidünt: 
■ab  enim  comitantur  res ,  necessario  cum  malis  coigunctas ,  et  creaturis  cor- 
ivplibililMK  mala  adbaerent.  Laude  igitnr  dignnm  est,  haec  mala  occurrere, 
fvppe  quam  mnlta  bona,  nisi  mala  deprehenderentur ,  non  permanerent.  Sf 
mäkk  bona,  qnae  cnm  iilis  cobaerent,  propter  exigua,  quibuB  opos  est,  mala  d^- 
nderarentor,  plus  etiam  mall  existeret. 
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in  der  Philosophie  ( Abu  Abdalla ) ,  yon  welchem  er  jedoch  nichts  weiter 
lernte,  als  die  Terminologie  der  Logik.  Sich  selbst  überlassen,  studirte 
er  die  logischen  Schriften  und  zog  die  Gommentare  darüber  zu  ßathe. 
Zudem  betrieb  er  auch  das  Studium  des  Alcoran  mit  allem  Eifer  und  soll, 
noch  nicht  zehn  Jahre  alt,  mit  Allem  vertraut  gewesen  sein,  was  zum 
Verständniss  des  Alcoran  gehörte.  Zur  Vollendung  seiner  Studien  wurde 
er  darauf  nach  Bagdad,  dem  berühmtesten  Musensitze  unter  den  Arabern, 
geschickt ,  wo  er  mit  der  grössten  Anstrengung  und  Selbstverläugnung 
dem  Studium  der  Philosophie  und  der  Medicin  sichergab.  Anderthalb  Jahre 
brachte  er ,  wie  er  selbst  erzählt ,  in  dem  emsigen  Studium  der  Bücher 
zu ;  so  oft  er  auf  ein  schwieriges  Problem  stiess ,  oder  den  Mittelbe- 
griff eines  Syllogismus  nicht  finden  konnte ,  ging  er  in  eine  Moschee  und 
flehte  zum  Schöpfer,  seineu  Verstand  zu  öfinen,  um  das  Verborgene  zu 
entdecken.  Dann  ging  er  Abends  nach  Hause,  las  und  schrieb  die  Nacht 
hindurch,  verscheuchte  den  Schlaf  durch  Wein,  und  wenn  ihn  gleich- 
wohl der  Schlaf  überwältigte ,  so  träumte  er  von  dem  Gegenstande  sei- 
nes Nachforschens.  So  arbeitete  er  rastlos  fort ,  bis  er  eine  gründliche 
Einsicht  in  die  Dialektik  und  Naturwissenschaft  erlangt  hatte.  Schon  in 
seinem  achtzehnten  Jahre  war  er  fähig ,  zugleich  politische  Geschäfte  zu 
übernehmen  und  die  Arzneiwissenschaft  zu  üben.  Im  ein  und  zwanzig- 
sten Jahre  fing  er  an ,  über  Gegenstände  der  Philosophie  und  Medicin  zu 
schreiben.  Man  führt  von  ihm  an  eine  Logik ,  Physik  und  Metaphysik ; 
ausser  diesen  noch  besondere  Abhandlungen  von  der  Eintheilung  der 
Wissenschaften,  von  den  Definitionen  und  Problemen,  von  der  Seele, 
von  den  Thieren ,  von  den  Sternen  und  ganz  besonders  den  berühmten 
Canon  Medicinae,  ein  System  der*  Arzneiwissenschaft ').  Durch  eine 
glückliche  Cur  an  dem  Sohne  des  Ghalifen  geengte  er  zu  Gunst  und 
Ehre ,  stürzte  sich  aber  dadurch  auch  in  die  Wechselfälle  eines  unruhi- 
gen, gefahrvollen  Lebens.  Durch  seine  ärztliche  Praxis  häufte  er 
grosse  Reichthümer  an ,  welche  er  dann  aber  wieder  in  Ausschweifungen 
vergeudete.  Sein  sittlicher  Charakter  erscheint  überhaupt  in  einem 
trüben  Lichte.  Er  war  im  Uebermass  der  Liebe  und  dem  Weine  er- 
geben ,  und  verschmähte  selbst  unrechtmässigen  Ge^^inn  nicht.  Durch 
diese  seine  Unmässigkeit  und  sein  ausschweifendes  Leben,  sowie  durch 
die  heftigen  Arzneimittel,  welche  er  gebrauchte,  um  seine  Eörperkräfte 
für  den  entscheidenden  Augenblick  aufzureizen,  beschleunigte  er  seinen 


1)  Ich  bediene  mich  in  der  folgenden  Darstellung  vorzugsweise  der  philoso- 
phiBchen  Schriften  des  Avicenna,  welche  Andreas  Alpagus  BeUunensis  Venet  1546 
in  lat.  Uebersetzung  herausgab  und  welche  folgende  Titel  flihren :  „  Compendiom 
de  anima,"  „De  Almahad,"  „Aphorismi  de  anima, "  „Tractatus  de  definitionibQB 
et  quaesitis"  und  „De  divisionibus  scientiarum.  ^*  Beigezogen  habe  ich  auch  noch 
die  Metaphysik  (Yenet  1494)  und  den  Canon,  sowie  die  Referate  der  christlichen 
Scholastiker  über  Ayicenna's  Lehrmeinungen. 
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Tod.  Er  starb  im  Jahre  1037  im  Gefängnisse,  in  welches  ihn  der 
Statthalter  von  Bochara  hatte  werfen  lassen,  weil  er  demselben  den 
Anschlag  des  Chalifen  von  Bagdad  gegen  sein  Leben,  zu- dessen  Aus- 
fihnmg  er  hätte  mitwirken  sollen,  wessen  er  sich  jedoch  weigerte, 
licht  entdeckt  hatte.  Welche  Gründe  ihn  zu  dieser  Verschwiegenheit 
bestimmen  mochte ,  ist  nicht  bekannt  geworden  ')• 

Gehen  wir  nun  auf  die  Darstellung  der  philosophischen  Lehr- 
ineinmigen  des  Avicenna  über,  so  haben  wir  vorerst  den  Standpunkt 
n  kennzeichnen,  welchen  Avicenna  der  Religion  gegenüber  einnimmt 
ffier  mm  spricht  er  es  als  seine  Ueberzeugung  aus,  dass,  wenn  manche 
Philosophen  gegen  den  Glauben  und  gegen  das  göttliche  Gresetz  sich 
Tergangen  hatten,  dies  nur  ihrer  Bosheit  oder  ihrem  Irrthum  zuzu- 
lechD^i,  aber  nicht  aus  ihrer  Wissenschaft  geflossen  sei.  Denn  keine 
von  allen  Wissenschaften  stehe  im  Widerspruche  mit  dem  Glauben  ^). 
Die  Gründer  des  Glaubens,  die  Propheten,  hätten  früher  dasselbe  aus- 
gesprochen, was  später  die  Philosophen  gelehrt  hätten;  sie  hätten  es 
Bach  ihrer  Weise  nur  dunkler  und  als  Ergebniss  ohne  Beweis  aufgestellt, 
damit  es  später  erklärt  und  mit  Beweisen  versehen  werde.  Denn  die 
Offenbanmg  sei  für  alle  Klassen  des  Volkes ,  und  müsse  daher  in  einer 
bildlichen  Weise  reden,  in  welcher  sie  für  die  Menge  verständlich 
verde  ^).  Dagegen  sei  es  eben  das  G^chäft  der  Philosophie,  zu  er- 
Uareo ,  und  den  Beweis  für  den  Glauben  hinzuzufügen  *).  Man  sieht 
tekht,  dass  dieser  Standpunkt  dem  Islam  gegenüber  ein  sehr  freier  ist. 

1)  Brucker,  Eist.  phü.  T.  11  [.  p.  82. 

2)  Avicenna,  De  dmsionibus  scientiarum ,  fol.  145.  pag.  2.  Manifestum  est, 
qviod  non  est  aliqua  scientiaram ,  quae  comprehendat  illa,  quae  fidei  seu  legibus 
äfixas  adyersantur  seu  repugnant.  Et  licet  quidam  sapientes  seu  phüosophi  no- 
ttnentnr,  qui  postea  a  via  fidei  et  legis  divinae  egrediuntur,  tarnen  ipsi  quidem 
emnt  et  peccant  ex  seipsis ,  et  ex  defectu  et  malitia  ipsorum ,  et  non  ex  ipsa 
identia  causante  illud. 

3)  De  Almahad  c.  3.  fol.  43.  p.  2  sqq.  Fides  et  lex  data  hominibus  per  ali- 
qnem  prophetarum  non  est  revelata  nisi  secundum  viam  et  doctrinam,  quam  gen- 

tes  omnes  percipiant  et  ei  assentiant Quare  manifestum  est  ex  bis  omnibus, 

quod  l^es  traditae  sunt  populo  cum  ilb's  rebus,  quas  populus  ipsc  intelligit,  et 
cmn  bis,  quae  sunt  propinquae  rebus,  quas  non  intelligit,  scilicet  cum  exemplis 
et  similitudinibus.  Et  si  leges  fuissent  traditae  alio  modo,  tunc  frustra  fuissent 
ieges  omnino. 

4)  De  defin.  et  quacsitis.  fol.  138.  p.  1  sq.  Fundatores  enim  fidei,  scilicet 
prophetae,  tradiderunt  et  docuerunt  hoc  ex  inspiratione  divina.  Philosophi  vero 
et  sapientes  post  super  illud,  quod  audierunt,  applicare  et  ao^jungere  voluerunt 
discorsam  demonstratiTum  et  considerationem  demonstrativam.  Et  fimdatores 
quidem  fidei  non  distinxerunt ,  seu  non  declaraverunt  illud,  quod  in  hoc  nobis 
tnuUdenint.  Quasi  eorum  consuetudo  in  pluribus  eorum,  quae  ipsi  tribuunt  et 
docenty  est,  quod  ipsi  tribuant  gentibus  radices  seu  prindpia  aut  fundamenta:  et 
ea  tribuunt ,  et  docent ,  ut  exponantur  et  manifestentur  distincte  ( a  phUosophis 
sdL)    CL  De  div.  scient.  fol.  144.  p.  2. 


Wenn  die  Dogmen  der  Religion  nur  bildlich  zn  nehmen  sind ,  nnd  die 
Aufgabe  der  Philosophie  darin  besteht,  den  Gedanken  zu  enthüllen;, 
welcher  unter  den  Bildern  des  „Gesetzes^'  sich  verbirgt»  so  liegt  es  in 
der  Gewalt  und  im  Rechte  der  Philosophie,  jene  Bilder  in  beliebiger 
Weise  zu  deuten,  oder  vielmehr,  das  Bildlicte  des  „Gesetzes"^  in  be- 
liebiger Weise  auf  ihre  eigenen  Resultate  zu  aecommodiren.  So  wird 
die  Philosophie  der  Religion  gegenüber  kaum  je  in  Verlegenheit  kom- 
men, welches  auch  die  Lehrsätze  sein  mögen,  welche  sie  au&ustellen 
sich  veranlasst  findet  Wenn  die  Religion  blos  für  das  Volk  ist,  so 
wird  der  beschränkende  Einfluss,  welchen  sie  auf  die  Philosophie  aus- 
übt, nur  ein  sehr  geringer  sein  können.  Und  in  der  That  stehen  die 
philosophischen  Lehren  des  Avicema,  wie  wir  sehen  werden,  keines« 
wegs  in  Einklang  mit  den  religiösen  Dogmen  des  Islam.  —  Wir  haben 
jedoch  hiebei  noch  zu  bemerken,  dass  dem  Aviceona  die  positive  Theo- 
logie ,  wdche  ihren  Ursprung  von  den  Prophet^  hat ,  auch  als  eine  Er- 
gänzung der  natürlichen  Theologie  gilt,  indem  sie  Sätze  als  wahr  aus- 
spreche ,  welche  der  unerleuchtete  Verstand  des  Menschen  nur  als  mög- 
lich gelten  lassen  könne '). 

Dieses  vorausgesetzt,  schliesst  sich  nun  Avicenna.  in  sdner  Er- 
klärung der  aristotelischen  Philosophie  enge  an  Alfarabi  an.  Er  kam 
selbst  zum  Verständniss  der  Met^^hysik  nur,  nachdem  ihm  zufällig 
die  Erklärungen  seines  Vorgängers  in  die  Hände  gekommen  waren  '> 
So  geht  denn  Avicenna,  eb^so  wie  Alfarabi,  in  seiner  Metaphysik 
von  den  Begriffen  des  Möglichen,  Wirklichen  und  Nothwendigen  aus. 
Diese  drei  Begriffe  lassen  sich  ebenso  wenig  definiren,  wie  der  Begriff 
des  Dinges  überhaupt  Es  muss  ja  die  Erkenntniss  zuletzt  auf  Etwas 
kommen,  was  keine  Definition  mehr  zulässt,  wdl  sonst  das  Definiren 
in's  Unendliche  fort,  oder  aber  im  Kreise  herumgehen  würde.  Und 
zwar  sind  jene  Begrifie  deshalb  undefinirbar ,  weil  in  dem  Begriffe  dee 
Nothwendigen  schon  der  Begriff  des  Möglichen  und  Wirklichen ,  und  in 
dem  Begriff  des  Möglichen  schon  der  Begriff  des  Nothwendigen  vor- 
ausgesetzt wird^). 

Was  nun  zuerst  den  Begriff  des  Möglichen  betrifft,  so  ist  alles 
Wirkliche,  bevor  es  wirklich  ist,  erst  möglich;  die  Möglichkeit  wird 
also  von  der  Wirklichkeit  vorausgesetzt    Was  entsteht,  das  ist  noch 


1)  De  div.  scient  fol.  144.  p.  2.  Nam  quoties  intellectiro  noD  ptsrvemt  ad  af- 
firmandom,  seu  non  potest  affirmare  esse  alictgns  rei,  aut  ipsius  necessitatem  tum 
slgmficatione  Tel  demonstratione ,  et  cum  ipso  non  fiierit  nisi  possibiütas  illius  rei 
tantiim:  tunc  prophetae  docent  vel  loqnontur  de  esse  ejus  aut  ipsius  privatione 
determinate  vel  certitudinaliter.  Jam  autem  apud  ipsum  intellectmn  yerificatnr 
certitudo  ipsomm  prophetamm  et  veritas  sermonum  suorum.  Qoare  per  dicta 
prophetanun  completur  cognitio  rei  illius,  in  ct^us  cognitione  intellectus  defidebat. 

2]  Wüstenfeld,  Gesch.  d.  arab.  A^rzte.  S.  66. 

3)  Metaph,  L  2.  tr.  1.  c.  1. 
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meht ;  es  ist  sohüir  bevor  es  entst^t,  ein  blos  Mögliches,  welchem  das 
Sein  und  das  Nichtsein  zukommen  kann.  Was  unmöglich  ist ,  kann  nie 
wiiklich  werden.  Diese  der  Wirklichkeit  vorausgesetzte  Möglichkeit 
ist  niin  aber  entweder  in  einem  Subjecte,  oder  sie  ist  es  nicht  Wäre 
sie  nicht  in  einem  Subjecte,  so  wäre  die  Möglichkeit  an  sich  Substanz« 
was  nicht  sein  kann.  Also  muss  das  erstere  stattfinden;  es  muss  für 
alles  Entstehen  ein  Subject  vorausgesetzt  werden,  welches  die  Mög- 
lichkeit dieses  Entstehens  in  sieb  schliesst  Dieses  Subject  der  Mög- 
lichkeit nun  ist  die  Materia  Daher  ist  die  Materie  als  Yoraussetsung 
iQes  Wirklichen  etwas  Ur^rtingliches,  Unentstandenes  und  Unzer- 
störbares ^). 

Gehen  wir  hienaeh  zu  dem  Begriffe  des  Nothwendigen  über,  so 
hat  ein  nothwendiges  Wesen  als  solches  keine  Ursache.  Denn  hätte 
es  diese,  dann  hinge  das  Dasein  desselben  von  dem  Dasein  dieser 
Ursache  ab,  und  es  wäre  dann  nicht  nothwendig.  Was  hingegen  blos 
möglich  ist,  dessen  Sein  oder  Nichtsein  hat  eine  Ursache.  Denn  ist 
es,  so  ist  das  Sein  hinzugegeben;  ist  es  nicht,  so  ist  es  von  ihm  ge- 
trennt; beides  kann  seinen  Grund  nicht  in  dem  Möglichen  selbst,  son- 
dern nur  in  einer  äussern  Ursache  haben.  Diese  äussere  Ursache  kann 
aber  wiederum  nicht  eine  blos  mögliche  sein,  weil  sie  dann  wieder 
eine  Ursache  ihres  Seins  voraussetzen  würde,  und  so  fort  in's  Unend- 
liche. Es  muss  also  ein  nothwendiges  Wesen  geben.  Wie  die  Mate- 
rie als  die  Möglichkeit  aller  Dinge  vorausgesetzt  werden  muss,  so 
nmss  auch  enie  nothwendige  Ursache  angenommen  werden,  welche  die 
Dinge  aus  der  Möglichkeit  zur  Wirklichkeit  erhebt^). 

Es  kann  nun  aber  nur  ein  einziges  nothwendiges  Wesen  geben. 
Man  setze  mehrere  nothwendige  Wesen,  so  sind  sie  entweder  in  An- 
sehung ihres  Wesens  oder  in  Ansehung  ihres  Begriffes  verschieden,  so 
dass  sie  Individuen  Einer  Gattung  sind.  Durch  ihr  Wesen  können  sie 
sich  aber  nicht  unterscheiden ,  weil  sie  nothwendig  sind  und  ihnen  als 
solchen  dieselbe  Definition  zukommen  muss ;  ebenso  wenig  aber  durch 
den  Begriff  als  Individuen  einer  Gattung ;  denn  dann  müsste  sich  dieser 
Unterschied  entweder  auf  ihr  Wesen  gründen  oder  nicht.  Der  erste 
Fall  ist  nach  dem  obigen  nicht  möglich ;  der  zweite  ebenso  wenig,  weil 
alsdann  der  Unterschied  von  einer  äussern  Ursache  herrühren  müsste, 
wodurch  die  nothwendigen  Wesen  aufhören  würden,  nothwendig  zu  sein  0- 

Dieses  Eine  nothwendige  Wesen  nun  ist  Gott  Als  das  nothwen- 
dige ist  Gott  aber  zugleich  auch  das  schlechthin  vollkommene,  ja  das 
übervollkommene  Wesen  *).   Von  ihm  ist  keine  Definition  möglich ;  denn 


1)  Ib.  1.  4.  c.  2.  —  2)  Ib,  1.  2.  tr.  1.  c.  2. 

3)  Ib.  1.  1.  tr.  1.  c.  3.  Aphor.  de  anima,  11.  fol.  108.  p.  1.    Vgl.  Tenneinann, 
GesdL  (L  Phil.  Bd.  8.  Abth.  1.  S.  378  flf. 

4)  Met  L  8.  c.  6.    Necesse  esse  est  perfectom  esse ,  nam  luhü  deest  sibi  de 
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in  ihm ,  als  dem  absolut  Vollkommenen ,  ist  weder  Gattung  noch  Unter- 
schied ;  er  ist  das  absolut  emfache  Sein ;  sein  Wesen  ist  für  uns  uner- 
kennbar ;  aber  er  ist  die  überströmende  Quelle,  woraus  alles  Sein,  alle 
Vollkonunenheit  sich  über  die  Dinge  ergiesst,  ohne  dass  er  jedoch  selbst 
dadurch  eine  Veränderung  erleidet  ^). 

Blicken  wir  nun  zurück  auf  die  bisherige  Entwicklung,  so  sehen  wir, 
dass  Avicenna  entschieden  auf  den  Standpunkt  des  Dualismus  sich  stellt 
Es  gibt  eine  ewige  Materie  als  Subject  der  Möglichkeit  alles  Wirk- 
lichen, und  über  dieser  Materie  steht  eine  ewige  wirkende  Ursache 
alles  Wirklichen ,  welche  Gott  ist.  Das  sind  die  zwei  Grundprmcipien, 
auf  welche  die  Existenz  der  Dinge  in  letzter  Instanz  zurückgeführt 
werden  muss.  Das  eine  würde  ohne  das  andere  nicht  hinreichen  zur 
Erklärung  der  Wirklichkeit  Nur  beide  zugleich  können  diesem  Zwecke 
genügen. 

§.  9. 

Avicenna  begnügt  sich  aber  nicht  damit,  die  Ewigkeit  der  Materie 
zu  behaupten ;  nach  seiner  Lehre  ist  auch  die  Welt  als  Ganzes  genom- 
men ewig.  Denn  die  Materie  kann  ohne  alle  Form  nie  bestehen ,  nie 
wirklich  sein.  Gottes  Wirksamkeit  in  Bezug  auf  die  weltlichen  Dinge 
ist  daher  zwar  eine  freie ,  aber  doch  nur  in  so  fem  eine  freie  zu  nennen, 
als  sie  nicht  von  diesen  Dingen  abhängig  ist ,  nicht  von  diesen  determi- 
nirt  wird').  Die  Welt  ist  so  ewig,  wie  Gott  selbst  Nur  dadurch 
unterscheidet  sich  die  Ewigkeit  Gottes  von  der  Ewigkeit  der  Welt ,  dass 
Gott  ewig  ist,  in  so  fem  er  kein  beursachendes  Princip  hat,  die  Welt 
dagegen  in  so  fem,  als  sie  kein  beursachendes  Princip  in  der  Zeit  hat, 
sondern  von  unendlicher  Zeit  ist  ^).    Die  Wirkung  ist  mit  der  Ursache 


suo  esse Sed  neccsse  esse  est  plus  quam  perfectum,  quia  ipsum  esse,  quod  es- 

ei,  non  est  ei  tantum,  imo  etiam  omne  esse,  est  exuberans  ab  ejus  esse,   et  est 
(|jus  et  fluit  ab  illo. 

1)  De  defin.  et  quaes.  fol.  121.  p.  1  sq.  Deus  creator  gloriosus  definitionem 
non  habet  neque  descriptionem.  Quoniam  ipse  non  habet  genus  neque  diiferen- 
tiam.  Neque  in  eo  est  compositio,  neque  accidunt  vel  insunt  ei  accidentia.  Ve- 
rum de  Deo  reperitur  sermo  exponens  nomen  ejus ,  et  est  iste :  Yidelicet  Deus 
est  ens  necessario  existcns ,  cigus  esse  impossibile  est  quod  sit  ab  alio ,  et  esse 
ci^juscunque  rei  alterius  ab  eo,  non  provenit  seu  non  emanat  nisi  ab  esse  ipsius. 
Haec  est  igitur  expositio  nominis  Dei,  ad  quam  sequitur  expositio,  sdlicet,  quod 
ipse  est  ens ,  quod  non  multiplicatur  numero ,  neque  quantitate ,  neque  partibus 
substantialibus  sive  realibus,  vel  neque  partibus  substantiae,  seil,  densae  aut  ra- 
rae,  neque  per  partes  tcrminantes,  neque  per  partes  eorum ,  quae  Uli  attribuun- 
tur,  neque  alteratur  in  essentia,  neque  in  bis,  quae  sequuntur  essentiam,  attribu- 
tis  ei  aut  non  attributis.    Aphor.  de  anima,  11.  fol.  107.  p.  2  sq. 

2)  Aphor.  de  anima,  12.  fol.  110.  p.  2.  Et  operationes  quidem  alacthiariae, 
i.  e.  quae  procedunt  ex  libero  arbitrio  secundum  veritatem,  non  verificantur  nisi 
in  primo  ente  solum. 

8)  De  defin.  et  qoaesit  foL  188.  p.  2  sq. 
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stets  gleichzeitig ;  ist  also  Gott  als  Ursache  der  Welt  ewig ,  so  muss 
toch  die  Welt  als  seine  Wirkung  ewig  sein.  Doch  ist  hinwiederum  das 
Dasein  der  Welt ,  eben  weil  sie  die  Ursache  ihres  Daseins  ausser  sich 
tat,  nie  nnd  in  keinem  Augenblicke  als  ein  selbstständiges ,  von  Gott 
raabhängiges  zu  denken.  Denn  die  Ursache ,  welche  einem  Dinge  das 
Dasein  gegeben  hat,  muss,  so  lange  dieses  Ding  dauert,  steten  Ein- 
lies  aof  dasselbe  haben ;  widrigenfalls  es  sonst  in  das  Nichtsein  zu- 
ifidainken  würde.    So  verhält  es  sich  auch  mit  der  Welt'). 

Das  sind  die  obersten  Grundsätze  des  Lehrsystems  des  Avicenna. 
Fir  gehen  nun  fort  zur  Darstellung  der  Art  und  Weise,  wie  Avicenna 
nf  der  Grundlage  dieser  obersten  Grundsätze  das  Weltsystem  con- 
stnirt  Wir  haben  hiebei  vorerst  zu  bemerken,  dass  Avicenna  seiner 
iiiissiing  des  Weltsystems  die  astronomische  Lehre  des  Aristoteles 
m  Grande  legt  Die  Erde  bildet  den  Mittelpunkt  der  Welt.  Dieser 
Mittelpunkt  wird  umkreist  von  mehreren  Hinunelssphären ,  welche  in 
coDtmoirlicher  Beihe  von  dem  obersten  Hünmelskreise ,  dem  Fixstem- 
kiDimel,  bis  zum  untersten,  dem  Kreise  des  Mondes,  herablaufen.  Durch 
&9e  Ereisung  der  Himmelsphäreu  ist  auf  der  Erde  alles  Entstehen 
Hid  Vergehen ,  alles  Leben  und  alle  Bewegung  bedingt 

Dieses  vorausgesetzt,  schliesst  sich  nun  Avicenna  in  Bezug  auf 
die  Constniction  des  Weltsystems  im  Wesentlichen  ganz  an  Alfarabi 
VL  Wie  dieser,  so  schiebt  auch  Avicenna  zwischen  Gott  und  die 
Vdt  eine  Reihe  von  Mittel wesen  ein ,  welche  den  Zusammenhang  Got- 
tes mit  der  Welt  vermitteln.  Die  Sache  verhält  sich  nämlich  also : 
Gott  denkt  sich  selbst  Dadurch  aber ,  dass  er  sich  denkt ,  bringt  er 
die  erste  Intelligenz  hervor ;  oder  viebnehr  diese  Intelligenz  geht  her- 
Tor  aas  Gott  dadurch ,  dass  Gott  sich  selbst  denkt  Während  nun  aber 
Gott  reine  und  absolute  Actualität  ist ,  ist  dagegen  in  dieser  ersten  In- 
tdügenz  schon  Potenz  und  Act  zugleich  gegeben,  weil  sie  eben  nicht 
mehr  absolut  ist,  sondern  als  ein  Entstandenes,  aus  Gott  hervorflies- 
seiides  gedacht  werden  muss.  Die  Erkenntniss  nun ,  welche  wir  dieser 
ersten  Intelligenz  beilegen  müssen,  ist  eine  doppelte :  sie  erkennt  Gott, 
aas  welchem  sie  entsprungen  ist,  und  sie  erkennt  femer  auch  sich 
selbst ,  und  zwar  erkennt  sie  sich  selbst  in  doppelter  Beziehung  ,  einmal 


1)  Ib.  fol.  136.  p.  2  sq.  £t  causa  quidem  et  caiisaturo  sunt  simul  cum  in- 
tentione,  quia  ista  duo  sunt  ad  se  invicem  consequentia ,  quamvis  modi  ipsorum 
it  consequentium  sint  diversi.  Quoniam  quando  praesupponimus  unum  ipsorum 
esse  ens,  seqoitur,  quod  alterum  jam  sit  ens  per  se ,  quoties  reperitur  hoc.  Sed 
&ltenim ,  quod  est  causa ,  quoties  supponimus  ipsum  esse  ,  sequitur,  quod  ad  esse 
cJTis  consequitur  esse  causati.  Et  quando  causatum  deficit  vel  non  sit,  sequitur, 
nt  jüdicetur ,  quod  causa  prius  erat  deficiens ,  vel  prius  non  erat ,  ita  ut  verifice- 
tnr  remotio  istius.  Verum  si  removetur  causatiun ,  oportet  removere  causam, 
quando  autem  removemus  causam,  oportet  removere  causatum  cum  necessitate, 
^  removendo  causam,  removetur  ipsum,  sc.  causatum.    Metaph.  1.  6.  c.  1.  2. 
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in  so  ferne  sie  in  Actu ,  und  dann  in  so  ferne  sie  in  Potenz  ist ,  mit 
andern  Worten ,  sie  erkennt  sich  selbst  nach  ihrer  Actualität  sowohl, 
als  auch  nach  ihrer  Potentialität.  Wie  nun  aber  Gott  dadurch ,  dass  er 
sich  selbst  denkt,  die  erste  Intelligenz  aus  sich  hervorgehen  lässt,  so 
verhält  sich  auch  hinwiederum  diese  erste  Intelligenz  dadurch,  dass  sie 
Gott  und  sich  selbst  denkt,  hervorbringend.  In  so  fem  sie  nämlich 
Gott  erkennt ,  geht  aus  ihr  eine  zweite  Intelligenz  hervor ,  welche  in 
gleicher  Weise  sich  der  ersten  Intelligenz  unterordnet ,  wie  diese  selbst 
Gott  untergeordnet  ist.  In  so  fem  dagegen  die  erste  Intelligenz  sich 
selbst  nach  ihrer  Actualität  erkennt ,  geht  aus  ihr  hervor  die  (vernünf- 
tige) Seele  des  obersten  Himmelskreises ;  und  in  so  fem  sie  endlich  sich 
selbst  nach  ihrer  Potenzialität  erkennt,  fliesst  aus  ihr  hervor  die  Sub- 
stanz jenes  obersten  Himmelskreises,  welcher  den  Leib  jener  Himmels- 
seele bildet.  Der  gleiche  Process  vollzieht  sich  nun  aber  auch  wiederum 
bei  der  zweiten  Intelligenz.  Indem  sie  Gott  und  die  erste  IntelligwiÄ 
erkennt ,  geht  aus  ihr  eine  dritte  Intelligenz  hervor ,  in  so  fem  sie  da- 
gegen sich  selbst  nach  ihrer  Actualität  einerseits  und  nach  ihrer  Poten- 
zialität andererseits  erkennt,  entlässt  sie  aus  sich  die  Seele  und  die 
Substanz  des  zweitobersten  Himmelskreises ,  welcher  unmittelbar  an  den 
ersten  sich  anschliesst.  So  nun  geht  der  Process  der  Emanation  fort  bis 
herab  zum  untersten  Hinunelskreise ,  zur  Sphäre  des  Mondes ,  aus  deren 
Intelligenz  zuletzt  noch  das  unterste  Glied  der  Kette  der  Intelligenzen, 
der  thätige  Verstand ,  hervorgeht.  Auf  solche  Weise  also  bildet  sich 
das  Weltsystem.  Jede  der  genannten  Intelligenzen  verhält  sich  zu  dem 
Himmelskreise,  welchem  sie  vorsteht,  als  dessen  bewegendes  Princip. 
Die  Bewegung  jedoch ,  welche  von  ihr  auf  den  bezüglichen  Himmels- 
kreis geht,  ist  nicht  eine  physische,  sondern  sie  ist  vielmehr  bedingt 
durch  das  Verlangen,  welche  der  Himmelskreis  nach  seinem  Beweger 
hat.  Da  nämlich  jeder  Hiramelskreis  beseelt  und  folglich  mit  sinn- 
licher und  intellectueller  Erkenntniss  ausgestattet  ist,  so  erkennt  er 
die  ihm  vorstehende  Intelligenz  sowohl  als  auch  die  oberen  Himmels- 
sphären, woraus  sich  in  ihm  das  Verlangen  ergibt,  demjenigen,  was 
über  ihm  ist,  zunächst  der  ihm  vorstehenden  Intelligenz  ähnlich  zu 
werden.  Und  dieses  Verlangen  ist  dann  die  Ursache  seiner  rotirenden 
Bewegung,  wodurch  er  eben  zu  jener  Aehnlichkeit  mit  der  Intelligenz 
sich  erhebt ').  Auf  solche  Weise  also  bildet  sich  das  Weltsystem  in 
seinen  obera  Regionen,*  und  dieses  allgemeine  Weltleben,  welches  sich 
da  gestaltet,  ist  nun  wiederum  die  Ursache  der  Verschiedenheit  und 
Vielheit  der  natürlichen  Dinge  in  der  sublunarischen  Region,  so  aber, 
dass  als  Princip  der  Vielheit  dieser  Dinge  die  Materie  zu  betrach- 
ten ist  ^). 


1)  Averroes,  Epitome  metaphysicac.  (Venct.  1542.)  tr.  4.  pag.  126  sq. 

2)  Averroes,  Destr.  destr.  (ed.  Venet.  1497.)   disp.  3.  disp.  18.  fol.  87.  c  l. 
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Wenn  nnn  aber  der  Bestand  der  natürlichen  Dinge  in  der  sublu- 
Btfischen  Region  offenbar  ^nächst  durch  die  Generation  bedingt  ist, 
80  fragt  es  sich  weiter,  worin  denn  das  Wesen  dieser  Generation  be- 
siehe, und  wie  sie  sich  zu  den  eben  genannten  hohem  Ursachen  alles 
Diseins  verhalte.  Diese  Frage  beantwortet  Avicenna  dahin,  dass  Alles, 
«as  durch  die  Generation  für  den  Bestand  der  natüriichen  Dinge  ge- 
lastet werde,  auf  die  blosse  Vorbereitung  oder  Disponirung  der  Materie 
m  Anfiiahme  der  Formen  sich  beschränke,  während  die  Formen  selbst 
aas  der  Region  der  hohem  Ursachen,  zunächst  aus  dem  thätigen  Ver- 
itade  in  die  Materie  einfliessen ^).  In  der  ersten  Intelligenz,  welche 
v«iGrott  ausfliesst,  sind  nämlich  alle  intelligibeln  Formen  der  welt- 
Mm  Dinge  enthalten ;  von  dieser  nun  (heilen  sie  sich  in  continuir- 
Uekan  Fortgfflige  den  untergeordneten  Intelligenzen  mit,  bis  herab 
an  untersten  Gliede  der  Reihe  der  Intelligenzen ,  dem  thätigen  Ver- 
slKide.  Von  diesem  strömen  sie  dann  unmittelbar,  einerseits  in  unsern 
Verstand  und  andererseits  in  die  Dmge  selbst  ein  ;  in  die  letztem  jedoch 

dann  und  unter  der  Bedingung,  dass  vorerst  durch  die  natürlichen 


S.  Themas,    Contra  gent  1.  2.  c.  42.    AviceiiDa  dicit,  quod  Deus,   mtelügens  se, 
prodoxit  nnam  intelligentiain  primam,  in  qua  jam  est  potentia  et  actus;  quae,  in 
qustmn  intelligit  Deum,  producit  inteiligentiam  secundara;  in  quantiim  vero  intel- 
IjPt  se,  secundom  quod  est  in  actu,  producit  animam  orbis;  in  quantum  vero  in- 
idigii  se,    secundom  quod  est  in  potentia,  producit  substantiam  primi  orbis:  et 
ttk  frocedenB  diversitatem  rerum  instituit  per  causas  seeundas.    Cf.  Opusc.  de 
sskunt  separatis  (im  Anhange  zur  Summa  contra  gent.  Nemausi  1853)   c.   10. 
p.  ÜL    Alii  asserunt  quidem ,  omnia  essendi  originem  trahere  a  primo  et  summo 
reram  principio ,  quem  dicimus  Deum ,  non  tarnen  immediate ,  sed  ordine  quodam. 
^sm  enim  primum  rerimi  principium  sit  penitus  unum  et  simplcx,  non  existima- 
Tcnmt  quod  ab  eo  procederet  nisi  unum ;   quod  quidem ,   etsi  caeteris  rebus  infe- 
noribas  simplicius  sit  et  magis  unum,  deficit  tamen  a  primi  simplicitate ,  in  quan- 
tHB  ipeum  non  est  suum  esse,  sed  est  substantia  habens  esse :   et  hanc  nominant 
ffltdligentiam  primam ,   a  qua  quidem  jam  dicunt  plura  posse  procedere.    Nam  se- 
OBidam  qnod  convertitur  ad  intelligendnm    suum   simplex   et   primum  principium, 
femt,  quod  ab  ea  procedit  intelligentia  secunda ;   prout   vero    seipsam   intelligit 
secandam  id,   quod  est  intellectualitatis   ( actualitatis  ? )   in   ea,   producit   animam 
pfim  orfois ;    prout  vero  intelligit  seipsam  quantum  ad  id ,   quod  est  in  ea  de  po- 
tentia,   procedit  ab  ea  corpus  primum;   et   sie  per  ordinem  usque  ad  ultima  cor- 
ponmi  hone  processum  a  primo  principio  determinant.     Et  haec  est  positio  Avi- 
eennae.     Cf.  Avicenna,  De  def.  et  quaes.  fol.  138.  p.  2.    De  divis.  scient.  fol.  143. 
p.  1  sq.     Met.  1.  9.  c.  2. 

1)  iS'.  Thom.  Contr.  gent.  1  2.  c.  76.  Ponit  Avicenna,  quod  omnia  agentia  in- 
fefiora  solum  per  suas  actioncs  praeparant  materiam  ad  suscipiendas  formas,  quae 
«ffluunt  in  materias  ab  intelligentia  agente  separata.  1.  3.  c.  103.  p.  208.  Ponit 
Ancenna,  quod  omnes  formae  substantiales  effluant  in  haec  inferiora  a  substan- 
tia separata ,  et  quod  corporalia  agentia  non  sunt  nisi  disponentia  materiam  ad 
KBcipfendam  impressionem  agentis  separati. 
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Agentien  die  Materie  zur  Aufiiahme  derselben  vorbereitet  worden  ist 
Und  diese  Disposition  der  Materie  zur  Aufnahme  der  Formen  aus  dem 
thätigen  Verstände  ist  eben,  wie  schon  gesagt,  dasjenige,  was  wir 
(xeneration  nennen:  Weiter  hat  dieselbe  keine  Wirkung.  Auf  solche 
Weise  also  wird  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge  in  der 
sublunarischen  Region  von  der  ersten  Intelligenz  mittelst  der  zweiten 
Ursachen  hervorgebracht^).  Gott  aber  erkennt  diese  verschiedenen 
Dinge  nicht  in  ihrer  Besonderheit;  seine  Erkenntniss  von  denselben 
ist  eine  blos  allgemeine^). 

Wir  sehen,  diese  ganze  Lehre  des  Avicenna  ist  vollständig  der 
des  Alfarabi  nachgebildet.  Wie  bei  diesem,  so  tritt  auch  bei  Avicenna 
der  Aristotelismus  im  Gewände  der  neuplatonischeo  Emanationslehre 
uns  entgegen.  Gott  steht  in  seinem  Ansichsein  über  der  Welt  und 
über  den  Himmelssphären,  und  sein  Zusammenhang  mit  diesen,  sowie 
mit  der  Welt  überhaupt,  ist  vermittelt  durch  eine  Reihe  von  unterge- 
ordneten Intelligenzen,  welche  von  ihm  ausfliessen.  Wir  dürfen  jedoch 
hier  nicht  unerwähnt  lassen,  dass  Avicenna  nach  dem  Berichte  des 
Averroes  in  seiner  „  orientalischen  Philosophie  "  der  Meinung  der  Orien- 
talen sich  angeschlossen  und  behauptet  haben  soll ,  Gott  sei  nichts 
anders ,  als  der  Himmel  oder  der  Himmelskörper  ^).  Diese  Annahme 
steht  oflfenbar  mit  seiner  bisher  entwickelten  Lehre  im  grellsten  Wi- 
derspruche. Wie  es  sich  eigentlich  damit  verbalte,  können  wir  nicht 
sagen,  da  die  sogenannte  „orientalische  Philosophie''  des  Avicenna  wohl 
verloren  gegangen  ist.  Wenn  man  dem  Ihn  Tofeil  glauben  darf,  so 
bekäme  die  Sache  ein  eigenthümliches  Ansehen.  Avicenna,  berichtet 
dieser,  habe  in  seinen  philosophischen  Schriften  blos  die  aristotelische 
Philosophie  zu  erläutern  gesucht,  habe  aber  selbst  erklärt,  dass  die- 
selbe nicht  die  wahre  Weisheit  ohne  Hülle  enthalte ;  diese  soll  er  nur 


1)  iS.  Thom.  Summ.  theo!,  p.  1.  qu.  84.  art.  4,  c.  Avicenna  posuit,  omnium 
rerum  sensibilium  intelb'gibiles  species  non  quidem  per  se  subsistere  absque  ma- 
teria,  sed  praeexistere  immateriab'ter  in  intellectibus  separatis,  a  quoriim  primo 
derivantar  hiyasmodi  in  sequentem,  et  sie  de  aliis  usque  ad  ultimum  intellectum 
separatum,  quem  nominat  intellectum  agcntem,  a  quo,  ut  ipse  dielt,  effluunt  spe- 
cies intelligibiles  in  animas  nostras,  et  formae  sensibiles  in  materiam  corporalem. 
Cf.  Averroes,  Destr.  destr.  disp.  9.  dub.  2.  fol.  96.  col.  3. 

2)  AverroeSy  Destr.  destr.  disp.  8.  dub.  18.  fol.  43.  c.  2  sq.  disp.  6.  dub.  1. 
fol.  72.  c.  1. 

3)  Ib.  disp.  10.  p.  46.  (ed.  Venet.  1550)  Et  jam  vidimus  nostra  tempestate 
multos  ex  sociis  Avicennae  propter  hoc  dubium  exposuisse ,  Avicennam  esse 
hm'us  opinionis,  et  dixerunt,  quod  ipse  non  tenet,  quod  sit  hie  separatum;  et 
dixerunt  hoc  apparero  ex  sermone  ejus  de  necessario  inesse  in  multis  locis;  et 
est  id ,  quod  posuit  in  Philosophia  sua  orientali ;  et  dixerunt,  quod  ideo  appellavit 
illam  orientalem,  quum  est  ex  opinione  orientalium  dicentium,  quod  Dens  sit 
corpus  coeleste,  ut  ipse  opinatur. 
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m  der  oben  erwälinten  Schrift  offen  aasgesproch^  haben  ^).  Das  wäre 
freilich  du  sdir  eigenthümliches  Verfahren;  aber,  wie  gesagt,  es  lässt 
Bch  darüber  keine  weitere  Auskunft  geben,  weil  uns  die  erforderlichen 
(fidlen  mangefai.  Das  ist  sicher,  dass  die  „orientalische  Philosophie^^ 
ia  Aviceniia  in  noch  höherm  Grade ,  wie  seine  aristotelische  Philo- 
NpUe,  f&r  ketzerisch  gehalten  wurde. 

§.  10. 

Wir  g^en  auf  die  psychologische  Lehre  Avicenna's  über,  welche 
tedbe  mit  besonderer  Voriiebe  ausgebildet  zu  haben  scheint  Vor 
ADoi  sucht  er  zu  zeigen,  dass  wir  überhaupt  Seelen  anzunehmen  ha- 
ba.  Er  beruft  sich  hiefÜr  auf  die  willkürliche,  nicht  natürliche  Be- 
mipiig.  Vermöge  der  natürlichen  Bewegung  bewegt  sich  das  Leichte 
üdi  Oben ,  das  Schwere  nach  Unten ;  diese  Bewegungen  vollziehen 
fldk  immer  in  derselben  Weise ;  ausser  ihnen  aber  gibt  es  andere  Be- 
icgiDgen ,  welche  in  verschiedener  Weise ,  bald  so ,  bald  anders  ge- 
adidten,  und  nur  bei  lebendigen  Körpern  gefunden  werden.  Beide  Arten 
kt  Bewegung  können  wir  nicht  aus  derselben  Ursache  ableiten.  Wenn 
jev  Bew^ung  der  Natur  zugeschrieben  wird ,  so  haben  wir  dagegen 
m  von  der  Natur  verschiedene  Ursache  dieser  letztem  Bewegung 
ttnehmen,  und  diese  nennen  wir  Seele').  Dazu  kommt,  dass  unter 
den  körperlichen  Dingen,  welche  wir  wahrnehmen,  es  solche  gibt, 
iddie  eine  gewisse  Apprehension  oder  Erkenntniss  eigen  ist,  und  an- 
dere, welchen  diese  Eigenschaft  nicht  zukommt.  Diese  Dinge  kommen 
ibo  duin  tiberein ,  dass  sie  körperlich  sind ,  unterscheiden  sich  aber 
durch  die  erwähnte  Eigenschaft  Daher  kann  denjenigen  Dingen,  welche 
j«De Eigenschaft  besitzen,  dieselben  nicht  in  so  fem  eigen  sein,  als  sie 
Körper  sind ;  wir  müssen  vielmehr  ein  anderes  Princip  in  denselben 
«mdunen,  vermöge  dessen  sie  jener  Eigenschaft  theilhaftig  sind,  und 
dieses  Princip  nennen  wir  eben  die  Seele  ^). 

Was  ist  nun  aber  diese  Seele?  Die  Seele,  sagt  Avicenna,  kann 
nicht  die  blosse  Complexion  des  Leibes  oder  das  Resultat  der  be- 
stimmten Mischung  seiner  Bestandtheile  sein.  Denn  die  Bewegung  eines 
Körpers,  dessen  Form  in  der  Zusammensetzung  liegt,  ist  von  der  Na- 
tur seiner  Bestandtheile  abhängig,  und  würde  daher  nur  in  einer  stets 
^  gleich  bleibenden  Weise  geschehen.  Da  nun  aber  der  lebendige 
Körper  bald  so ,  bald  anders  sich  bewegt ,  so  kann  die  Seele  als  Princip 
dieser  Bewegung  nicht  in  der  Zusammensetzung  der  Materie  liegen.  Sie 
kann  nicht  das  Resultat  der  Mischung  des  Leibes  sein ,  sondern  sie  muss 
viehnehr  von  Aussen  in  den  Leib  kommen*).  „Wo  eine  besondere 
Bewegung  ist,  wie  bei  den  beseelten  Wesen,  da  muss  auch  ein  beson- 


1)  Ihn  TofeiJ,  der  Naturmensch,  (übers,  v.  Eichhorn)  S.  46. 

2)  Avicenna,  De  anima.  c.  1.  ~  8)  n>.  l  c  —  4)  n>.  c.  3. 
AmU,  6«ehieht«  dar  Phfloiophi«.  IL  3 


H 

derer  Zweck  vorausgesetzt  werden,  welcher  nicht  in  der  aUgemeinen 
Natur ,  sondern  in  dem  besondem  Wesen  liegt.  Nun  wird  die  Mischung 
des  belebten  Körpers  nicht  durch  sie  selbst  hervorgebracht;  sie  kann 
daher  auch  nicht  das  bewegende  Princip,  nicht  der  Zweck  des  beleb- 
ten Körpers  sein,  und  wir  müssen  daher  ausser  dem  belebten  Körper 
seinen  Zweck  und  seine  bewegende  Ursache  suchen,  d.  h.  die  Se^ 
muss  ihm  von  Aussen  kommen  ^).  ^^  Zudem  würde  die  Seele ,  falls  sie 
nur  die  Mischung  des  Körpers  wäre,  die  Veränderungen  der  Mischung 
nicht  fühlen  können^). 

Wir  müssen  also ,  um  die  Definition  der  Seele  zu  finden ,  einen  an- 
dern W^  einschlagen.  Alle  natürlichen  Körper  sind  zusammengesetzt 
ans  Materie  und  Form.  Durch  die  Materie  unterscheiden  sich  dieselben 
nicht  von  einander,  sondern  nur  durch  die  Form.  Ebenso  ist  auch 
nicht  die  Materie,  sondern  vielmdir  die  Form  das  Princip  aller  Thä- 
ti^eit  und  Bewegung  der  natürlichen  Dinge.  Nun  haben  wir  aber 
gehört,  dass  die  beldbten  von  den  unbelebten  Körpern  gerade  durch 
die  Seele  sich  unterscheiden,  durch  welche  sie  eben  belebt  smd,  und 
dass  wir  auf  diese  Seele  alle  den  belebten  Wesen  eigenthümliche  Thitig* 
keit ,  die  willkürliche  Bewegung  nämlich  und  die  Apprehension,  reduci- 
ren  müssen.  Folglich  haben  wir  das  Wesen  oder  den  Begriff  der  Seele 
dahin  zu  bestimmen,  dass  sie  die  wesentliche  Form  ihres  Leibes  aei^). 
Die  Form  aber  ist  die  Vollkommenheit  des  Dinges,  weil  dadurch  dessen 
Wesenheit  vollendet  wird ,  und  zwar  ist  sie  die  erste  Vollkommenheit 
im  Gegensätze  zu  jener  Vollkommenheit,  welche  in  der  Thätigkeit  ge- 
legen ist  und  in  denjenigen ,  was  dem  Dinge  sonst  noch  von  Aussen 
zufliesst    Als  Form  des  Leibes  ist  daher  die  Seele  auch  die  erste  Voli- 


1)  Aphor.  de  anima,  18.  fol.  112.  p.  2.  Quia  motus  advenit  post  esse  finiooiy 
qtd  sunt  in  re  extrinseca  terminata,  sicut  simt  termini  terminantes  rem  corpoream 
extrinsecam :  aat  sunt  in  ipso  movente  sicnt  est  in  ipso  fabricante:  et  fmt  ne* 
cessarium,  ut  sit  finis  particulans  existens,  ita  ol  verificetnr  esse  motus  partico- 
laris :  —  ideo  oportet ,  ut  sit  motuB  elementorum  (ad  congregationem  Tel  miztio- 
nem  propter  finem  alium  diyersum  ab  aggregatione,  quoniam  aggregatio  seu  mix- 
tio  advenit  post  motum.  Et  ille  finis  est  forma  vel  essentia  animae,  ci\jus  ease 
verificatur  et  perficitur  per  corpus.  Et  aggregatio  seu  mixtio  et  complexio,  et 
compositio  et  figuratio  et  aliae  dispositiones,  quae  adveniunt  corpori  post  motum 
de  consequentibus  illum  finem,  qui  est  ipse  movens:  quare  est  faciens  motum  et 
finis  ejus.  Quare  fiidens  seu  efficiens  et  finis  sunt  unum  in  homine,  et  est  anima. 
Aph.  19.  Quaelibet  dispositio  corporea  accidit  post  motum,  quare  non  verificsh 
tur ,  quod  ipsa  ponator  causa  finalis  motus :  quare  ipse  movens  est  finis :  et  est 
anima.  Aph.  20.  Si  complexio  esset  anima,  tunc  oporteret,  quod  complexio  esset 
ante  complexionem :  cum  ipsa  sit  movens  elementa  ad  mixtionem. 

2)  Ib.  ApL  23.  Anima  non  est  complexio,  quoniam  ipsa  quando  alteratur  a 
sua  aequalitate,  tunc  ipsa  non  sentit  alterationem  suam,  et  ipsa  est  non  rema- 
nens  secundum  suam  sanitatem.  Imo  quandoque  alteratur  seu  mutatur.  Quare 
percipiens  seu  comprehendens  alterationem  suam  est  res  stabilis,  et  est  anima« 

8)  De  anima.  c  2.  fol.  4.  p.  2  sq. 
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kommenheit  desselben ').  Nicht  jeder  Körper  aber  kaim  möglicherweise 
beseelt  sein,  sondern  nur  ein  natürlicher  Körper,  und  unter  den  natür- 
lichen Körpern  selbst  wiederum  nur  jene,  welche  zugleich  organische 
Körper  sind.  Und  darufti  muss  die  Seele  zuletzt  endgiltig  definirt  wer- 
den als  die  Form  oder  als  die  erste  Vollkommenheit  eines  natürlichen 
organischen  Körpers '').  Als  solche  ist  denn  die  Seele  in  der  That  der 
Zweck  des  leiblichen  Seins,  sowie  das  Princip  aller  Bewegung  und  aller 
Thätigkeit  des  beseelten  Wesens.  Alle  Lebeusäusserungen ,  welche  in 
einem  solchen  Wesen  sich  vorfinden ,  müssen  auf  die  Seele  als  deren  ge- 
meinsames Princip  reducirt  werden ,  obgleich  sie  nicht  alle  in  derselben 
Weise  von  ihr  vollzogen  werden'). 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen ,  so  muss  nun  aber  wiederum  zwischen 
verschiedenen  Arten  von  Seelen  unterschieden  werden ,  und  zwar  je  nach 
der  Verschiedenheit  der  Lebensbewegung ,  welche  in  den  verschiedenen 
lebenden  Wesen  sich  offenbart  Die  Lebensbewegung  ist  nämlich  in  den 
einen  lebenden  Wesen  eine  blos  quantitative  oder  augmentative,  in  den 
andern  auch  eine  örtliche.  Darauf  beruht  der  Unterschied  zwischen 
Pflanzen  -  und  Thierseele.  Dem  Thiere  ist  ferner  auch  schon  eine  ge- 
wisse Erkenntniss  eigen;  aber  sie  beschränkt  sich  auf  die  sinnliche 
Empfindung;  während  dagegen  bei  dem  Menschen  mit  dem  sinnlichen 
Erkennen  auch  das  vernünftige  Denken  sich  verbindet.  Und  darauf  beruht 
der  Unterschied  zwischen  Thier  -  und  Menschenseele.  Die  menschliche 
Seele  kommt  somit  mit  der  Pflanzenseele  darin  überein ,  dass  sie ,  wie 
diese,  das  Princip  des  organischen  Lebens  und  des  organischen  Wachs- 
tinzms'des  Leibes  ist,  sie  kommt  mit  der  Thierseele  darin  überein,  dass 
sie,  wie  diese,  das  Princip  der  Empfindung  und  Bewegung  ist ;  sie  unter- 
^eidet  sich  aber  dadurch  von  beiden,  dass  ihr  überdies  auch  noch 
die  Vernunft  eigen  ist,  vermöge  deren  sie  denkend  und  wollend  sich 
bethätigt  *). 

Und  damit  ist  uns  denn  nun  schon  auch  die  Grundlage  unterge- 
breitet zur  Unterscheidung  der  Seelenkräfte  im  Allgemeinen.  Wir  haben 
nämlich   zu  unterscheiden  zwischen   vegetativen,  zwischen  sensitiven 

1)  Ib.  c.  2.  fol.  5.  p.  1.  Et  formae  quidem  sunt  perfectiones ;  per  eas  enim 
complentur  et  perficiuntur  essentiae  rerum.  Anima  igitur  est  perfectio.  Perfee- 
tiones  vero  sunt  secundum  duas  divisiones :  aut  enim  sunt  principia  operaüonum 
et  impressionum ,  aut  sunt  ipsaemet  operationes  et  impressiones.  Et  una  quidem 
istamm  duarum  est  perfectio  prima,  et  al>a  est  perfectio  secunda.  Principium 
iiaqae  est  prima,  sc.  perfectio,  et  secunda  est  operatio  et  impressio.  Quare  ajiima 
est  perfectio  prima,  quoniam  ipsa  est  principium  non  procedens  a  principio. 

2)  Ib.  1.  c.  Completa  igitur  definitio  ipsius  animae  est,  ut  dicamus,  quod 
ipsa  sit  perfectio  prima  yel  actus  primus  corporis  naturalis  organici.  De  defin.  et 
quaes.  foL  123.  p.  1.    Canon  1.  1.  fen.  1.  doctr.  6.  c  4.  p.  74.  col.  2. 

3)  Canoa  1.  1.  fea.  1.  doctr.  6.  c  4.  p.  74.  col.  2. 

4)  De  anima  c.  2.  fol  4.  p.  1  sq.  Canon  L  1.  fen.  1.  doctr.  6.  c.  5.  p.  76. 
coL  1. 

3* 
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und  zwischen  intellectiven  Seelenkräften.  Jede  dieser  Kräfte  schliesst 
wiederum  mannigfache  besondere  Kräfte  in  sich,  welche  wir  nun  im 
Besondem  zu  erörtern  haben. 

§.  11. 

Was  zuerst  die  vegetativen  Kräfte  betrüGft,  welche  der  Pflanzen-, 
Thier-  und  Menschenseele  zugleich  zukommen,  so  lassen  sich  diesel- 
ben zurückführen  auf  die  Kr^t  der  Ernährung  des  Leibes  ( vis  nutri- 
tiva),  auf  die  Kraft,  welche  das  leibliche  Wachsthum  bedingt  (vis 
augmentativa ) ,  und  auf  die  Erzeugungskraft  (vis  generativa).  Die 
Emährungskraft  verhält  sich  wie  das  Princip,  die  Erzeugungskraft 
wie  der  Zweck,  und  die  Augmentativkraft  wie  das  Medium,  welches 
Princip  und  Zweck  miteinander  verbindet^). 

Die  sensitiven  Kräfte  dagegen,  welche  zunächst  der  Thierseele 
und  dann  auch  der  Menschenseele  eigen  sind,  lassen  sich  eintheilen  in 
Apprehensivkräfte  und  in  Bewegungskräfte  ^).  Diese  erfordern  eme  ein- 
gehendere Behandlung. 

Die  Apprehensivkräfte  sind  solche,  welche  die  Empfindung  und 
die  smnliche  Erkenntniss  bedingen.  Dieselben  sind  wiederum  von  dop- 
pelter Art,  sie  theilen  sich  nämlich  ein  in  den  äussern  und  in  den  in- 
nem  Sinn.  Der  äussere  Sinn  gliedert  sich  fünffach  je  nach  den  fünf 
äussern  Sinnen,  welche  dem  Thiere  und  dem  Menschen  zukommen'). 
Aber  auch  der  innere  Sinn  schliesst  wiederum  fünf  besondere  Kräfte 
ein ,  von  denen  jede  ihre  eigenen  Functionen  hat ,  und  welche  daher 
genau  unterschieden  werden  müssen^).  Dabei  ist  jedoch  zu  bemerken, 
dass  diese  fünf  besondem  Kräfte  des  innem  Sinnes  in  ihrer  Thätig- 
keit  ebenso  wesentlich  an  ein  leibliches  Organ  gebunden  sind,  wie  die 
äussern  Sinne.  Es  ist  das  Gehirn  nach  seinen  verschiedenen  Theileni 
wodurch  jene  Thätigkeiten  bedingt  sind ,  und  worin  sie  folglich  ihren 
Sitz  haben.  Fragen  wir  nun  aber,  welches  denn  jene  fünf  besondem 
Kräfte  im  Bereiche  des  innem  Sinnes  seien,  so  beginnt  die  Reihe  der- 
selben nach  Avicenna  mit  dem  Gemeinsinne,  in  welchem  alle  Eindrücke 
und  Bilder,  welche  von  den  verschiedenen  äussern  Sinnen  kommen, 
sich  vereinigen  und  zusammengefasst  werden,  wodurch  dann  eben  die 


1)  De  amma  c.  4.  foL  11.  p.  1  sqq. 

2)  Canon  1.  1.  fen.  1.  doctr.  6.  c.  5.  p.  75.  col.  1.  In  virtute  autem  animali 
dnae  copnlantur  virtates,  quamm  ipsa  est  sicut  genus:  una  est  sicut  virtus  com- 
prehensiva,  et  altera  virtus  motiva.    De  anima  c.  5.  fol.  12.  p.  2  sq. 

3)  De  anima  c.  5.  fol.  18.  p.  1  sq.  c.  6.  fol.  17.  p.  1  sqq. 

4)  Canon  1.  1.  fen.  1.  doctr.  6.  c.  5.  p.  75.  col.  1.  Et  comprehensiva  quidem 
est  sicut  duarum  virtutom  genus.  üna  virtus  comprehensiva  est  manifeste,  et  al- 
tera virtus  comprehensiva  occulte.  Et  virtus  quidem  manifeste  comprehensiva  est 
sensibilis ,  quae  est  genus  quinque  virtutum  ...  et  virtus  quidem  comprehensiva 
occulte  (et  non  sentiens)  est  (etiam)  sicut  genus  quinque  virtutum. 
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Iliiere  im  Stande  sind»  eine  Vorstellung  von  der  Gleichheit  und  Ver- 
schiedenheit der  Eindrücke,  von  ihrer  Verbindung  und  ihrer  Trennung 
ffl  einem  oder  in  verschiedenen  Dingen  zu  haben.  An  den  Gemeinsinn 
sddiesst  sich  dann  die  Einbildungskraft  an ,  deren  Function  darin  be» 
stdit,  die  in  dem  Gemeinsinn  vereinigten  Eindrücke  oder  Bilder  der 
Geg^stände  festzuhalten  und  sie  aufzubewahren  auch  nach  der  Ent- 
fmamg  der  entsprechenden  sinnlichen  Objecte.  Diese  beiden  Kräfte 
kabm  ihren  Sitz  in  dem  vordem  Theile  des  Gehirns,  so  zwar,  dass 
4ff  Gemeinsinn  auf  die  vordere ,  die  Einbildungskraft  auf  die  hintere 
Baute  dieses  Theils  des  Gehirns  fallt').  Mit  der  Einbildungskraft 
loUndet  sich  als  die  dritte  Theilkraft  des  innem  Sinnes  die  Imagi^ 
MüoiL  Dieselbe  unterscheidet  sich  von  der  Einbildungskraft  dadurch, 
iiss  diese  blos  dasjenige  behält  und  gegebenen  Falls  wieder  in  den 
FffsteUungskreis  hervorruft,  was  von  den  Sinnen  gekommen  ist,  wäh-p 
rend  dagegen  die  Imagination  die  in  der  Einbildungskraft  angehäuften 
Kldor  verbindet  und  trennt,  und  dadurch  Bilder  schafit,  welchen  in  der 
FuUichkeit  nichts  entspricht  Die  Imagination  hat  ihren  Sitz  in  dem 
littleren  Theile  des  Gehirns.  Im  Menschen  wird  diese  Kraft,  so  ferne 
ae  hier  nnter  der  Herrschaft  der  Vernunft  steht,  viü;us  cogitativa  ge- 
MDnt  Sie  verhält  sich  selbst  wiederum  als  Organ  für  die  nächst  hö- 
kere  Kraft  des  innem  Sinnes ,  welche  vis  existimativa ,  sinnliche  ür- 
theilskraft  heisst^^  Vermöge  dieser  sinnlichen  Urtheilskraft  urtheilt 
te  Thier  über  das,  was  ihm  nützlich  oder  schädlich  ist,  und  kennt  die- 
jöBgfa,  welche  ihm  freundlich  oder  feindlich  gegenübertreten.    Dieses 


1)  Canon  1.  c.  Una  est  virtus ,  quae  vocatur  sensus  communis  et  phantasia. 
(Db  Aerzte  betrachten  nämlich  nach  Avicenna  beide  Kräfte  als  Eine,  die  Phüo- 
SDphen  dagegen  halten  sie  für  zwei  verschiedene  und  besondere  Kräfte.)  Sensus 
eoamimis  est  lila,  quae  omnia  sensu  percepta  recipit  et  (propter  eorum  formas) 
pititar,  quae  in  ipsa  copulantur.  Phantasia  vero  est  illa,  quae  eas  custodit,  post- 
qssn  coigungnntur,  et  retinet  eas  post  sensus  absentiam...  Hiyus  virtutis  sedes 
ett  anterior  cerebri  ventriculus. 

2)  Ib.  L  c.  p.  75.  col.  2.  £t  secunda  (tertia)  quidem  est  virtus,  quam  me- 
dia vocant  cogitativam.  Sed  certificatores  (philosophi)  vocant  quandoqne  imagi- 
■ttionem,  qoandoque  cogitativam.  Si  enim  imperaverit  ei  virtus  existimativa  ani- 
malis,  vocant  eam  imaginativam ,  et  si  virtus  rationalis  ei  imperaverit,  et  reduxe- 
rit  eam  ad  illud,  quod  ei  prodest,  vocatur  virtus  cogitativa.  Quocunque  tamen 
modo  fuerit,  inter  hanc  virtutem  et  primam  existit  differenüa:  quod  prima  est 
redpiens  et  custodiens  id ,  quod  ad  eam  pervenit  de  formis  sensu  perceptis :  et 
ista  est  illa,  quae  se  exercet  in  eis,  quae  in  imaginatione  recondita  sunt,  exerci- 
tio  componendi  et  dividendi,  et  (singulas)  efficit  formas,  quemadmodum  ad  eam 
penreniunt  a  sensu,  et  alias  formas  ab  eis  diversas,  sicut  hominem,  qui  volat  in 
Bonte  smaragdino.  Sed  phantasia  non  ponit  coram  te,  nisi  quantum  redpit  a 
ienso.  £t  hm'os  quidem  virtutis  sedes  est  ventriculus  cerebri  medius.  £t  haec 
qpndem  virtos  est  instrumentum  virtutis,  quae  procul  dubio  in  animali  est  occulia 
comprehensiya ,  et  est  existimativa. 


ürtheil  ist  freilich  noch  kern  vernünftiges,  sondern  ein  blos  instinc- 
tives ;  aber  es  ist  noth wendig  in  dem  'niiere  zu  seiner  Selbsterhaltnng 
und  Solbstvertheidigung.  Der  Mensch  selbst  urtheilt  zum  öftem  in 
einer  solchen  rein  instinctiven  Weise  über  das  ihm  Nützliche  und  Schäd- 
liche, und  wenn  er  auch  hiebei  über  den  Standpunkt  des  Thieres  sich 
nicht  erhebt,  so  unterstützt  doch  diese  sinnliche  Urtheilskraft  vielfach 
sein  höheres  vernünftiges  ürtheil.  Von  der  Imagination  unterscheidet 
sich  die  in  Bede  stehende  Kraft  dadurch,  dass  die  Thätigkeit  der  erstem 
kein  ürtheil  in  sich  schliesst,  während  die  Thätigkeit  der  letztem  gerade 
im  ürtheilen  besteht  ^).  Die  fünfte  Kraft  endlich,  welche  im  Bereiche 
des  innem  Sinnes  sich  vorfindet,  ist  das  Oedächtniss  und  die  Erin- 
nerung. Das  Gedächtniss  schliesst  sich  an  die  sinnliche  ürtheilskraft  in 
Semselben  Verhältnisse  an ,  wie  die  Einbildungskraft  an  den  Oemdii- 
sinn ;  sie  bewahrt  nämlich  die  über  die  sinnlichen  Eindrücke  gefUlten 
ürtheile,  und  raft  sie  bei  Gelegenheit  wieder  in  den  Vorstellungskreis 
zurück.  Wie  also  die  Einbildungskraft  die  sinnlichen  Bilder  bewahrt,  so 
l>ewahrt  das  Gedächtniss  die  sinnlichen  ürtheile  über  das  Nützliche  und 
Schädliche,  Freundliche  und  Feindliche ,  welche  aus  der  Thätigkeit  der 
sinnlichen  ürtheilskraft  resultiren.  Sinnliche  ürtheilskraft  und  Gedächt- 
niss haben  ihren  Sitz  in  dem  hintern  Theile  des  Gehims ,  erstere  in  der 
vordem ,  letztere  in  der  hintem  Hälfte  dieses  Gehiratheiles  ')• 

Gehen  wir  hienach  zu  den  bewegenden  Kräften  der  thiwischen  Seele 
über,  so  liegt  die  bewegende  Macht  im  Thiere  in  dem  sinnlichen  Begeh- 
ren ,  denn  durch  dieses  wird  das  Itiier  zu  aller  Thätigkeit  determinirt 


1)  Ib.  1.  c  Et  existünativa  quidem  est  virtus ,  qua  animal  judicat ,  quod  la- 
pns  est  inimicns,  et  fiüus  est  dilectus,  et  qui  annonam  praebere  consueTit,  est 
amicas ,  a  quo  non  est.  fagiendnin.  Et  hoc  Judicium  secundum  modum  existit  non 
rationalem . . .  Homo  etiam  plerumque  utitur  hac  virtute  in  multis  suorum  Judido- 
rum,  et  procedit  in  hoc  quemadmodum  animal  non  rationale.  Et  haec  qmdem 
virtns  dividitnr  a  phantastica,  quoniam  phantastica  sensu  percepta  retinet:  et  haec 
in  sensu  perceptis  intentiones  discemit  non  sensu  pereeptas;  et  separatur  ab  ea, 
quam  imaginativam  vocamus  et  cogitativam,  quoniam  illius  operationes  nullom  se- 
quitur  Judicium ,  sed  istius  operationes  non  solum  Judicium ,  sed  etiam  judicia 
sequuntur;  et  iüius  operationes  sunt  in  sensu  perceptis  compositionum  facere,  et 
istius  operatio  in  sensu  perceptis  judicare  intentiones  (extra  sensum).  Et  quemad- 
modum in  animali  sensus  est  judicans  de  formis  sensu  perceptis :  similiter  existi- 
mativa  est  judicans  de  intentionibus  iUarum  formarum ,  quae  ad  existimationem 
penrem'unt,  et  non  ad  sensum. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  76.  col.  I.  Quinta  autem  est  virtus  conservativa  et  memoiialis : 
et  est  thesaurus  ejus,  quod  perrenit  ad  existimativam  de  intentionibus  in  percep- 
tis sensu  extra  formas  eorum  sensu  pereeptas ,  sicut  phantastica  est  thesaurus 
Cjjus,  quod  pervenit  ad  sensum  ex  formis  sensu  perceptis:  et  ^us  quidem  locus 
est  posterior  cerebri  ventriculus.  Die  Schrift :  De  anima  c.  7.  fol.  20.  pag.  1  sqq. 
jsfthlt  nur  vier  Er&fte  des  hmem  Sinnes  auf,  indem  sie  die  Einbildungskraft  und 
den  Gemeinsimi  als  Eins  setzt,  wie  solches  nach  dem  Obigen  auch  im  Canon  an- 
gedeutet ist    G£  c  6.  fol.  IS.  p.  2. 


bt  diesem  similicheii  Begehrt  liegen  dann  wiederum  xwei  besonder« 
Momente ,  die  Ckmcapisethilitit  mid  die  Irascibilität  ^).  Diese  bewegen- 
den Kräfte  sind  im  Thiere  das  Herrschende,  wülirend  sie  im  Menschen 
war  eirras  Untergeordnetes  sind.  Und  wie  die  Apprehensivkräfte ,  so 
smd  anch  diese  bewegenden  Kräfte  wesentlich  an  leibliche  Organe  ge- 
hniden,  und  können  dhne  diesäben  nicht  in  Thätigkeit  übergehen- 
Was  aber  ihr  Veriiältniss  zu  den  Apprebensivkräften  betrifft,  so  haben 
diese  in  jenen  ihren  Zweck;  denn  aile  thierisch- sinnliche  Apprehensiv- 
tfaitigkeit  hat  nur  den  Zweck,  den  Thieren  das  Anstreben  des  Nütz- 
lichen und  die  Flucht  vor  dem  Schädlichen  zu  ermöglichen,  und  so  deren 
annliclies  Wohlsein,  auf  welches  die  Thätigkeit  der  bewegenden  Kräfte 
wesentlich  hingerichtet  ist,  zu  bedingen^).  So  ist  die  bewegende  Kraft 
im  Thiere  der  Fürst,  welchem  die  übrigen  Kräfte  dienen.  Die  fünf 
Sinne  sind  ihre  nach  yerschiedenen  Seiten  hin  vertheilten  Späher ;  der 
Qfwnwnn  ist  der  Bote^  welcher  deren  Nachrichten  überbringt;  die 
Einbildungskraft  ihr  Schreiber,  welcher  die  Nachrichten  empfängt  und 
m  den  Stellvertreter  des  Fürsten  übergibt;  die  Urtheilskraft  ist  eben 
dieser  Stellyertreter ,  und  das  Gedächtniss  vertritt  den  Sebata  der  fürst- 
üchen  Geheimnisse^). 

Hieraus  ist  schon  ersichtlich ,  dass  die  Thierseele ,  eben  n^eil  sie  in 
atten  ihren  Thätigkeiten  an  leibliche  Organe  gebunden  ist,  weil  sie  des 
Lobes  zu  aller  ihrer  Thätigkeit  bedarf^  nicht  von  dem  Leihe  tr^mbar 
Mi ,  dass  sie  ohne  den  Leib  kein  Dasein  und  kein  Leben  haben  könne, 
mü  dass  sie  deshalb  mit  der  Corruption  des  Leibes  gleichfalls  cor- 
nnq>irt  werde.  Sie  ist  zwar  als  Seele  die  einheitliche  und  untheilbore 
Fotm  des  Ldbes ;  aber  sie  kann  für  sich  selbst  keine  eigene  Substan- 
nalität  in  Anspruch  nehmen;  sie  besteht  nur  in  dem  Körper  und 
durch  denselben^). 

Anders  verhält  es  sich  aber  mit  der  menschlichen  Seele.  Dieselbe 
hat  zwar,  wie  schon  erwähnt,  dieselben  sinnlichen  Kräfte,  wie  die 
lUerseele,  aber  ausser  und  über  diesen  kommt  derselben  noch  eine 
iiöhere  Kraft  zu,  nämlich  die  Vernunft,  und  dieser  Vernunft  sind  die 
■mlidien  Kräfte  im  Mensche  untergeordnet  Hier  hat  also  die  sinn- 
liehe Erkenntniss  nicht  mehr  die  bloB  bewegenden  Kräfte  zum  Zwecke, 


1)  De  aaima  c.  5.  foL  IS.  p.  2.  Modus  aatem  neceBsitatä  ponendi  virtatem 
notivam  est:  propterea,  quod  animaliB  dispotitio  non  es4  siciU  dispositio  planta- 
nm  in  attractioBa  JuTativi  ex  dbis  et  expulsione  nocivi  ixopedientis.  Imo  inest 
d  fllad  com  specie  acquisitionis :  qoare  indiget  virtate  motiva  propter  attractio- 

JuTaÜTi  et  expulsioni^D  nocivi . , .  £t  motiva  quidem  virtos  est  virtus  appeti- 
y  Tel  desiderativa,  vel  concnpiscibüis  ^  quae  est  aut  movens  ad  exquirendum 
electioaa  aaimali,  et  est  virtus  appetitiva,  aut  novens  ad  expolsionem ,  et 
est  horribifitas  ?el  abominatio  animalis,  et  est  virtus  irascibilis. 

2)  Ib.  L  c    Virtus  motilTa  in  anixnali  non  rational!  est  finis. 

3)  Ib.  L  c.  foL  14.  p.  1.  —  4)  Apbor.  de  anim.  £& 


40 

sondern  sowohl  die  sinnliche  Erkenntniss,  als  auch  die  bew^ienden 
Kräfte  haben  hier  das  yemünftige  Leben  zum  Zwecke,  und  sollen  ihm 
dienen ').  Desaa  der  Mensdi  soll  nicht  stehen  bleiben  bei  den  sinnlichen 
Erkamtnissen ;  er  soll  vielmehr  auf  der  Grundlage  der  sinnlichen  Er- 
kenntniss  zur  Einsicht  in  die  übersinnlichen  Gründe  der  Dinge  sich  er- 
heben ;  er  soll  nicht  den  sinnlichen  Begierden  dienen ,  sondern  dieselben 
nur  als  Mittel  betrachten  für  die  Förderung  und  Eriialtung  semes  leib- 
lichen Lebens,  und  daher  dieselben  der  Vernunft  unterwürfig  machen*)- 

§.  12. 

Damit  ist  uns  denn  der  Uebergang  yermittelt  zur  Psychologie  des 
Maischen  im  Besondem.  Um  das  Wesen  der  menschlichen  Seele  im 
Gegensatze  zu  dem  der  Thierseele  zu  ergründai,  sucht  Avicenna  vorerst 
in  eingehender  Weise  darzuthun,  dass  der  Verstand  des  Menschen  von 
dem  Sinne  wesentlich  verschieden  sei.  Die  Beweise  jedoch ,  welche  er 
hiefür  beibringt,  sind  im  Wesen  keine  anderen  als  die  des  Aristoteles* 
Wir  finden  sie  in  folgender  Weise  zusammengestellt :  Es  ist  vor  Allem 
die  wesentliche  Verschiedenheit  der  Formen ,  welche  der  Sinn  und  der 
Verstand  aufnehmen ,  woraus  deren  wesentliche  Verschiedenheit  von  ein- 
ander sich  ergibt  Die  species  sensibiles,  welche  dem  Sinne  eigen  sind, 
smd  an  einen  Ort  geknüpft,  die  species  intelligibiles  dagegen,  durch 
welche  der  Verstand  erkennt ,  sind  von  allem  örtlichen  Dasein  unabhän- 
gig ^).  Femer  muss  der  sinnliche  Eindruck  seinem  Grade  nach  in  einem 
gewissen  Verhältnisse  zum  Sinne  stehen ,  weil  durch  einen  zu  intensiven 
Eindruck  der  Sinn  corrumpirt  und  in  der  Erkenntniss  des  Gegenstandes 
behindert  wird.  Dagegen  gilt  von  dem  Verstände  das  Gegentheü.  Mag 
der  Grad  der  Klarheit ,  m  welcher  sich  ihm  das  intelligible  Object  dar- 
stellt, noch  so  intensiv  seip :  seine  Erkenntnisskraft  wird  dadurch  nicht 
geschwächt,  sondern  vielmehr  vervollkommnet^).  Durch  den  Sinn  fer- 
ner können  wir  Unendliches  nicht  erkennen ,  durch  den  Verstand  aber 
eritennen  wir  es  ^).  Der  Sinn  erkennt  nur  das  Besondere ,  der  Verstand 
dagegen  das  Allgemeine  ^) ;  der  Sinn  bleibt  bei  dem  Zusanunengesetzten 
stehen ,  der  Verstand  dagegen  erfasst  das  EinCache  ^).  Der  Sinn  kennt 
weder  sich  selbst,  noch  sein  Werkzeug,  noch  seine  Tliätigkeit ;  der  Ver- 
stand dagegen  erkennt  sich  selbst  und  seine  eigene  Thätigkeit  ^).  Unser 
Körper  und  mit  ihm  unsere  sinnliche  Empfänglichkeit  nimmt  vom 
vierzigsten  Jahre  unsers  Alters  an  ab ;  aber  eben  von  dieser  Zeit  be- 
ginnt gewöhnlich  erst  die  rechte  Kraft  für  die  vernünftige  Einsicht'). 

1)  De  aninui  c.  5.  fol.  14.  p.  1.  ^  2)  Ib.  c.  10.  foL  84.  p.  1.  —  S)  De  AI- 
mahad  c  5.  foL  09.  p.  1  -sqq.  —  4)  De  anima  c  9.  foL  29.  p.  2.  ^  De  Almahad 
e.  5.  foL  71.  p.  1.  —  6)  De  anima  c.  5.  fol.  80.  p.  1  sq.  De  Almahad  c.6.  foL68. 
p.  2.  —  6)  De  anima  c.  9.  fol.  28  p.  1  sqq.  De  Almahad  c  6.  foL  69.  p.  2  sq.  -^ 
7)  De  Ahnahad  c.  6.  foL  71.  p.  2.  —  8)  Ib.  1.  c  fol.  71.  p.  1.  —  9)  De  anima 
c.  9.  foL  80.  p.  1.  De  Almahad  c.  5.  fol.  71.  p.  1  aq. 
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Diese  Beweise  zeigen  zur  Genüge ,  dass  Verstand  nnd  Sinn  we- 
sentlich von  einander  verschiede  sind ;  aber  sie  zeigen  zugleich  auch, 
dass  die  Thätigkeit  des  Verstandes  nicht  an  ein  leibliches  Organ  gebun- 
den ,  und  durch  dasselbe  wesentlich  bedingt  sein  könne,  wie  die  Thätig- 
keit des  Sinnes;  denn  wäre  dieses,  dann  würde  der  Verstand  doch 
wieder  auf  gleicher  Linie  mit  dem  Smne  stehen,  er  würde  nur  ein 
Sinn  höherer  Art  sein,  und  die  wesentliche  Verschiedenheit  des  Ver- 
standes Tom  Sinne  würde  sich  wieder  aufheben.  Alle  eben  angeführ- 
ten Erscheinungen  blieben  dann  wieder  unerklärt  und  unerklärlich. 
Wir  müssen  somit  in  der  menschlichen  Seele  nothwendig  zwei  Arten 
Ton  Kräften  annehmen:  solche,  welche  in  ihrer  Thätigkeit  nothwendig 
an  ein  leibliches  Organ  gebunde  sind,  —  die  vegetativen  und  sinnli- 
chen Kräfte ,  welche  der  Mensch  mit  dem  Thiere  gemein  hat,  —  und 
solche,  welche  in  ihrer  Thätigkeit  an  kein  leibliches  Organ  gebunden 
sind,  sondern  vielmehr  unabhängig  von  emem  solchen  sich  bethätigen,  — 
die  intellectiven  Kräfte. 

Besitzt  nun  aber  die  menschliche  Seele  eine  Thätigkeit,  welche 
mdit  durch  körperliche  Organe  bedingt  ist,  sondern  unabhängig  von 
solchen  sich  vollzieht,  so  muss  dieselbe  nothwendig  dem  Körper  ge- 
genüber ein  eigenes  Fürsichsein  haben ,  d.  h.  sie  hat  nicht,  wie  die 
Thierseele,  ihr  Sein  blos  in  der  Materie,  sondern  sie  ist  vielmehr  eine 
ftr  sich  bestehende  Substanz^).  Als  solche  ist  sie  nichts  Materielles, 
tondem  vielmehr  etwas  von  der  Materie  Abgesondertes,  Inunaterielles 
«od  Einfaches  *). 

Verhält  es  sich  also  mit  der  vernünftigen  Seele  des  Menschen,  so 
dringt  sich  nun  aber  die  weitere  Frage  auf,  wie  denn  der  Verstand, 


1)  De  anima  c.  9.  fol.  80.  p.  1.  Et  omnis  res,  qoae  non  indiget  in  opera- 
tkme  sna  proTeniente  ab  essentia  saa  re  alia ,  quae  ipsam  actjuvet :  nee  etiam  in- 
diget re  alia,  qoae  ipsam  a^juvet,  ut  stet  per  se.  Praesuppositio  enim  stand! 
per  le  praecedit  praesuppositionem  processionis  operationum  per  se.  Haec  ergo 
?irtiia  eat  sobstantla  per  se  existens.    Anima  ergo  rationalis  est  substantia. 

2)  De  Almahad  c.  5.  fol.  70.  p.  1.  Et  ex  eis,  quae  venficant  et  manifestant, 
quod  anima  sabstat  vel  ezistit  per  se  non  in  materia,  est,  quod  non  evacuatur 
qinin  ejos  operatio  intellectiva  sit  proveniens  ex  essentia  ipsins  sola:  quae  non  in- 
diget in  operatione  re  alia  ab  essentia  sna ,  qoae  res  sit  ei  instmmentum  vel  Or- 
ganum... Quod  si  illa  operatio  ejus  proTenit  ex  essentia  sua,  tnnc  ipsa  habet 
esaentäam,  et  est  simplex  per  se:  quoniam  si  ipsa  non  haberet  essentiam  simpli- 
cem  Tel  pnram,  tunc  ipsa  non  haberet  operationem  provenientem  ab  essentia 
simplid  Tel  sola,  quoniam  operatio  est  post  essentiam.  Si  ergo  essentia  per  se 
est  separata,  est  possibUe,  vel  est  concedendum,  nt  sit  operatio  per  se  separata 
■on  secondom  esse.  Et  si  operatio  est  secundum  esse  separata :  tunc  jam  essen- 
tia prins  vel  dignius  existit  secundum  esse  separata.  Non  est  autem  possibile, 
quod  essentia  sit  per  se,  non  secundum  esse  separata,  et  quod  operatio  sit  per 
ae,  et  secondom  esse  separata.  Ib.  c.  7.  fol.  81»  p.  2.  Anima  est  simplex  ab- 
gofaite,  et  a  materia  separata  omni  separatione.    Aphor.  de  anima  44. 
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darch  welchm  sich  dieselbe  so  wesentlich  über  die  Thierseele  erhebt, 
in  der  Seele  selbst  wiederum  zu  denken  sei.  Und  hier- ist  es,  wo 
Avicenna  wieder  ganz  in  die  Bahn  seiner  Emanationslehre  dnlenkt 
£r  unterscheidet  mit  Aristoteles  zwischen  dem  möglichen  und  dem 
thätigen  Verstände;  während  er  aber  den  erstem  der  individuellen 
Seele  als  individuelle  Kraft  vindicirt,  trennt  er  dagegen  den  letztem 
von  derselben  ab  und  betrachtet  ihn  als  ein  von  der  individueUen  Seele 
dem  Sein  nach  verschiedenes  und  getrenntes  Princip  *).  Als  solches  ist 
dar  thätige  Verstand  nach  Avieenna's  Ansicht  nicht  mdividuell,  sondern 
atigemein ,  imd  daher  auch  nur  Einer  in  allen  menschlichen  Individuen  *). 
Die  menscMiehe  Seele  ist  somit  an  sich  nur  der  Möglichkeit  nach  ver- 
nünftig ;  der  Wirklichkeit  nach  vernünftig  wird  sie  erst  dadurch,  dass  der 
thätige  Verstand  sich  ihr  mittheilt,  und  den  möglichen  Verstand  aus 
der  Potentialität  zur  Actualität  erhebt.  Der  mögliche  Verstand  ist  zeit- 
licher ,  der  thätige  ewiger  Natur  ^).  Er  theilt  sich  allen  Menschen  mit, 
ohne  dadurch  seine  Allgemeinheit  und  Einheit  zu  verlieren. 

Was  ist  nun  aber  dieser  von  der  individuellen  Seele  getrennte  aUge- 
meine  und  Eine  Verstand  ?  —  Er  ist  nichts  anders,  als  jene  letzte  Intelli- 
genz, welche,  wie  wir  oben  gehört  haben,  nach  unten  die  Kette  der  über- 
sinnlichen Intelligenzen  abscUiesst :  jener  „thätige  Verstand,'^  welcher  an- 
ter den  Beweger  des  Mondes  sich  anreiht,  und  von  welchem  zunächst  aUe 
Formen  in  die  Materie  einfliessen  ^).  Und  so  hängt  denn  der  Mensch 
seinem  geistige  Sein  nach  unmittelbar  zusammen  mit  der  übersinnlichen 
Welt  der  göttlichen  Emanationen  und  bildet  das  Mittelglied  zwischen 
der  sinnlichen  und  übersinnlichen  Welt 

Aber  eben  deshalb  ist  nun  auch  der  Process  der  hohem  EriLenntniss 
des  Menschen  ganz  analog  mit  dem  Processe  des  Seins.  Wie  nämlich 
jedes  Wesen  in  seinem  Sein  bedingt  ist  durch  eine  Form ,  welche  in  die 
Materie  sich  einsenkt ,  so  ist  auch  jede  Erkenntniss  des  Verstandes  be- 
dmgt  durch  eine  intelligible  Species ,  weil  der  Verstand  nur  durch  diese 
den  Gegenstand  erkennen  kann,  in  gleicher  Weise,  wie  der  Sinn  nur 
durch  die  sinnliche  Species  das  sinnliche  Object  zu  ericcnnen  vermag. 
Wir  kennen  nun  bereits  den  Ursprung  der  Formen  in  der  Materie :  sie 
fliessen  alle  aus  dem  thätigen  Verstände  in  die  Materie  ein.  Ebenso 
verhält  es  sich  nun  aber  auch  mit  den  intelligibeln  Species  im  mensch- 


1)  De  «nima  foL  83.  p.  2  sq.  De  defin.  et  quaes.  foL  122.  p.  2.  Aphor. 
de  aaima  foL  HS.  p.  2.  S,  Thom.  €k)ntr.  gent.  L  2.  c.  74.  p.  306.  InteUectom 
agentem  poi^  Avicenna  quandam  tubstantiam  separatam. 

2)  Ib.  1.  &  c.  76.  Avicenna  ponit ,  quod  inteUectns  agenf  est  uiuia  ui  oniii- 
buB,  qoamvi»  non  intellectas  possibilis.  Albert,  magn.  Summ,  theol.  p.  2.  tr.  13. 
qu.  77.  m.  3. 

3)  Gf.  &  Thom.  Contr.  gent  K  2.  c  83.  p.  338. 

4)  Avkenna,  De  de£  et  quaes.  fol.  128.  p.  2.  8.  Thom,  Summ*  theol.  p.  1. 
qu.  84.  art.  4,  c. 


liehen  Verstände.  Auch  diese  fliessen  aus  dem  thätigen  Verstände, 
welcher  sie  in  sich  schliesst,  in  den  möglichen  Verstand  ein  in  dem  Au- 
genblicke, wo  wir  erlcennend  thätig  sind^).  So  wird  der  mögliche 
Terstand  aus  der  Potenz  in  den  Act  erhoben ;  wir  gelangen  zur  wirk- 
lichen Erkenntniss  ^).  Daher  ist  das  Erkennen  im  Grunde  nichts  Anderes, 
als  ein  sich  Hinwenden  des  mögliehen  Verstandes  zu  dem  thätigen ,  um 
Ton  ihm  die  intelligible  Species  zu  erhalten. 

Dazu  bedarf  es  jedoch  für  den  möglichen  Verstand  selbst  wiederum 
gewisser  Vorbereitungen.  Wie  die  Materie  in  der  Generation  durch  die 
natOrlichen  Agentien  erst  disponirt  werden  muss,  um  von  dem  thätigen 
Verstände  die  entsprechende  Form  empfange  zu  können :  so  muss  auch 
der  mögliche  Verstand  zuerst  vorbereitet ,  disponirt  werden ,  um  fähig 
zu  sein ,  die  intelligible  Species  aus  dem  thätigen  Verstände  in  sich  auf- 
zunehmen (intellectus  dispositus,  praeparatus ).  Diese  Vorbereitung 
nun  wird  zunächst  bewerkstelligt  durch  die  sinnlichen  Vorstellungen 
( phantasmata ).  Die  Vernunfterkenntniss  des  Menschen  geht  von  der 
sinnlichen  Vorstellung  aus  ^) ;  durch  diese  wird  der  mögliche  Verstand 
einerseits  veranlasst,  dem  thätigen  Verstände  sich  zuzuw^den,  und 
andererseits  disponirt ,  um  vom  thätigen  Verstände  die  der  jeweiligen 
V^rstellong  entsprechende  intelligible  Species  zu  empfangen  *).  —  Nicht 
mit  Unrecht  stellt  schon  Thomas  von  Aquin  diese  Erkenntnisslebre  mit 
der  platonischen  zusanuneu  ^) ;  denn  in  der  That  ist  die  Analogie  zwi- 
fldien  beiden  unverkennbar,  wenn  auch  die  wissenschaftlichen  Formeln, 
unter  welchen  beide  Theorien  vorgetragen  werden,  verschieden  sind. 


1)  Ib.  1.  c. 

2}  S.  Thom.  Contra  gent.  ].  2.  c.  74.  Quandocunque  intelligiiQUS  actu,  fluunt 
species  intelligibiles  in  intellectum  possibilem  ab  intellectu  agente  secimdum  Avi- 
ceonam.  Aricerma^  De  anima  c.  10.  fol.  83.  p.  2  sq.  Haec  igitur  manatio,  cum 
qua  conjungitiir  anima,  est  substantia  intelleotiva,  non  corporea,  neque  in  cor- 
pore ,  sed  est  existens  per  se ,  quae  inbaeret  vel  accidit  vel  assistit  animae  ratio- 
MÜSy  fticnt  inbaeret  liimen  visui.  Verum  lumen  confert  vel  triboit  com  simplici- 
tate  essentiae  suae  visui  virtutem  super  s^prebensionem  solam,  et  non  formam 
apprehensam :  et  baec  snbstantia  confert  vel  tribuit  cum  simplicitate  essentiae 
nute  virtuti  rationaU  virtutem  super  apprebensionem ,  et  facit  in  ea  advenire  for- 
mas  apprebensibiles  etiam. 

3)  Apbor.  de  anima  1. 

4)  S.  Tkom,  Contr.  gent.  1.  2.  c  76.  p.  316.  Ponit  Avicenna,  quod  omnia 
agentia  inferiora  sohmi  per  suas  actiones  praeparant  materiam  ad  ausdpiendas 
formas ,  quae  effluunt  in  materias  ab  intelligentia  agente  separata :  unde  et  eadem 
ratione  ponit,  quod  pbantasmata  praeparant  intellectum  possibilem,  formae  antem 
intelligibileB  fluunt  a  substantia  separata.  Avicenna,  Apbor.  de  anima  27.  30. 
Consideratio  sea  contemplatio  est,  quod  anima  occupetur  suis  virtudboi  com  re 
ex  genere  igm,  quod  quaerit  vel  desiderat,  nt  perfidatur  praeparatio  ^us  ad 
recipiendoffl  fbrmas  seu  species  quaesitas  a  datore  formamm  seu  tpedermn. 

5)  8.  Tham.  Contr.  gent  L  2.  c.  76.  p.  816. 
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§.  13. 
Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  muss  aber  doch  wiederum  unter- 
schieden werden  zwischen  dem  eingegossenen  (intellectus  infusus)  und 
zwischen  dem  erworbenen  Verstände  (intellectus  adeptus)^).  Es  gibt 
nämlich  solche  Erkenntnisse,  welche  unmittelbar  und  ohne  weitere 
Vorbereitung  aus  dem  thätigen  Verstände  in  die  Seele  einfliessen,  und 
solche,  welche  durch  wissenschaftliche  Untersuchung  auf  dem  Wege 
der  Demonstration  gewonnen  werden.  Zu  den  erstem  Erkenntnissen 
smd  zu  rechnen  die  obersten  Grundsatze  des  Verstandes^).  Diese 
können  nämlich  durch  keine  Erfahrung  gewonnen  werden,  weil  sie 
nothwendige  Wahrheiten  sind,  und  die  Erfahrung  nie  em  nothwmdiges 
und  allgemein  giltiges  Urtheil  bedingt,  indem  hier  immer  Ausnahmen 
Yon  der  Regel  stattfinden  können.  Sie  müssen  also  unmittelbar  ans 
dem  thätigen  Verstände  in  uns  einfliessen,  und  folglich  sind  dieselben 
zusammenzufassen  unter  dem  Begriffe  des  eingegossenen  Verstandes'). 
Auf  der  Grundlage  dieser  obersten  Principien  kann  dann  der  Verstand 
weiter  gehen  und  durch  wissenschaftliche  Untersuchung,  indem  er  da- 
bei von  der  Erfahrung  ausgeht,  zu  weitern  Erkenntnissen  fortschrei- 
ten. Und  diese  weitem  Erkenntnisse  sind  dann  der  erworbene  Ver- 
stand. Wir  sehen  aber  leicht,  dass  eine  wesentliche  Verschiedenheit 
zwischen  diesen  beiden  Erkenntnissarten  doch  nicht  stattfindet  Denn 
da  auch  die  erworbenen  Erkenntnisse  nur  durch  die  Wirksamkeit  des 
thätigen  Verstandes  in  unserer  Seele  hervorgebracht  werden,  Th&tig- 
keiten  der  sinnlichen  Seele  und  Folgerungen  dagegen  unsere  Seele  nur 
vorbereiten  und  reif  machen  sollen ,  die  Wirkung  des  thätigen  Ver- 
standes in  uns  aufzunehmen :  so  bezeichnet  diese  Unterscheidung  in  der 
That  nichts  Anderes,  als  eine  Verschiedenheit  in  der  Verknüpfung  unserer 

1)  De  def.  et  qaaes.  fol.  122.  p.  2. 

2)  De  anima  c.  8.  fol.  23.  p.  1  sq.  Adveniunt  formae  vel  species  intelligibfles 
in  inteUectu  possibUi  duobus  modis  adTentus :  quorum  unus  est  infusio  vel  mana- 
tio  divina  absque  doctrina  et  absqae  acquisitione  ex  sensibus,  sicut  inteUectiones 
primorum  principiorum,  sicat  intelUgere  vel  assentire,  quod  totum  est  majus  parte, 
et  quod  duo  contraria  non  possunt  simul  stare  in  re  una  vel  in  ono  subjecto:  et 
qui  habent  rationem  perfectam,  vel  completam,  communicant  in  hiyusmodi  fbr- 
matione  vel  intellectione.  Et  secundos  modus  est  com  acquisitione  mediante  ra- 
tionali  discursu  aut  cognitione  demonstrativa . . .  etc. 

3)  De  anima  c.  10.  foL  33.  p.  1  sq.  Substantia  intellectiva  invenitur  in  in- 
fantibus vacuis  ab  omni  forma  seu  specie  intelligibilL  Postea  adveniunt  ei  intel- 
lectiones  principiorum  absque  scientia  et  cogitatione.  Et  non  evacuatur  quidem, 
quin  aut  sit  adventus  ipsarum  in  eis  cum  sensu  et  experientia,  aut  a  manatione 
divina,  cum  qua  continuatur,  vel  quae  advenit  ei.  Sed  non  est  possibile  ut  sit 
adventus  istarum  formarum  vel  specierum  intelligibilium  primarum  cum  experientia. 
Experientia  enim  non  causat  Judicium  necessarium:  cum  non  prohibeat  inveniri 
aliquid  diversum  a  judicio  c^jus ,  quod  apprehendisti . . .  Quare  primum  est  acqui- 
situm ex  emanatione  divina  coiyuncta  cum  anima  rational!,  et  coi^jungitur  com  ea 
anima  rationalis,  quare  accidunt  ex  ea  istae  formae  vel  spedes  inteUigibües. 
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Gedanken,  ohne  dass  die  Natur  derselben  dadurch  verändert  würde. 
In  dem  erstem  Falle  tritt  nur  die  Gegenwart  des  übersinnlichen  Ge- 
dankens unmittelbar,  ohne  vorausgehende,  darauf  abzweckende  Thätig- 
keit  ein ;  in  dem  andern  Falle  findet  er  sich  mit  solchen  Thätigkeiten 
vergesellschaftet,  ohne  doch  von  ihnen  abhängig  zu  sein ;  denn  immer 
wirkt  in  der  Erkenntniss  des  Verstandes  durch  Schluss  oder  vermittelst 
ies  Sinnes  nur  die  mnewohnende  Kraft  der  Vernunft  mit  Beihilfe  des 
allgemeinen  Verstandes '). 

Wenn  nun  aber,  was  die  erworbene  Erkenntniss  betrifft,  der  mög- 
liche Verstand  dadurch  wirklich  erkennend  wird,  dass  er,  vorbereitet 
durch  die  sinnlichen  Vorstellungen,  die  intelligibeln  Species  aus  dem 
thitigen  Verstände  schöpft ,  so  darf  man  jedoch  nicht  glauben ,  dass 
der  mögliche  Verstand  diese  intelligibeln  Species,  nachdem  er  sie  ein- 
mal Yom  thätigen  Verstände  empfangen  hat,  in  sich  aufbewahre.  Viel- 
mehr währen  diese  Species  in  ihm  nur  so  lange,  als  er  wirklich  er- 
kennend thätig  ist;  sobald  diese  Thätigkeit  aufhört,  verschwinden  sie 
audi  wieder  aus  dem  möglichen  Verstände  und  kehren  in  ihre  Quelle 
zurück.  Es  gibt  kein  intellectives  Gedächtniss ').  Das  Gedächtniss 
ist  eigentlich  keine  Perceptiv-  oder  Apprehensivkraft ;  es  ist  nur  so 
zu  sagen  der  Schatzbehälter,  in  welchem  die  durch  die  Perceptivkräfte 
gewonnenen  Erkenntnisse  niedergelegt  werden.  Eine  solche  Aufbe- 
wahnmg  ist  aber  wiederum  nur  da  möglich,  wo  ein  körperliches  Organ 
g^igAen  ist ,  welches  möglicherweise  die  gegebenen  Eindrücke  in  sich 
lestzohalten  vermag.  Nun  ist  aber  der  Verstand  an  kein  körperliches  Or- 
gui  gebunden,  und  können  auch  seine  Erkenntnissbilder,  eben  weil  sie 
intelligibel  sind,  nicht  in  einem  körperlichen  Organe  aufbewahrt  werden. 
Folglich  kann  es  kein  sogenanntes  intellectives  Gedächtniss  geben  ^). 


1)  De  anima  c.  8.  fol.  24.  p.  1.    Et  omnia  ista  (qnae  per  rationalem  discur- 
cognoBcantar )  insont  virtuti  intellectivae  cum  Servitute  virtutis  animalis  et 

a^atorio  intellectuB  universalis,  et  mediante  naturalitate ,  quae  est  in  ea  ex  prin- 
dpiis  necessariis  intelligibilibus.  Et  haec  virtus  licet  a^juvetur  cum  virtute  sensi- 
tira  apod  extractionem  specierum  inteliigibilium  simplicium,  vel  cum  elicit  species 
intdligibÜes  simplices  ex  speciebus  sensatis :  tamen  ipsa  non  indiget  ea  in  forma- 
tione  istamm  intentionum  in  seipsa  et  in  compositione  syllogistica  ipsarum,  neque 
apad  certificationem,  neque  apud  formationem  verificantem . . . ,  et  quotiescunque 
impressennt  species  vel  cognitiones  sensitivae,  quae  sunt  ei  necessariae  cum  in- 
genio  praedicto  vel  cum  modo  praedicto,  renuit  servitutem  virtutum  sensitivarum, 
imo  snffidt  per  se  ipsam  ad  omnia,  quae  voluerit  ex  operationibus. 

2)  Ä  Thom.  Contr.  gent  1.  2.  c.  74.  Avicenna  dicit,  quod  in  intellectu  pos- 
nbüi  non  remanent  species  intelligibiles ,  nisi  quamdiu  actu  intelliguntur.  Summ. 
TheoL  1.  qo.  84.  art.  4,  c. 

S)  Ib.  Contr.  gent  1.  2.  c.  74.  p.  305  sq.  Quodquidem  (Avicenna)  ex  hoc 
probare  nititnr,  qnia,  quamdiu  formae  apprehensae  manent  in  potentia  apprehen- 
shrm,  acta  apprehenduntur ;  ex  hoc  enim  sensus  in  actu  fit  (sensatum  in  actu),  et 
intcdlectoB  in  actu  est  intellectum  in  actu ;  unde  videtur ,  qnod  quando- 
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Alles  sogenannte  Erlernen  kann  daher  nur  darin  bestehen,  dass  der 
mögliche  Verstand  mehr  und  mehr  geschickt  gemacht  wird,  sich  in 
Verbindung  zu  setzen  mit  dem  thätigen  Verstände ,  und  so  vou  dem- 
selben die  intelligibeln  Species  zu  empfangen.  Vor  dem  Erlernen  ist 
der  mögliche  Verstand  reine  Potenz,  nach  dem  Erlernen  und  durch 
dasselbe  ist  er  eine  habituirte,  adaptirte  Potenz  (potentia  adaptata)  ^). 
Gilt  das  Bisherige  von  dem  gewöhnlichen,  natürlichen  Gange  der 
menschlichen  Erkenntniss,  so  nimmt  aber  Avicenna  auch  noch  eine 
höhere,  aussergewöhnliche  Erkenntniss  an,  welche  er  gleichfalls  unter 
dem  Begriffe  einer  eingegossenen  Erkenntniss  auffasst.  Da  nämlich 
die  menschliche  Seele  mit  dem  Alles  beherrschenden,  thätigen  Ver- 
stände in  unmittelbarer  Verbindung  steht,  so  kann  es  geschehen,  dass 
aus  dieser  Quelle  unmittelbar  Erkenntnisse  in  die  Seele  einströmen, 
ohne  dass  die  gewöhnliche,  natürliche  Vorbereitung  durch  die  sinnliche 
Vorstellung  gegeben  ist.  Dieses  geschieht  vielfach  dann,  wenn  der 
Mensch  im  Zustande  des  Schlafes  sich  befindet.  Denn  die  Traumbilder 


cunqae  sensus  yel  intellectus  est  hcius  unum  cum  sensato  vel  intellecto ,  secon- 
dum  hoc  quod  hs^bet  formam  ipsius,  fit  apprehensio  in  actu  per  sensum  vel  per 
intellectum.  Vires  autem,  quae  conservant  formas  non  apprehensus  in  actu  didft 
non  esse  vires  apprehensivas,  sed  thesauros  virtutum  apprehensiTarum ;  sicut  ima- 
ginatio,  quae  est  thesaurus  formarum  apprehensarum  per  sensum,  et  memoriti 
Becundum  ipsum,  quae  est  thesaurus  secundus  intentionum  apprehensarum  absque 
sensu  9  sicut  cum  ovis  apprehendit  inimicitiam  lupi.  Hoc  autem  contingit  hiyos- 
modi  virtutibus  quod  conservant  formas  non  apprehensas  actu,  in  quantum  habent 
quaedam  Organa  corporea,  in  quibus  recipiuntur  formae  receptione  propinqua  ap- 
prehensioni;  et  propter  hoc  virtus  apprchensiva ,  convertens  se  ad  hiyusmodi  the- 
sauros, apprehendit  in  actu.  Constat  autem,  quod  intellectus  possibilis  est  vurtos 
apprehensiva ,  et  quod  non  habet  Organum  corporeum;  unde  concludit,  quod  im- 
possibile  est ,  quod  species  intelügibiies  conserventur  in  intellectu  possibili ,  nisi 
quamdiu  inteUigit  actu.  Oportet  ergo,  quod  vel  ipsae  species  intelligibiles  conser- 
ventur in  aliquo  organo  corporeo  sive  in  aliqua  virtute  habente  Organum  corpo- 
reum; vel  oportet,  quod  formae  intelligibiles  sint  per  se  existentes,  ad  quas  com- 
paretur  intellectus  possibilis  noster  sicut  speculum  ad  res,  quae  videntur  in  spe- 
culo;  vel  oportet,  quod  species  intelligibiles  fluant  in  intellectum  possibilem  de 
novo  ab  aliquo  agente  separato,  quandocunque  actu  intelligit.  Primum  autem 
herum*  trium  est  impossibile ,  quia  formae  existentes  in  potentiis  utendbus  organis 
corporalibus  sunt  intelligibiles  in  potentia  tantum.  Secundum  autem  eat  opinio 
Piatonis,  quam  reprobat  Aristoteles.  Unde  concludit  tertium,  quod,  quandocon- 
que  intelligimus  actu,  fiuunt  species  intelligibües  in  intellectum  possibilem  nostnun 
ab  intellectu  agente,  quem  ponit  ipse  quandam  substantiam  separatam. 

1)  Ib.  1.  c  p.  306.  Si  vero  ahquis  objiciat  contra  eum ,  quod  tunc  non  est 
differentia  inter  hominem,  quum  primo  addiscit,  et  quum  postmodum  vult  consi- 
derare  in  actu,  quae  prius  didicit :  respondet,  quod  addiscere  nihil  aliud  est,  quam 
acquirere  perfectam  habitudinem,  conjungendi  se  intelligentiae  agend,  ad  recipien- 
dum  ab  ea  formam  intelligibilem ;  et  ideo,  ante  addiscere  est  nuda  potentia  in 
homine  ad  talem  recepdonem,  addiscere  vero  est  sicut  potenda  adaptata,  Avi- 
ceima,  Aphor.  de  anima,  27. 
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mi  Viffloaen,  welche  im  Schlafe  m  unserer  Seele  auftauchen,  entr 
rteboi  eben  daraas,  dass  aus  dem  thätigen  Verstände  übersinnliche  Er- 
kamtnisse  in  unsere  Seele  einströmen,  welche  dann  die  Einbildungs- 
kraft mit  entsprechenden  Bildern  umkleidet 

Diese  Ei^enatniss  nimmt  somit  gerade  d^  entgegengesetzten  Weg 
■it  der  gewöhnlichen  V^nunfterkenntniss.  Während  diese  von  den 
simdiehen  Bildern  der  Einbildungskraft  fortschreitet  2u  dem  Intelligi- 
bdn :  beginnt  dagegra  jene  mit  dem  Intelligibeln ,  welches  ohne  Hilfe 
der  Sinne  und  der  Einbildungskraft  in  die  Seele  einströmt ,  und  dieses 
InteUigible  lässt  sich  dann  erst  nachträglich  in  die  Einbildungskraft 
herab  und  bekleidet  sich  in  dieser  mit  den  entsprechenden  sinnlichen 
Bildern^).  Doch  ist  diese  Erkenntnissweise  nicht  ausschliesslich  auf 
den  Zustand  des  Schlafes  beschränkt,  sondern  auch  im  wachen  Zustande 
kömien  höhere  Erkenntnisse  auf  solche  Weise  uns  mitgetheilt  werden  : 
imd  gerade  dieses  ist  es  dann,  was  das  Wesen  der  Prophezie  aus- 
macht Sie  entsteht  aus  jener  aussergewöhnlichen  Erleuchtung  der 
menschlichen  Seele  durch  den  thätigen  Verstand,  welche  die  natürlichen 
Vorbedingangen  der  Erkenntniss  nicht  voraussetzt,  sondern  ohne  die- 
seiben  zum  Eintritt  kommt  Aber  freilich  ist  zum  Zwecke  dieser  Er- 
leichtiing  eine  andere  Vorbereitung  vonnöthen,  nämlich  die  Vorberei- 
tmg  durch  ein  sittlich  reines,  heiliges  Leben.  Es  muss  die  Sinnlich- 
keit der  Vernunft  unterworfen,  die  sinnlichen  Begierden  müssen  über- 
wältigt werden ;  nur  so  kann  die  Seele  ein  würdiges,  reines  Gefass  für 
die  AnfiouLhme  der  Offenbarungen  werden,  welche  der  thätige  Verstand 
Ar  mittheilt  oder  ihr  eingiesst ').    Wie  aber  der  thätige  Verstand  auf 


1)  Aphor.  de  anim.  27.  Nos  qaando  videmns  aliqua  in  somnio ,  tunc  intelli- 
gimiis  ea  primo,  postea  imag^inamor  ipsa.  Et  causa  hujus  est,  quia  intellectus 
adtm  infondit  super  intellectuni  nostmm  üla  inteUigibüia,  deinde  ab  eo  infun- 
dnntar  ad  imaginationem  nostram  seu  ad  yirtuteni  phantasticam  nostram. 
Onaado  autem  addiscimus  aliqua ,  tunc  imaginamur  ea  primo  ,  postea  intelligi- 
moa  ipsa  per  coatrarium  primo.  Aus  dieser  Auffassung  der  Träume  und  Traum- 
bflder  rechtfertigt  Avicenna  die  Traumdeutung.  De  divis.  scient.  fol.  142.  p.  1. 
Aphor.  de  anima,  83.  Visiones  vel  contemplationes  dormientium  sunt  emanatio 
lies  Tel  cognitfones  infusae  ab  intellectu  agente  super  animam  primo:  deinde 
infimduntur  ab  ea  super  virtutem   imaginativam   secundo,   tunc  secundum   haue 

s«a  infusionem  cognitionis  est  licitunf  et  possibile,  quod  super 
•nimain  ab  intellectu  agente  infundatnr  cognitio  iila,  quae  ipsam  perficiat, 
com  anmiA  git  difposita  et  praeparata  in  qualibet  duarum  dispositionum  ad  reci- 
piwidmn  iUad,  quod  ab  ipso  intellectu  agente  manat  vel  infimditur.  Neque  indi- 
get  m  receptione  illiuB  emanationis  sea  infusionis  aliqua  virtutum  corporis,  cum 
98a  redpiat  iUud,  quod  ipsa  redpit  ab  inteUectu  agente,  absque  quod  indigeat 
aedio  intermedio. 

2)  De  anima,  8.  fol.  25.  p.  1.  Et  quandoque  est  disposita  virtus  rationalis 
m  qoibiiedam  hominibus  ex  vigilüs  et  coi^junctione  cum  inteUectn  univeriali,  ita, 
quod  non  indiget  in  cognitione  gdentiae  aliquQ  discursa  rationis  et  auxilio  cogita- 
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eine  solche  aussergewölmliche  Weise  den  Menschen  Erkenntnisse  zu- 
theilen  kann,  so  kann  der  Mensch  durch  die  Einwirkung  desselben 
auch  das  gewöhnliche  Niveau  des  Handelns  übersteigen  und  zum  Wun- 
derthäter  werden.  Wenn  nämlich  eine  heilige  und  tugendhafte  Seele 
in  inbrünstiges  Gebet  sich  vertieft,  so  kann  es  geschehen,  dass  Gott 
durch  den  Ihätigen  Verstand  eine  Kraft  in  sie  einfliessen  lässt,  durch 
welche  sie  im  Stande  ist,  eine  aussergewöhnliche  Macht  über  die  Natur- 
dinge auszuüben,  in  so  ferne  diese  ihrem  Willen  gehorchen  müssen. 
Und  geschieht  dieses,  dann  vermag  ein  solcher  Mensch  wunderbare 
Wirkungen  hervorzubringen ;  er  ist  nicht  blos  Prophet ,  sondern  auch 
Wunderthäter  ^). 

§.  14. 

Es  bleibt  uns  nun  noch  übrig,  auch  den  eschatologischen  Lehrbe- 
stimmungen Avicenna's  unsere  Aufinerksamkeit  zuzuwenden.  Er  ver^ 
breitet  sich  ausführlich  über  das  Schicksal,  welches  dem  Menschen  naeh 
dem  Tode  bevorsteht,  und  zwar  ganz  besonders  in  seinem  Werke  ,,  De 
Almahad,  ^^  welches  gerade  diesen  Gegenstand  ex  professo  behandelt,  in- 
dem Mahad  im  Arabischen  den  Ort  oder  die  Lage  bezeichnet ,  in  welche 
die  Seelen  nach  dem  Tode  versetzt  werden  *).  Avicenna  beginnt  in  die- 
ser Schrift  damit,  dass  er  die  Lehre  von  der  Auferstehung  der  Todten 
bekämpft  Der  Coran  lehrt  zwar  die  Auferstehung  der  Todten;  aber 
diese  Lehre  fällt  nach  der  Ansicht  des  Avicenna  unter  die  Categorie 
derjenigen  religiösen  Lehren ,  welche  nur  bildlich  zu  verstehen  sind. 
Die  menschliche  Seele,  weil  in  die  Materie  versenkt  und  von  den  Sin- 
nen in  ihrer  Erkenntniss  abhängig,  erkennt,  so  lange  sie  mit  dem 
Leibe  verbunden  ist,  ihre  eigene  Wesenheit  nicht'),  und  darum  ist 
sie  sehr  geneigt,  das  Geistige  überhaupt  für  Nichts  zu  halten  und  blos 
an  dem  Materiellen  hängen  zu  bleiben  *).  Dies  findet  in  noch  höherm 
Grade  statt  bei  solchen  Menschen,  welche  einer  hohem  Bildung  sich 
nicht  erfreuen ,  und  ganz  in  die  Geschäfte  des  gewöhnlichen  Lebens  ver- 
flochten und  verstrickt  sind.  Diese  sind  gar  nicht  im  Stande ,  ein  rein 
Geistiges ,  emen  rein  geistigen  Zustand,  eine  rein  geistige  Glückseligkeit 
oder  Unglückseligkeit  zu  erfassen^).     Darum  musste  das  „Gesetz" 


tivae,  imo  sufficit  ei,  ut  sit  ejus  occupatio  cum  divinitate;  et  nominatur  proprietas 
istiuB  sanctimonia ,  et  nominatur  eecundum  ipsam  Spiritus  sanctificatus ,  et  non 
tribuitur  ista  gratia  seu  ista  dignitas  nisi  prophetis  et  apostolis,  quibus  inest  salus. 

1)  Aphor.  de  anima  45.  Et  super  animam  quidem  virtuosam,  sanctam,  quan- 
doque  in  hora  deprecationis  inAmditur  a  prima  causa  virtus,  per  quam  anima 
praedicta  imprimit  in  elementis  generabilium.  Quare  obediunt  ei  elementa  subdita 
voluntati  ipsius.  Quare  iUa  obediunt  deprecationi,  quoniam  elementa  sunt  subjecta 
operationibus  animae ,  quae  agit  in  eis. 

2)  De  Almahad  c.  1.  —  8)  Aphor.  de  anima  3.  11.  24.  85.  ~  4)  Aphor.  de 
anima  8.  —  5)  De  Almahad  c.  8.  foL  48.  p.  2  sqq. 
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ihfien  das  jenseitige  Leben  und  die  Vergeltung,  welche  ihrei*  daselbst 
wartet ,  unter  solchen  sinnlichen  Bildern  vor  Augen  stellen,  welche  ihrer 
Fassungskraft  angemessen  sind.    Hätte  das  Gesetz  ihnen  die  Wahrheit 
in  ihrer  vollen  Beinheit  dargelegt ,  daun  würden  sie  gar  nicht  zum  Glau- 
ben daran  gebracht  werden  köimen,  weil  dieselbe  ihnen  ganz  Unverstände 
lieh  sein  und  als  etwas  ganz  Nichtiges  erscheinen  würde.    Sie.  würden 
die  Wahrheit  vielmehr  verachten,  als  gläubig  annehmen.    Und  dieses 
Bild  nun ,  unter  welchem  das  „  Gresetz  "'  dem  Volke  das  jenseitige  Leben 
and  die  in  demselben  zu  erwartende  Vergeltung  vorgelegt,  ist  die  Auf- 
erstehung von  den  Todten.    Um  dem  Volke  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  und  das  jenseitige  Leben  vorstellig  zu  machen,  lehrt  es,   dass 
die  Todten  nicht  im  Tode  bleiben,  sondern  wieder  auferstehen;  mh^die 
jenseitige  Vergeltung  der  Fassungskraft  des  Volkes  nahe  zu  leg^n  und 
mundgerecht  zu  machen,  lehrt  es,  dass  die  Auferstandenen  entweder  im 
Vollgenusse  sinnlicher  Freuden  und  Genüsse  schwelgen ,  oder  aber  alle 
möglichen  körperlichen  Qualen  zu  erleiden  haben.    Das  ist  es ,  was  das 
Volk  glauben  muss;  denn  wenn  es  dieses  nicht  glaubt,  so  geKt  ihm 
überhaupt  aller  Glaube  an  Unsterblichkeit  und  jenseitige  Vergeltung 
verloren  ').    Für  die  Weisen  dagegen  ist  dieser  Glaube  eine  Thortieit ; 
denn  sie  erkennen  die  innere  Unwahrheit  und  Unmöglichkeit  dieser 
Ldure  ^).    Selbst  wenn  man  dieselbe  nicht  ganz  grobsinnlich  fasst ,  so 
nämlich,  dass  man  das  ganze  Sein  des  Menschen  auf  den  Körper  bc- 
5chiänkt  und  dann  diesem  Körper  die  Auferstehung  vindicirt  ^) ,  sondern 
wenn  man  noch  annimmt ,  dass  die  Auferstehung  in  der  Wiedervereini- 
gUDg  der  Seele  mit  dem  Leibe  besteht,  muss  diese  Lehre  von  der  Aufer- 
stehung als  ganz  unvernünftig  erscheinen.    Denn  die  materiellen  Theile, 
aus  welchen  der  Leib  besteht,  gehen  ja  nach  ihrer  Trennung  im  Tode 
die  verschiedeuartigstcn  Combinationen  ein,  werden  Theile  anderer,  so- 
gar menschlicher  Körper:  wie  wäre  es  denn  möglich,  dass  dieselben 
wieder  sich  zusammentiaden  könnten !   Es  müssten  ja  manche  dieser 
Elemente  zugleich  Theile  mehrerer  menschlicher  Körper  werden.    Aus- 
:ferdcm  bringt  es  der  Ernährungs  -  und  Ausscheidungsprocess  im  Men- 
schen mit  sich,  dass  der  Körper  in  beständiger  Umwandlung  und  Ver- 
änderung begriflfen  ist :  welches  sind  also  dann  von  den  vielen  Elemen- 
ten ,   welche  in  die  Zusammensetzung  des  Leibes  während  der  Dauer 


1)  Ib.  c.  4.  fol.  64.  p.  2  sqq.  c.  3.  fol.  48.  p.  1  sqq.  fol.  46.  p.  1  sq. 

2)  Ib.  c  3.  fol.  45.  p.  2.  Haec  igitur  orania  supra  dicta  sunt  sermones  ad 
docendum  homines  scientia  excellentes,  quod  sensus  exterior  legis,  ut  verba  so- 
nant,  est  non  necessarius  neque  utilis  ad  concludendum  aliquid  in  bis  capitulis. 
foL  4(i.  p.  1.  Non  est  quidem  conveniens,  ut  manifestetur  illud  ignorantibus ,  ne 
apprehendant  leges  veras  oculo  ambiguo  aut  mente  ambigua  eas  vilipendente,  cum 
ipsae  leges  verae  absquc  omni  vilipensione  et  ambiguitate  firmiter  sint  credendae. 

3)  Ib.  c.  3.  foL  46.  p.  2. 

SicJtl,  Geschieht«  der  FhUoaophie.   U.  4 
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seines  Daseins  eingegang^  sind ,  jene  Elemente;  denen  die  Anferstehung 
zn  Theil  werden  wird^)  ?  Und  wenn  dJe  Christen ,  welche  eine  solche 
Auferstehung  des  leibes  vertheidigen ,  annehmen ,  dass  die  Glückselig- 
keit des  Menschen  naeh  Aet  Auferstehung  dennoch  eine  rein  geistige 
sein  n!nd  bleiben  werde :  wozu  ist  dann  der  Leib  überhaupt  nütze ,  und 
worin  besteht  jene  Vergeltung,  welche  ihm  in  seiner  Vereinigung  mit  der 
Seele  gleicMall«  m  Theil  werden  soll  *)  ?  Kurz ,  die  Auferstehraig  der 
TodteA  ist  eine  an  sich  ganz  vernunftwidrige  Lehre ;  sie  kann  also ,  wie 
schon  giesi^,  mir  a)s  ein  Bild  gelten,  unter  welchem  dem  höherer 
Dinge^  nicht  fähigen  Volke  das  jenseitige  Leben  und  die  jenseitige 
Vergeltung  vorgestellt  wird.  Daraus  folgt,  dass  diese  Lehre  von  der 
Auferstehung  der  Todten  zwar  als  eine  Glaubens wahrtireit  anerkannt 
Werden  müsse,  und  folglich  anf  dem  Standpunkte  des  Glaubens  als 
unzweifelhlafl  wahr  und  gilKig  sich  darstelle ;  dass  sie  dagegen  auf  dem 
Standjitonkte  der  Vernunft  und  der  Wissenschaft  ebenso  entschieden  zu 
vefrwerfeuy  ttäi  die  Leilylichkelt  von  dem  jenseittgen  Leben  der  Seele, 
falls  es  ein  solohes  gibt,  auszuschliessen  Bei ').  —  „Seenndum  fidem  verum, 
sectnkdufli  ifatloÄem  falsöm ! "  Wir  sehen ,  woher  diese  berühmte  Unter- 
scheidung ifll  Bereiche  einiger  mittelalterlicher  christlicher  Denker 
stammt!  Hier  im  Arabisftms  tritt  sief  uns  zum  ersten  Male  entgegen. 

Nachdem  nun  Avicenna  die  Lehre  von  der  Auferstehung  der  Todten 
widertegt  hat,  wendet  er  sich  zu  der  Ansicht  derjemgen,  welche  eine 
P]^äexisteuz  der  Seelen  vor  den  Leibern  und  in  Folge  dessen  eine  fort- 
gesetzte Incorporation  der  einzelnen  Seelen ,  d.  i.  einen  üebergang  der 
Seeleti  von  dem  einen  Leibe  in  deh  andern,  annehmen  (Altenasach).  Auch 
diese  Ansicht  erseheint  ihm  als  ganz  unhaltbar.  Vor  Allem  lässt  steh 
keine  Präeüstenz  der  Seelen  vor  ihren  Leibern  annehmen.  Denn  setzen 
wir  einmal  eine  solche  Präexisteüz  der  Seelen  voraus ,  so  waren  diesel- 
ben in  ihrer  ausserkörperlichen  Existenz  entweder  schon  eine  Mehrheit 
von  Seelen ,  öder  es  präexistirte  nflr  Eine  Seele ,  welche  erst  durch  die 
Vereinigung  mit  den  Körpern  sich  vervielfältigte.  Nun  ist  aber  die 
erstere  Alternative  nicht  aufrecht  zu  erhalten.  Denn  alle  diese  vielen 
Seellen  wären  doch  dem  Begriffe  nach  Eins.  Sind  sie  aber  dem  Be- 
gtifffe  nach  Eins^  so  kann  ihre  Vervielfältigung  oder  ihre  Vielheit  nicht 
eine  wesetitliche,  eihe  begriffliche  sein,  weil  die  Individuen  Einer  Gat- 
tung nicht  vermöge  ihres  Begriffes,  sondern  nur  durch  die  Materie  als 


1)  Ib.  1.  c.  fbl.  46.  p.  2  8qq.  —  2)  Ib.  1.  c.  fol.  49.  p.  2  sq. 

3)  Ib.  c.  3.  fbl.  61.  t).  1.  Et  hoc  totuiti,  qiiod  dixiiAüs  de  Mahad ,  scilicet 
qood  Mahad  6oli  äüitnae  coüTtoiat,  est  dictum  serundum  discursum  fationis,  vel 
s^bundnrii  fht^llbctuttl  t)uf(iih.  Sfectmdnra  terö  discürsuin  permixtuih  culn  ^is,  qnae 
ad  flddtn  (»ertiiieiit,  (Tfa^olbgie)  et  ^cuhdum  t^relationes  legtuti  dlvinäs  Veras  et 
crfeddiidaö  oportet  affiMafe,  Mahad  attribui  tüfpoti  «t  animae  simnl,  et  CMdere, 
ipsuin  futurum  esse. 
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das  Princip  der  Individuation  vielfiUtig  und  verschieden  sind.  Wir  müss- 
teo  also  den  Seelen  in  ihrer  ausserkörperlichen  Existenz  doch  schon 
wieder  eine  Materie  zuschreiben ,  weil  sie  nur  durch  diese  viele  und  ver- 
schiedene Seelen  sein  könnten.  Und  zwar  müsste  diese  Materie  eine 
körperliche  sein ;  denn  nur  diese  bedingt  alle  Individuation ,  weshalb 
auch  die  Himmelskörper  aus  einer  solchen  Materie  und  der  ihr  ent- 
sprechenden Form  bestehen  müssen  *).  Die  Seelen  müssten  also  in  ihrer 
ausserkörperlichen  Existenz  doch  wieder  ein  körperliches  Dasein  haben, 
resp.  mit  einem  Leibe  vereinigt  sein;  mit  andern  Worten:  eine  ausser- 
körperliche  Existenz  der  Seelen  vor  ihrer  Verbindung  mit  dem  Leibe  ist, 
die  Vielheit  jener  Seelen  vorausgesetzt ,  nicht  möglich.  Aber  auch  das 
andere  Glied  der  oben  gestellten  Alternative ,  dass  nämlich  die  Seelen 
in  ihrer  Präexistenz  vor  dem  Leibe  nur  Eine  Seele  seien ,  ist  nicht  halt- 
bar ;  denn  in  diesem  Falle  wäre  nunmehr  nach  der  Incorporation  jener 
Einen  Seele  die  Seele  des  Plato  der  Substanz  nach  dieselbe  mit  der 
Seele  des  Sokrates,  was  ganz  absurd  ist ')-  So  ist  denn  in  keiner  Weise 
eine  Präexistenz  der  Seele  vor  dem  Leibe  anzunehmen;  vielmehr  be- 
pnnt  das  Sein  der  Seele  mit  dem  Sein  des  Körpers.  Die  Entstehung 
des  Leibes  zieht  auch  die  Entstehung  der  Seele  dieses  Leibes  nach  sich. 
Und  zwar  ist  dieses  nicht  etwa  etwas  blos  Zufälliges,  dass  die  Seele 
mit  dem  Leibe  entsteht ,  sondern  es  ist  etwas  Nothwendiges ,  in  der 
Natur  oder  in  den  Gesetzen  des  Naturlaufes  Begründetes.  Die  Ent- 
stdiong  des  Körpers  nach  jener  bestimmten  Complexion,  vermöge  de- 
ren er  fähig  ist,  die  vernünftige  Seele  in  sich  aufzunehmen,  ist  die 
Trsache,  dass  aus  der  allgemeinen  Seele  und  aus  der  allgemeinen 
Vernunft  jene  besondere  vernünftige  Seele  in  jenen  Körper  einflicsse, 
welche  als  Form  dessen  specifisches  Sein  vollendet;  deim  ohne  die 
Seele  würde  eben  der  Körper  nicht  das  specifische  Sein  des  mensch- 
lichen Körpers  haben  ^).  —  Daraus  folgt  aber  nun  wiederum,  dass  diese 


1)  Aphor.  de  anima  9.  —  2)  De  Almahad  c.  3.  fol.  59.  p.  2  sq. 

3)  Ib.  1.  c.  fol.  60.  p.  1.  Animae  ergo  non  fucruat  existentes  ante  corpora 
omnino.  Imo  ipsae  ineipiuut  esse  cum  corporibus ,  vel  imo  ipsac  adveniunt  cum 
«ul^enta  corporum.  £t  non  est  possibile,  ut  sit  illud,  scilicet  unio  animae  cum 
corpore  Becundom  semitam  illius,  quod  est  per  accidens  vel  a  casu  et  a  fortuna; 
f Qoniiuii  jam  declaratum  est  in  libro  philosophiae ,  quod  res  naturales  non  sunt 
per  accidens  vel  a  casu,  quonium  ea,  quae  sunt  per  accidens  vel  a  casu,  sunt 
raro  vel  in  paucioribus:  res  autem  naturales  simt  aut  frequenter,  aut  semper. 
Veritas  igitur  est,  quod  anima  adveniat  vel  incipiat  esse  cum  adventu  complexio- 
nLi  corporalis,  quoniam  complexio  corporalis  est  causa,  quod  ab  anima  universal! 
vel  intelligentia  universal!,  aut  ab  aliqua  causi  abstracta  corpus  efficiatur  reci- 
piens  substantiam  animae,  qua  perficitur  species  illius  corporis:  quoniam  de  na- 
tura iUius  causae  abstractae  est,  quod  ab  ea  emanat  esse  animae,  quotiescunque 
(prteparaufl  vel  disponens  est  complexio,  ut  faciat  corpus  dependens  cum)  illa 
aräu  sp6cie  aliqua  dependentiae,  non  qpod  imprimatur  anima  in  ipso  corpore 
impressione,  qua  imprimitur  forma  materialis  |n  ipa^eria  sua.  Imo  depefidiet  anima 
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Seele  nicht  in  einen  andern  weder  menschlichen  noch  thierischen  Leib 
übergehen  könne;  denn  sie  ist  die  wesentliche  Form  dieses  bestimm- 
ten Leibes  und  keines  andern,  indem  sie  nur  für  ihn  und  mit  ihm 
entsteht  Sie  kann  also  nicht  zu  einer  andern  Leiblichkeit  in  das  gleiche 
Verhältniss  treten ').  Man  müsste  denn  annehmen ,  dass  im  Menschen 
zwei  Seelen  seien,  die  eine,  welche  mit  dem  Leibe  und  für  den  Leib 
entsteht,  und  die  andere,  welche  dem  Leibe  präexistirt  und  dann  mit 
ibm  sich  vereinigt.  Allein  damit  wllrde  man  die  Einheit  des  mensch- 
lichen Wesens  aufheben;  es  wären  zwei  und  nicht  mehr  Ein  Mensch. 
Und  doch  muss  an  dieser  Einheit  des  menschifchen  Wesens  entschie- 
den festgehalten  werden.  Der  äussere  und  der  innere  Mensch  sind 
dem  Wesen  nach  Ein  und  derselbe  Mensch^).  Und  so  ist  denn  die 
Theorie  der  Präexistenz  und  der  Seelenwanderung,  nach  welcher  Seite 
hin  wir  sie  immer  betrachten  mögen,  ganz  unstatthaft.  Wenn  berühmte 
Philosophen,  wie  Plato  und  Pythagoras,  sie  gelehrt  haben,  so  ist 
diese  Lehre  nach  denselben  Gesichtspunkten  zu  beurtheileu,  wie  die 
Lehre  von  der  Auferstehung  der  Todten.  Sie  ist  gleichfalls  nur  bild- 
lich zu  fassen.  Wenn  nämlich  jene  Philosophen  behaupteten,  dass  die 
Seelen  der  Menschen  nach  dem  Tode  in  thierische  Körper  übergehen, 
so  wollten  sie  damit  nur  sagen,  dass  die  bösen  Neigungen,  Leiden- 
schaften und  Laster  auch  nach  dem  Tode  des  Leibes  in  der  Seele  noch 
als  gewisse  Zuständlichkeiten  oder  Habitus  zurückbleiben,  womach 
die  Seele  dann  in  einem  solchen  Zustande  sich  befindet,  als  wäre  sie 


a  corpore  dependentia ,  qua  operatio  ipsius  animae  transieus  indiget  eo,  sc.  cor- 
pore ....  Quam  primum  ( itaque )  advenerit  vel  inccperit  esse  complexio ,  oportet, 
ut  com  ea  adveniat  esse  animae  inccptio :  seu  ut  cum  ipsa  incipiat  esse  anima.  Et 
non  est  hoc  quidem  casu  et  per  accidcns ,  sed  est  res  consequeus  de  necessitate. 

1)  Aphor.  de  anima  22.  Anima  humana  quamvis  sit  existeus  per  se,  tarnen 
non  permutatur  de  hoc  corpore  ad  aliud  corpus ,  quoniam  quaelibet  anima  habet 
proportionem  propriatam  corpori  suo.  Et  proportio  seu  convenientia  propria  huic 
animae  est  alia  a  proportione  seu  convenientia  propria  illi  animae.  De  Almahad 
c.  8.  fol.  59.  p.  1. 

2)  De  Almahad  c.  3.  fol.  60.  p.  2.  Si  ergo  dicatur,  quod  positio  Altenasach 
sit  vera:  oportet  ut  existant  duae  animae  in  corpore  uno,  sc.  anima  adveniens 
vel  incipiens  essej'cum  inceptione  corporis,  et  anima  Altenasach,  seil,  quae  fiiit 
ante  corpus  et  permutatur  de  corpore  in  corpus,  et  quaelibet  illanun  animarum 
est  anima  perfecta,  et  una  in  specie  cum  alia.  Quum  igitur  anima  non  existat 
in  corpore  nisi  ex  parte  neccbsitatis  operationis  pcrtran^euntis  ad  ipsum,  et  sem- 
per  in  corpore  non  est  operatio  nisi  operatio  unius  animae,  —  non  enim  est  ani- 
mal,  ita  ut  ipsum  cum  esscntia  sua  in  scipso  sit  duae  res  diversae  cum  duabus 
operationibns  animalitatis ,  imo  quod  est  omnino  famosum,  testificat,  quod  extrin- 
secum  hominis  et  reliquorum  animalium  est  una  res ,  et  intrinsecum  hominis ,  quo 
fit  cognitio,  est  una  eadem,  non  duae  res  diversae:  nam  extrinsecum  hominis  et 
intrinsecum  ejus  est  homo  unus ,  non  duo  homiaes :  — '  quare  apparet,  quod  duae 
animae  non  existunt  simul  in  Gorpore. 
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noch  mit  einer  Leiblichkeit  verbunden.  Daher  theilten  sie  denn  auch 
den  Seelen  solche  Thierleiber  zu,  welche  jene  Leidenschaften  symbo- 
lisiren  sollten,  die  in  den  Seelen  zurückbleiben:  den  Wüstlingen  den 
Leib  eines  Schweines,  den  Zommflthigen  den  Leib  eines  Löwen  u.  s.  w. 
Offenbar  weist  alles  dieses  auf  eine  blos  bildliche  Auffassung  der  Me- 
tempsychose  von  Seite  jener  Philosophen  hin^. 

§.  15. 

Nach  Widerlegung  dieser  Lehrmeinungen  schreitet  nun  endlich 
ÄTicaina  fort  zur  Erklärung  und  Begründung  seiner  eigenen  Ansicht 
von  Mahad.  Seine  Ansicht  geht  dahin,  dass  die  Seele  und  nur  die  Seele 
aDein  unsterblich  sei ,  dass  sie  nach  dem  Tode  des  Leibes  in  eine  ausser- 
idrperliche  Existenz  eintrete ,  und  dass  sie  in  diesem  Zustande  entweder 
gifickselig  oder  unglückselig  sei.  Er  nimmt  also  eine  individuelle  Un- 
sterblichkeit der  Seele  an,  und  eine  Vergeltung,  welche  dieser  indivi- 
doellen  Seele  im  jenseitigen  Leben  zu  Theil  werden  wird. 

Die  Unsterblichkeit  der  Seele  nun  beweist  er  in  folgender  Weise  : 
Nur  dasjenige  kann  auf  dem  Wege  der  Generation  entstehen  und  auf 
dem  Wege  der  Comiption  untergehen,  was  materiell  ist     Denn  die 
Materie  kann  ein  bestimmtes  Etwas  sein  und  nicht  sein ;  sie  verhält  sich 
ni  beidem,  zum  Sein  und  zum  Nichtsein,  gleichgiltig ;  die  Form  ist*  es, 
welche  ihr  Sein  bedingt ,  die  Privation  der  Form  bedingt  ihr  Nichtsein. 
Daher  kann  die  Materie  vom  Nichtsein  zum  Sein,  und  vom  Sein  zum 
Nichtsein  übergehen.    Wo  aber  keine  Materie  ist,  da  kann  auch  ein  sol- 
cher Uebergang  in  keiner  der  beiden  Richtungen  stattfinden.    Nun  ist 
aber  die  Seele  ein  rein  immaterielles ,  einfaches  Wesen :  folglich  kann 
sie  weder  generirt,  noch  auch  corrurapirt  werden.    Und  wenn  dieses, 
dami  ist  sie  unsterblich^). 

Lebt  aber  die  Seele  nach  dem  Tode  des  Leibes  fort,  so  kann  ihr 
jenseitiger  Zustand  nur  ein  doppelter  sein,  nämlich  entweder  ein  Zustand 
der  Freude  und  des  Genusses,  oder  aber  ein  Zustand  der  Trauer.  Denn 
alles  dasjenige,  dessen  Leben  in  der  Erkenntniss  besteht,  kann  nur  in 
dem  einen  oder  in  dem  andern  dieser  beiden  Zustände  sich  befinden. 
Wenn  also  die  Seele  als  erkennendes  Wesen  nach  dem  Tode  des  Leibes 
fortlebt ,  so  kann  sie  gleichfalls  möglicherweise  nur  in  dem  einen  oder 
in  dem  andern  jener  beiden  Zustände  sich  befinden.  Und  so  wird  denn 
die  Seele  entweder  im  Stande  einer  ewigen  Freude  sein ,  und  das  ist  die 
ewige  Glückseligkeit;  oder  aber  sie  wird  im  Stande  ewiger  Trauer  sein, 
—  und  das  ist  die  ewige  Unseligkeit,  die  ewige  Strafe.  —  Das  die 
Lehre*  vom  Mahad  ^). 

Worin  ist  nun  aber  jene  ewige  Freude  und  Glückseligkeit  einerseits 


1)  Ib.  c  3.  fol.  60.  p.  2  sq.   —  2)  Ib.  c.  6.  fol.  78.  p.  2  sq.    —    3)  Ib.  1.  c. 
fol  79.  p.  1. 
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und  jene  ewige  Trauer  und  XJnglückigeligkeit  andererseits  begröndet  ?  Avi- 
cenna  unterlässt  nicht,  in  die  Beantwortung  dieser  Frage  einzugehen. 
Die  Glückseligkeit  der  menschlichen  Seele  im  Jenseits,  sagt  er,  kann 
nur  in  der  vollkomm^en  Erkenntniss  Gottes,  ihrer  eigenen  Wesenheit 
und  der  übersinnlichen,  getrennten  Intelligenzen  gelegen  sein  ')•  Dctm 
die  Glückseligkeit  besteht  in  der  Thätigkeit  und  zwar  in  jener  Thä,- 
tigkeit,  welche  der  Natur  des  Wesens  selbst,  welches  thätig  ist,  ent- 
spricht. Die  höchste  Glückseligkeit  besteht  somit  auch  in  der  edelsten  Thä- 
tigkeit und  zwar  unter  der  Voraussetzung,  dass  diese  Thätigkeit  im  Stande 
ihrer  ganzen  Vollkommenheit  sich  befindet.  Die  edelste  Thätigkeit  d^s 
Menschen  aber  ist  die  intellective  Erkenntnissthätigkeit ').  Diese  intel- 
lective  Erkenntnissthätigkeit  ist  jedoch  hienieden  noch  eine  unvollkom- 
mene, weil  der  Mensch  zu  sehr  unter  der  Herrschaft  seiner  Sinne  und 
seines  Körpers  steht ,  als  dass  er  die  ganze  Energie  seines  Denkens  ent- 
falten könnte.  Der  Mensch  kann  und  soll  zwar  hienieden  seine  intellec- 
tive Erkenntniss  immer  vollkommener  machen ,  und  dies  gelingt  ihm 
dadurch ,  dass  er  einerseits  durch  beständige  Streben  nach  Tugend  sich 
mehr  und  mehr  von  Leidenschaften  reinigt  und  von  der  Herrschaft  der 
Sinnlichkeit  sich  losmacht ,  und  dass  er  andererseits  einem  unausgesetz- 
ten und  anhaltenden  Studium  der  hohem  Wahrheit  sich  hingibt  ^).  Denn 
dadurch  tritt  er  in  immer  innigere  Verbindung  mit  dem  thätigen  Ver- 
stände als  dem  Quell  aller  hohem  Erkenntniss.  Allein  die  gftnze  mög- 
liche Vollkommenheit  seiner  intellectiven  Erkenntniss  erreicht  er  hienie- 
den doch  nie,  weil  doch  zwischen  seinem  Geiste  und  dem  thätigen 
Verstände  immer  eine  Scheidewand,  die  Sinnlichkeit  nämlich,  liegt, 
welche  eine  vollkommene  Verbindung  beider  behindert  Erst  wenn  die 
Schranken  des  Leibes  und  der  Sinnlichkeit  im  Tode  gefalle  sind ,  dann 
erhebt  sich  die  Seele  ganz  frei  und  ^unbehindert  zu  jener  vollkommenen 
Verbindung  mit  dem  thätigen  Verstände,  durch  welche  ihre  vollkom- 
mene Erkenntniss  bedingt  ist  und  gelangt  so  zu  ihrer  höchsten  Glück- 
seligkeit *). 

1)  Ib.  c.  7.  fol.  82.  p.  2.  Felicitas  igitur  alterius  mundi  est  apud  separatio- 
nem  seu  libcrationem  animae  a  corpore  et  ab  impre&sionibus  naturalibus  et  de- 
uudationem  cssentiae  completam ,  secundam  quam  dispositionem  anima  rationalis 
intuetur  intuitione  intellectiva  essentiam  ejus,  qui  summam  habet  potestatem  Vel 
summum  dominium ,  et  intuetur  substantias  spirituales ,  quae  adorant  ipsum 
Deum,  et  intuentur  et  considcrant  essentias  sublimes  et  adventum  suarum  perfec- 
tionum  super  se  ipsas  et  delectationes  excellentes  in  illa  hora.  Cf.  Aphor.  de 
anima  8. 

2)  Ib.  c.  7.  fol.  80.  p.  2  sqq. 

8)  Ib.  c.  7.  fol.  82.  p.  1  sqq.  Aphor.  de  anima  27.  Deanunac.  10.  fol.  84.  p.  1. 

4)  De  anima  c.  10.  fol.  34.  p.  1.  Aphor.  'de  anima  27.  81.  Anima  moralis 
virtuosa,  quae  bona  opcra  egerit,  quando  separata  fuerit  a  corpore,  tunc  influunt 
super  eam  intcUigentiae  agentes  perfectionem ,  ad  quam  consequitnr  apprehensio 
intel]igibilium  \  quare  ei  repraesentantur  res  subito ,  et  non  indiget  re  propriata. 
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Dagegen  ist  4ie  fewige  ünglfickseligkeit  oder  die<ewige  Strafe  der 
Seele,  wie  schon  angedeutet  wordc»,  damn  begründet,  dass  in  der 
Seele  jene  sinnlichen  Leidenschaften  und  Laster,  ^welchen  sie  hienieden 
wdiJüugegeb^,  ftlßigewisseunaustilgbfure  Qualitäten  zurückbleiben,  in 
Folge  dessen  sie  auch  noch  im  Jenseits  ein  Leben  lebt,  welches  dem 
Leben  im  £örptor  analog  ist  So  ist  sie  an  der  Erreichung  der  höchsten 
and  vollkommensten  Erkenntniss  und  folglich  ^uch  an  der  En?eichung 
ihrer  Jiöchaten  und  vollkonmiefisten  Glückseligkeit  behind^t,  und  ist 
eben  dadurch  unglückselig  ^).  Dazu  kommt  noch ,  .dass  diese  Seelen 
jene  iiddenschaften  und  Gelüste,  weldie  ihnen  inhärent  bleibe,  nicht 
mehr  befriedigen  kommen:  was  ihre  Qual  und  Unglückseli^it  noch 

erhöbt'). 

GHt  dieses  im  Allgemeinen,  so  nimmt  aber  Avic^na  im  ^Mahad 

selbst  wiederum  gewisse  Stufen  oder  Grade  an.  Jene  :8eelen  nämlich, 
welche  in  wissepschaftlicher  Erkenntniss  vollkommen ,  und  in  sittlicher 
Beziehung  rein  und  schuldlos  sind,  kommen  unbedingt. und  ohne  Zwi- 
schenstufe zur  höchsten  Glückseligkeit  Jene  dagegen,  welche  zwar 
•eine  hervorragende  wissenschaftliche  Erkenntniss  isich  eig^  gemacht 
habtti,  aber  doch  in  sittlicher  Beziehung  nicht  rein  und  schuldlos  sind, 
kommen  in  das  Purgatorium,  und  erst  dann,  wenn  sie  durch  dasselbe 
gereinigt  sind ,  gelangen  sie  zur  Glückseligkeit  Die  positiv  Ungläubi- 
gen verfallen  der  ewigen  Strafe.  Die  negativ  Ungläubigen,  sowie  die 
Kinder  kommen  in  einen  Zustand ,  welcher  gewissennassen  die  Mitte 
hält  zwischen  Glückseligkeit  und  Trauer  ^).  In  keinem  Falle  aber  da/d 
angenommen  werden ,  dass  eine  Seele ,  möge  ihr  intellectueller  und  sitt- 
licher Zustand  wie  immer  beschaffen  sein ,  ganz  dem  Nichts  anheimfalle ; 
denn  die  Unsterblichkeit  ist  ein  wesentliches  Prädicat  der  mensch- 
lichen Seele  *).  Obgleich  in  Folge  der  Ewigkeit  der  Welt  eine  unend- 
liche Zahl  von  getrennten  Seelen  existirt ,  so  ändert  das  an  der  Sache 


1)  De  Almahad  c.  7.  fol.  83.  p.  1.  Substantia  corporis  non  est  medians  seu 
impediens  inter  ipsam  aaimam  Qt  inter  illam  felicitatem.  Imo  medians  et  prohi- 
bens  aniniaiii  ab  illa  felicitate  sunt  impressiones  et  qiialitatcs  seu  habitus  a  cor- 
pore in  anlmam  confirmati.  Quando  igitur  qualitates  corporeae  in  anima  fuerint 
confinnatae,  sicut  appetitus  et  ira  et  amor  excessivus  in  rebus  mimdanis,  in  qiii- 
bos  non  est  habendus  amor  excessivus ,  et  fuerit  anima  a  corpore  separata ,  in 
qua  qualitates  praedictae  fixae  et  babituatae  fuerint:  tunc  prohibetur  anima  .a 
perfectione  vera  et  a  felicitate  ultima,  quae  accidit  post  mortem.  Et  tunc  anima 
est  disposita,  ac  si  adhuc  esset  in  corpore,  p.  2.  Ideo  tunc  tales  animae  inci- 
piunt  cognoBcere  felicitatem,  et  se  ab  ea  felicitat»  prohiberi  propter  qualitates 
Tiiiosas,  seu  propter  habitus  vitiosos,  et  haec  quidem  cognitio  laedit  eas  laesione 
seu  dolore  maximo,  seu  crudat  eas  cniciatu  maximo.    Aphor.  de  anima  39. 

2)  De. Almahad  c.  7.  fol.  83.  p.  2. 

3)  Ib.  c.  7.  fol.  83.  p.  1  sqq.    Cf.  De  anima  c.  10.  fol.  34.  p.  2. 

4)  De  Almahad  c.  7.  fol.  84.  p.  I. 
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doch  nicbts ;  denn  eine  solche  Unendlichkeit  der  Zahl  hat  bei  Dingen, 
welche  in  keiner  bestimmten  Ordnung  zu  einander  stehen,  nichts 
WidersprjBchendes  *).  • 

Wir  sehen ,  dass  diese  eschatologischen  Bestimmungen  Avicenna's 
wesentlich  die  Freiheit  des  menschlichen  Willens  voraussetzen;  denn 
ohne  diese  Voraussetzung  Hesse  sich  die  Idee  der  Wiedervergeltung 
nicht  festhalten.  Dass  Aviceuna  diese  Freiheit  des  menschlichen  Willens 
in  der  That  in  thesi  nicht  zu  läugnen  gewillt  ist,  lässt  sich  nicht  be- 
zweifeln ^).  Aber  doch  treffen  wir  andererseits  in  seinem  Lehrsysteme 
wiederum  eine  Behauptung,  welche  die  Freiheit  des  Willais  sehr  in 
Frage  stellt.  Er  schreibt  nämlich  den  Bewegungen  der  Himmelskörper 
einen  directen,  bestimmenden  Einiluss  auf  unsere  Willensbestimmungen 
zu.  Die  Bewegungen  der  Himmelskörper  sind  hienach  nicht  etwa  blos 
gelegenheitliche,  sondern  vielmehr  directe  Ursachen  unserer  Willens- 
entschlüsse, nicht  zwar,  in  so  ferne  sie  körperliche  Bewegungen  sind, 
aber  in  so  ferne,  als  sie  von  den  Seelen  der  Gestirne  ausgehen^). 
Diese  Ansicht  Avicenna's  ist  offenbar  eine  Folgerung  aus  seiner  Ema- 
nationslehre. Denn  unsere  Seelen  stehen,  wie  wir  wissen,  in  wesent- 
lichem Zusanmienhange  mit  dem  thätigen  Verstände  und  durch  diesen 
mit  der  ganzen  Kette  der  übersinnlichen  Emanationen,  und  es  müssen 
daher  auch  die  übersinnlichen  Emanationen  bestimmend  auf  die  Thä- 
tigkeiten  unserer  Seele  einwirken,  um  so  mehr,  da  ja  auch  unsere 
Seelen  aus  jenen  hohem  Gliedern  der  Emanationskette  emaniren.  Der 
astrologische  Fatalismus  hat  somit  in  Avicenna  einen  Adepten  gefun- 
den, und  die  Folge  davon  ist,  dass,  wie  gesagt,  die  Freiheit  des 
Willens  im  Systeme  Avicenna's  aufs  Aeusserste  gefährdet  ist 

Doch  genug  hievon.  Offenbar  ist  Avicenna's  Lehrsystem,  wenn 
wir  es  in  seiner  Ganzheit  überschauen ,  nur  eine  weitere  Ausführung 
und  Entwicklung  des  Lehrsystems  des  Alfarabi.  Die  Grundlinien  der 
beiden  Systeme  wenigstens  sind  dieselben:  es  ist  der  Aristo telismus 


1)  S.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  81.  p.  331,  Quidam  vero  dixerunt,  non  esse 
inconveniens,  animas  separatas  acta  existere  infinitas;  esse  enim  infinitom  actu  in 
bis,  quae  non  habent  ad  invicem  ordinem,  est  esse  infinitam  per  accidens,  quod 
ponere  non  reputant  inconveniens :  —  et  est  positio  Avieennae  et  Algazelis. 

2)  Avicennck,  Apbor.  de  anima  12.  Anima  est  xnedatare,  i.  e.  res,  a  qua 
procedunt  operationes  de  necessitate  in  forma  seu  in  dispositione  habente  electio- 
nem  seu  liberum  arbitrium. 

3)  Avicetma,  Aphor.  de  anima  46.  Ä  T/wm.  Contr.  gent.  1.  3.  c.  87.  Avi- 
cenna Yult,  quod  motus  coelestium  corporum  sint  nostrarum  electionum  cansae, 
non  quidem  per  occasionem,  sed  per  se.  Ponit  enim,  corpora  coelestia  esse  ani- 
mata;  unde  oportet,  cum  motus  coelestis  sit  ab  anima,  et  sit  motus  corporis, 
quod,  sicut  in  quantum  est  motus  corporis,  habet  virtutem  transmutandi  corpora, 
ita,  in  quantum  est  ab  anima,  babeat  virtutem  imprimendi  in  animas  nostras ,  et 
sie  motus  coelestis  sit  causa  electionum  nostrarum  et  voluntatom. 
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Gewände  der  neaplatonisehen  Emanationslehre,  welcher  in  beiden 
r  GeltoDg  kommt  Doch  dürfen  wir  allerdings  sagen,  dass  Avicenna 
manchen  Punkten  über  seinen  Vorgänger  sich  erhebt  So  ist  das  ent- 
Inedaie  Festhalten  Avicenna's  an  der  individuellen  Unsterblichkeit  der 
de  ein  Lehrpimkt,  welcher  wenigstens  in  so  ferne  einen  Fortschritt 
«r  Alfarabi  hinaas  bezeichnet ,  als  dieser  in  Bezug  auf  diesen  Punkt 
1  wenigstens  nicht  so  constant  blieb ,  als  Avicenna.  So  berichtet, 
ie  schon  firüher  angedeutet  wordep ,  Ihn  Tofeil ') ,  Alfarabi  habe  in 
■  Bache,  „die  vortrefflichste  Schule"  (Almelat  Alphadelat)  betitelt, 
Ie  Fortdaoer  lasterhafter  Seelen  nach  dem  Tode  in  unendlichen  Qua- 
si von  ewiger  Dauer  gelehrt.  Dagegen  in  dem  Buche  „von  der 
iMigewalf  äussere  er  ganz  deutlich,  dass  sie  untergingen  und  ver- 
jdtet  würden ,  und  dass  nur  die  frommen  Seelen  fortdauerten.  In 
ma  Ethik  beschreibe  er  das ,  was  den  Menschen  glücklich  mache, 
id  setze  dasselbe  in  das  Leben  auf  dieser  Welt  Dann  fahre  er  in 
IgfBden  Worten  fort.>,'was  ausser  diesem  noch  angegeben  wird,  sei 
BSiBn  und  Weibermähre.  ^'  Also  flösse  er  Verzweiflung  an  der  Barm- 
xdgkeit  Gottes  ein,  und  versetze  Gute  und  Böse  in  einerlei  Zustand, 
tat  er  das  Ende  Aller  in  Eine  Vernichtung  setze?  Dies  sei  ein 
rthnm,  welcher  nicht  vergeben,  und  ein  Vergehen,  welches  nicht  er- 
aen  werden  könne.  —  Verhält  sich  das  also,  dann  steht  Avicenna  ge- 
iss  in  dieser  Beziehung  höher  als  Alfarabi ;  denn  bei  ihm  finden  sich 
oVdifi  Schwconkungeu  nicht.  Dabei  haben  wir  aber  noch  auf  einen  au- 
iefn  Pankt  aufuierksam  zu  machen.  Wir  haben  schon  oben  auf  die 
icosserung  Avicenna's,  welche  auch  von  Ibn  Tofeil  erwähnt  wird'), 
inge^iesen ,  dass  er  nämlich  nur  in  seinem  Buche  über  die  morgenlän- 
isd»  Philosophie  die  volle  Wahrheit  niedergelegt  habe.  Da  scheint  er 
€00  nun  auch  eine  gewisse  mystische  Richtung  eingeschlagen  zu  haben. 
reni;istens  führt  Ibn  Tofeil  den  Avicenna  unter  den  Vorläufern  seiner 
genen  Mystik  auf  und  citirt  folgenden  Ausspruch  desselben:  „Wenn 
'ille  und  Uebung  bei  Jemanden  zu  einer  gewissen  Höhe  gestiegen  ist, 
um  werden  ihm  vom  Anbruch  des  Lichts  der  Wahrheit  erquickende 
:rahlen  zu  ITicil,  gleich  den  Blitzen,  welche  dnem  jetzt  funkeln  und 
irauf  verschwinden.  Sodann ,  wenn  er  in  der  Uebung  fortfährt ,  ver- 
ehren sich  ihm  jene  augenblicklichen  Schimmer ;  darauf  werden  sie  ihm 
i  häufig  zu  Theil ,  dass  sie  sich  ihm  auch  ohne  Uebung  darstellen.  So 
fl  er  dann  Etwas  nur  mit  einem  Blicke  sieht,  so  tritt  er  an  die  Pforte 
is  Heiligen  und  drückt  sich  etwas  von  seinem  Wesen  ein;  und  in  jedem 
inüf,  auf  das  er  nun  einen  flüchtigen  Blick  wirft,  sieht  er  sogleich  die 
rahrheit  Endlich  führt  ihn  die  Uebung  auf  die  Stufe,  dass  er  zu  einem 
ahigen  Zustand  gelangt;  was  sonst  noch  vor  ihm  zu  fliehen  pflegte, 
ird  ihm  nun  vertraut;  was  er  sonst  nur  flinuneni  sah,  wird  ihm  uuu 


1)  Ibn  Tofeil,  der  Naturmensch  S.  44  f.  —  2)  Ebds.  S.  46. 
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helles  Licht ;  ihm  wird  eine  beständige  Kenntniss,  gleich  einer  hestia- 
digen  Gesellschafterin  zu  Theil/'  „Ausserdem,"'  fährt  Ibn  Tofeä  -fort, 
„beschreibt  Avicenna  noch  die  stufenweisen  Fortschritte,  bis  maa  m 
der  Erkenntniss  gelangt,  wo  das  Geheimniss  einem  polirten  Spiegel 
gleicht,  der  Seite  der  Wahrheit  gegenübergestellt  Da  iSiesst  £in8ni 
das  höchste  Vergnügen  zu ;  man  freut  sich  in  seiner  Seele  wegw  der 
Spuren  der  Wahrheit,  die  man  in  ihr  bemerkt  Und  in  dieser  Stufe 
schaut  man  die  Wahrheit ,  schaut  seine  Seele ;  noch  wankt  man  hin 
und  her;  dann  aber  trennt  man  sich  von  sich  selbst,  und  siebt  eieog 
und  allein  in  die  Pforte  des  Heiligen.  Schaut  man  seine  Seele,  go 
geschieht  es  nur,  in  so  fem  man  in  jene  blickt  Siehe  da  die  wtibie 
Vereinigung ') !'"  Hienach  hätte  Avicenna  zugleich  mit  der  wissensdurft- 
•lich-  speculativen  auch  die  mystische  Richtung  gepflegt  Wundem  dflif- 
ten  wir  uns  darüber  nicht,  schon  deshalb,  weil  der  neuplatoniacke 
Emanatismus  an  sich  schon  den  Mysticismus  zu  fördem  geeigenschafirt 
ist,  und  weil  der  orientalische  Geist  überall  eine  gewisse  Jfeigung  nr 
Mystik  offenbart 

•  ^)ImOccideiite. 

a)    Airen^pace  und  Airlrebroii. 

§.  16. 

Wir  gehen  nun  aus  dem  Oriente  herüber  in  den  Occident,  nämlich 
nach  Spanien.  „Schon  unter  den  Omaijaden,  besonders  unter  Hakem  IL 
im  zehnten  Jahrhundert,  hören  wir  viel  von  der  hier  herrschenden  BlQte 
der  Literatur  reden.  Spanische  Philosophen  sollen  damals  grossen 
Ruhm  erworben  haben ;  aber  von  ihren  Lehren  wissen  wir  nichts ;  die 
spätem  Philosophen  unter  den  spanischen  Arabern  erwähnen  sie  nicht, 
sondem  gehen  in  ihren  Lehren  auf  die  arabischen  Philosophen  des 
Orients  zurück."  Erst  als  gegen  Ende  des  eilften  Jahrhunderts  die 
Morabethen  sich  in  den  Besitz  Spaniens  setzten ,  taucht  mit  dem  Anfange 
des  zwölften  Jahrhunderts  ein  Mann  auf,  welcher  von  den  christlichen 
Scholastikern  zum  öftem  genannt  wird.  Es  ist  Avempace.  Abu  Bekr 
Muhamed  Ibn  Badscheh  ( Avempace )  war  aus  Saragossa  gebürtig,  und 
als  Arzt ,  Dichter  und  Philosoph  berühmt  Er  lebte  am  Hofe  der  Mora- 
bethen ,  und  da  er  bei  denselben  viel  vermochte ,  soll  er  den  Neid  seiner 
Nebenbuhler  unter  den  Aerzten  erregt  haben  und  von  ihnen  im  Jahre 
1138  durch  Gift  aus  dem  Wege  geräumt  worden  sein'). 

Von  seineu  Schriften  und  wissenschaftlichen  Ausführungen  wird  uns 
gesagt ,  dass  sie  wegen  seiner  weltlichen  Geschäfte  nur  mangelhaft  und 
unvollendet  geblieben  wären,   meistens  kleine,  flüchtig  geschriebene 


1)  Ebds.  S.  30  ff. 

2)  Vgl.  Wüstetifeldj  Gesch.  d.  arab.  Aerzte  S.  93  f. 
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Aofiiätse  ')•  Mtaik  liat  über  zwei  seiner  Schriften ,  einen  in's  Hebräiscbe 
ibersetsteo  Abschiedsbrief  ( epistola  expeditionis ),  und  über  eine  zweite 
mit  der  Aufschrift:  „Du  regime  solitaire"  Notizen  ,gegeben  ').  Von  den 
Seholastikeni  wird  zum  Oeftem  die  erstere  Schrift  unter  dem  Titel  „de 
eMtimiatione  intellectus  cum  homine'^  genannt  Doch  wissen  wir  von, 
sdber  Lehre  jetzt  zumeist  nur  aus  mittelbarer  Ueberlieferung. 

Unter  den  Sätzen,  welche  ihm  zugeschrieben  werden,  wird  einer 
besonders  häufig  wiederholt  Er  lehrte  nämlich,  es  liege  eine  drei- 
hAt  Möglichkeit  des  Wissens  in  der  menschlichen  Seele :  zuerst  sei  die 
Mög^chkeit  Yorhanden ,  die  sinnlichen  Formen  der  Einbildungskraft  in 
fiefa  aofeunehmen ;  durch  diese  Formen  aber  gewinne  der  Mensch  als- 
die  Möglichkeit,  auch  die  Formen  des  Verstandes  in  ihrer  Verbin- 
mit  den  Formen  der  Einbildungskraft  zu  erkennen ,  d.  h.  das  Intel- 
Kgible  in  den  sinnlichen  Dingen  durch  die  intelligibeln  Species  zu  erfas- 
%m ;  und  dies  diene  ihm  zuletzt  zur  Grundlage  für  die  Erkenntniss  der 
rdnen  Formen,  welche  von  der  Materie  getrennt  sind^).  Er  theilt  so-' 
mit  dem  Verstände  die  natürliche  Fähigkeit  zu,  die  reinen,  von  der  Ma- 
terie getrennten  Formen  oder  Substanzen  direct  zu  erkennen  und  zwar 
auf  dem  Wege  einer  fortgesetzten  Abstraction ,  in  so  fem  diese  Abstrac- 
tion  endlich  ihr  Ziel  finden  müsse  in  solchen  Quidditäten ,  welche  durch 
keine  andere  Quiddität  mehr  bedingt  seien ;  und  diese  Quidditäten  seien 
dum  ehea  die  getrennten  Formen*).    Gerade  in  diesen  Act  der  Er- 


1)  Um  Tofeil,  der  Naturmensch  S.  42  f. 

2)  Dictionnaire  des  sciences  philosophiques ,  art.  Ibn-Badja. 

8)  Albert  magn.  De  unit.  intelL  c.  Averr.  c.  5  fin.  Dicit,  quod  cum  dicitur, 
qaod  puer  in  poteotia  est  sciens,  ibi  triplcx  est  potentia.  Una,  qua  puer  est  iu 
pofeotia  ad  formas  imaginalionis ;  secunda,  qua  formae  imaginationis  sunt  in  po- 
tnda  ad  knnen  agentis ;  tertia ,  qua  intellectus  possibiüs  est  in  potentia  ad  for- 
BtB  separatas  a  lumine  agentis. 

4)  Ä  Thom,  Contr.  gent.  1.  3.  c.  41.  p.  68  sq.  Avempace  posuit,  quod  per 
itiidhiiD  speculativarum  scientiamm  possiunus  ex  bis  inteJIectis ,  quae  per  pban- 
cognoscimus,  pervenire  ad  intelligendas  substantias  separatas.  Possumus 
actione  inteliectus  extrahere  quidditatem  rei  ciguslibct  habentis  quiddita- 
ton,  q[uae  non  est  sua  quidditas;  est  enim  intellectus  natus  cognoscere  quamlibet 
qoiddüatem,  in  quantum  est  quidditas,  quum  intellectus  proprium  objectum  sit 
quod  quid  est  Si  autem  iliud,  quod  primo  per  intcllectum  possibilem  intelligitur, 
est  aliqnid  habens  quidditatem,  possumus  per  intellectum  possibilem  abstrahere 
qaidditatem  illius  primo  intellecti;  et  si  illa  quidditas  babcat  quidditatem,  possibile 
erit  itcrum  abstrahere  quidditatem  Ulius  quidditatis ;  et  quum  non  sit  procedere  in 
ttfinitum,  oportet  quod  stetur  alicubi.  Potest  igitur  intellectus  noster  pervenire,  via 
resohitiomB,  ad  cognoscendam  quidditatem  substantiae  scparatae  non  habentem  aliam 
quidditatem.  Talis  autem  est  quidditas  substantiae  separatae.  Potest  igitur  intel- 
lectus noster  per  cogniüonem,  quae  ex  pbantasmatibus  accipitur,  pervenire  ad 
intelligendas  substantias  separatas.  Procedit  autem  ad  ostendendum  idem  per 
aliam  similem  viam.  Ponit  enim,  quod  intellectum  imius  rei,  ut  puta  equi,  apud 
me  et   apud  te  multiplicatur  solom  per  multiplicationem  specierum  spiritualium, 
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kenntniss  der  getrennten  Formen  setzt  er  dann  nach  Thomas  von  Aquiu 
die  Glückseligkeit  des  Menschen').  Den  thätigen  Verstand  trennt  er 
ebenso  wie  Avicenna  von  der  individuellen  Seele  ab ;  er  soll  aber  von 
diesem  dadurch  sich  unterschieden  haben,  dass  er  den  möglichen  (oder 
materiellen)  Verstand  mit  der  Einbildungskraft  identificirte ') :  —  eine 
Ansicht,  mit  welcher  natürlicherweise  die  Annahme  der  substantiellen  Ver- 
schiedenheit der  Seele  vom  Leibe  nicht  mehr  zusammen  bestehen  konnte. 

Ausser  Avempace  begegnet  uns  um  diese  Zeit  auch  noch  ein  an* 
derer  Mann,  welcher  bei  den  Scholastikern  öfters  sich  genannt  findeti 
nämlich  Avicebron,  Von  seinen  Lebensschicksalen  ist  uns  nichts  be- 
kannt; ja  man  weiss  nicht  einmal  genau  die  Zeit  anzugeben,  innerbaS» 
welcher  er  gelebt  hat.  Die  Scholastiker  führen  ihn  als  einen  arabi- 
schen Philosophen  auf,  Andere  meinen,  er  sei  ein  Jude  gewesot 
Manche  halten  ihn  für  identisch  mit  Ihn  Gebirol  von  Malaga,  welcher 
in  der  Mitte  des  eilften  Jahrhunderts  lebte  ^).  Wie  dem  auch  immer 
sei :  sein  Buch  „de  forma  et  materia  sive  de  fönte  vitae^^  war  bei  den 
christlichen  Scholastikern  wohl  bekannt,  und  die  in  demselben  vorge- 
tragenen Ansichten  wurden  von  denselben  ausdrücklich  widerlegt,  wo- 
raus wir  schliessen  müssen,  dass  Avicebrons  Ansichten  weitere  Ver- 
breitung gefunden  hatten. 

Es  war  besonders  Ein  Lehrsatz  Avicebrons ,  welcher  die  Aufineric- 
samkeit  der  christlichen  Scholastiker  auf  sich  zog,  der  Satz  nämlich, 
dass  alle  weltlichen  Dinge  ohne  Ausnahme,  körperliche  und  geistigCi 
aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt  seien.  Nur  Gott,  die  erste 
Ursache  aller  Dinge,  hat  nach  Avicebrons  Ansicht  keine  Materie,  wefl 
er  schlechthin  nothwendig  ist^  und  daher  kein  Subject  der  Möglichkeit 
verlangt;  er  ist  daher  auch  schlechthin  einfach,  die  Einheit  ohne  Viel- 
heit; dagegen  was  auf  ihn  folgt,  gehört  schon  der  Zvveiheit  an,  und 
hat  Materie  und  Form  in  sich  verbunden  *).    Und  zwar  ist  dieser  Satz 


quae  sun^  diversae  in  me  et  in  te.  Oportet  igitur,  quod  inteUectum,  qnod  non 
sustentatur  in  aliqua  higusmodi  specie,  sit  idem  apud  me  et  apud  te.  Sed  qoiddi- 
tas  intellecti,  quam  intcllectus  noster  natus  est  abstrahere,  ut  probatum  est,  noo 
habet  aliqaam  speciem  spiritualem  et  individualem ,  quum  quidditas  intellecti  non 
Bit  qaidditas  individui  neque  spiritualis  neque  corporalis,  quum  inteUectum,  in 
quantum  hi\jusmodi,  sit  universale.  Intellectus  igitur  noster  natus  est  inteUigere 
quidditatem,  cigus  inteUectus  est  unus  apud  omnes.  Talis  autem  est  qoidditai 
substantiae  separatae.  Est  igitur  intellectus  noster  natus  cognoscere  substantiam 
separatam.  —  1)  Ib.  1.  c.    Vgl.  Ibn  Tofeil,  der  Katurmensch  S.  28  ff. 

2)  ÄverroeSf  De  anima  f.  163,  a.  Avempace  autem,  ut  ex  ejus  verboram. 
apparentia  colligi  potest,  videtur  opinari,  intellectum  materialem  esse  virtotem 
imaginativam.  Nach  Albert  d.  Gross.  (De  nat.  et  orig.  anim.  fr.  2.  c.  4. )  trennte 
er  jedoch  auch  den  möglichen  Verstand  von  der  individuellen  Seele  ab. 

3)  Munky  Dictionnaire  des  sciences  philos.,  art.  Juifs. 

4)  Albert,  magn.  De  caus.  et  processu  universitatis  (ed.  Jammy.  T.  IV.)  I.  1. 
tr.  1.  c  5.  p.  532,  a  sqq.  tr.  4.  c.  8.  p.  562,  b. 
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dahin  zu,  verstehen,  dass  nicht  etwa  eine  verschiedene  Materie  in  den 
körperlichen  und  eine  verschiedene  in  den  geistigen  Wesen  anzunehmen 
sei,  sondern  so,  dass  es  eine  einheitliche,  allgemeine  Materie  sei, 
welche  sowohl  in  den  körperlichen,  als  auch  in  den  geistigen  Dingen 
ach  befindet,  nur  dass  sie  in  den  einen  durch  die  Form  der  Geistigkeit, 
m  den  andern  durch  die  Form  der  Körperlichkeit  dctermiuirt  sei  ^). 

Was  nun  die  Gründe  betrifift,  welche  den  Avicebron  zu  dieser  An- 
liefat  bestimmten,  so  werden  sie  von  Thomas  von  Aquin  in  folgender 
Weise  zusamm^gestellt  Avicebron  habe  nämlich,  sagt  Thomas,  die 
irtelligible  Zusammensetzung  aus  Genus  und  Differenz  allgemein  auf 
ille  Dinge  übergetragen,  und  dieser  Zusammensetzung  entsprechend 
ii  allen  Dingen  eine  reale  Zusammensetzung  aus  Materie,  welche  der 
Gattung,  und  aus  Form,  welche  der  Differenz  entspreche,  angenonunen. 
Feiner  habe  er  geglaubt,  dass  in  allen  Dingen  in  ein  und  derselben 
Wdse  das  potentielle  Sein  gegen  das  wirkliche  Sein,  der  Träger  der 
Wiridichkeit,  das  aufiiehmende  Princip  gegen  die  aufgenommene  Form 
unterschieden  werden  müsse').  Auf  diese  Voraussetzungen  gestützt 
habe  er  dann  auf  dem  Wege  der  Induction  auf  Eine  erste  Materie  ge- 
acblossen,  welche  als  solche  allen  Dingen,  nicht  blos  den  körperlichen, 
sondern  auch  den  geistigen  zu  Grunde  liege.  Alle  natürlichen  Körper 
limlich  sind  zusammengesetzt  aus  den  Elementen,  diese  verhalten  sich 
Mimit  zu  den  natürlichen  Körpern  als  die  Materie ;  die  Elemente  kom- 
men ferner  darin  mit  einander  überein ,  dass  sie  körperlich  sind ,  und 
Qotersdieiden  sich  durch  ihre  entgegengesetzten  Qualitäten ;  das  körper- 
ticke Sein  verhält  sich  somit  hier  wiederum  als  Materie  zu  den  Qualitä- 
ten als  den  Formen.  Weiter  verhalten  sich  die  Elemente  zu  den  Him- 
melskörpern in  der  Art,  dass  sie  mit  ilmen  in  der  Corporeität  überein- 
kommen und  sich  von  ihnen  dadurch  unterscheiden ,  dass  die  einen  ent- 
gegengesetzte Qualitäten  haben,   die  andern  nicht.     Das  körperliche 

1)  Ib.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  532,  b.  Qiiaecunque  per  divisionem  veniiint  ab  uno 
piimo,  ctjusdem  generis  esse  videntur.  Sustineus  autem  formam,  aliud  est  susti- 
nens  formam  simplicem ,  aliud  est  sustinens  formam  determinatam  contrarietate : 
soBtmens  autem  formam  et  fundans  unius  naturae  est  in  generc  in  omnibus  bis: 
in  omnibas  ergo  inteUectuab'bus,  corporalibus,  et  ex  contrarietate  commixtis  unius 
ntionig  m  genere  materia  esse  videtur. 

2)  S.  Thom.  De  substant  scparatis  (im  Anbange  zur  Summa  contr.  gent.  Ne- 
■ausi  1853)  c  5.  Avicebron  duplieiter  deceptus  esse  videtur:  Primo  quidem, 
qnia  existimavit,  quod,  secundum  intelb'gibilum  compositionem,  quae  in  rerum  ge- 
aeribus  invenitur,  proat  scilicet  ex  genere  et  difi'erentia  constituitur  species,  esset 
in  rebus  ipais  eompositio  rcab's  intolligenda ,  ut  scilicet  uniuscujusque  rei  in  ge- 
nere existentis  genus  sit  materia,  difi'erentia  veru  forma;  sccundo,  quia  existima- 
vit,  qnod  esse  in  potentia,  vel  esse  substitutiun ,  vel  esse  recipicns,  secundum 
anam  rationem  in  omnibus  diceretur.  Quibus  duabus  positionibus  innixus,  qua- 
dam  resolutona  via  processit,  investigando  compositiones  rerum  asque  ad  intel- 
lectuales  sobstantias. 
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Sein  verhält  sich  also  als  gemeinsame  Materie  nicht  blos  zh  den  Ele-  , 
menten,  sondern  auch  zu  den  Himmelskörpern.  Das  körperliche  Sein 
kommt  endlich  mit  dem  geistigen  wiederum  darin  überein ,  dass  beidt ' 
eine  Substanz  sind ,  während  beide  sich*  von  einander  dadurch  unter» 
scheiden,  dass  das  Körperliche  eine  Quantität  hat,  welche  sich  zu  ilm 
als  Form  verhält,  das  Geistige  dagegen  von  quantitativen  Beat»»- 
mungen  frei  ist  Daraus  folgt,  dass  alle  Dinge,  körperliche  und  gei- 
stige, das  Substanzsein  mit  einander  gemein  haben,  dass  ihnen  alte 
die  Substanz  als  Träger  ihres  bestimmten  Seins  zu  Grunde  liegt,  nncl 
diese  allen  gemeinsame  Substanz  ist  eben  das ,  was  wir  die  erste  allge- 
meine Materie  nennen.  Es  gibt  also  eine  einheitliche  erste  Matarie, 
welche  allen  Wesen,  geistigen  und  körperlichen,  zu  Grunde  liegt'). 
Die  erste  Materie  muss  ja  ihrem  Begriflfe  nach  so  gefasst  werden ,  dMS 
sie  das  Vermögen  hat ,  zu  Allem  bestimmt  zu  werden.  Wäre  sie  aber 
blos  auf  die  körperlichen  Dinge  beschränkt ,  also  an  sich  sdbon  mit  der 
Quantität  behaftet ,  dann  wäre  ihre  Bestimmbarkeit  nicht  mehr  eine  alt* 
gemeine ,  und  damit  wäre  ihr  Begriff  aufgehoben  *). 

Und  so  sind  denn  in  der  That  nicht  blos  die  körperlichen ,  sondern 
auch  die  geistigen  Wesen  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt  Bei 
den  einen  hat  die  Materie  die  Form  der  Gorporeität ,  bei  den  andern  die 
der  Spiritualität :  dadurch  unterscheiden  sie  sich  von  einander  ^).  Wären 
nicht  ausser  den  kör])erlichen  auch  die  geistigen  Wesen  aus  Materie  und 
Form  zusammengesetzt,  so  könnte  zwischen  ihnen  keine  Verschieden» 
heit  obwalten.  Denn  dann  wären  sie  entweder  blos  Materie ,  oder  biet 
Form.  Sind  sie  blos  Materie,  dann  ist  eine  Verschiedenheit  zwischei 
ihnen  unmöglich ,  weil  alle  Verschiedenheit  durch  die  Form  bedingt  ist 
Sind  sie  blos  Form,  dann  können  sie  sich  nur  unterscheiden  nach  ihrer 
grössern  oder  geringem  Vollkommenheit ;  sie  verhalten  sich  also  dann 
als  Subject  der  Vollkommenheit  oder  Unvollkommenheit ;  Subject  sein 
kann  aber  nur  die  Materie,  nicht  die  Form ;  folglich  sind  sie  in  diesem 
Falle  entweder  nicht  blos  Form,  sondern  schliessen  auch  Materie  in 
sich,  oder  eine  Unterscheidung  nach  grösserer  oder  geringerer  Voll- 
konmienheit  ist  nicht  denkbar^).     Würde  ferner  nicht  auch  in  den 


1)  Ib.  c.  5.  p.  429  sq. 

2)  Albert,  magn.  De  caus.  et  proc.  un.  1.  1.  tr.  1.  c.  Ö.  p.  533,  b. 

3)  S.  Thom.  De  substant.  separat,  c.  5.  p.  430. 

4)  Ib.  I.  c.  Nisi  sabstantiae  spirituales  essent  compositac  ex  materia  el 
forma,  naila  posset  inter  eas  esse  diversitas.  81  enim  uon  sunt  compositae  ex 
materia  et  forma,  aut  sunt  materia  tantum,  aut  sunt  forma  tantum.  8i  sunt 
materia  tantum ,  non  potest  esse ,  quod  sint  multae  substantiae  spirituales ,  quia 
materia  est  una  et  eadem  de  se,  et  diversificatur  per  formas.  Similiter  etiam,  ei 
substantia  spirituaüs  sit  forma  tantum,  non  potest  assignari,  unde  substantiae 
spirituales  sint  diyersae;  quia,  si  dicas,  quod  sint  diTortae  secundum  perfectionam 
et  imperfectionem ,  sequeretur,   quod  substantia  spirituaüs  sit  subjectum  perfec* 
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gastigen  Wesm  eine  Zusammeiisetzung  aus  Materie  und  Form  ange- 
moaatB ,  daim  würden  sie  sich  auch  von  Gott  nicht  mehr  unterschei- 
doL  Denn,  wie  schon  gesagt,  blos  der  Schöpfer  ist  vollkommene 
Qiiheit  Alles,  was  nach  ihm  kommt,  alles  Geschöpfliche,  kann  da- 
her nicht  eine  vollkommene  Einheit ,  es  mnss  vielmehr  zusannneRge- 
selzt  sein,  und  diese  Zusammensetzung  kann  nur  in  der  Zusammen- 
selzong  aus  Baterie  und  Form  bestehen ').  Dadurch  allein  kann  die 
fiidliehkeit  der  geistigen  Wesen  bedingt  sein ;  denn  jedes  Wesen  ist 
onr  endlich  und  beschränkt  durch  seine  Form,  durch  welche  es  Eines 
ist;  nehmen  wir  diese  Form  hinweg,  dann  erweitert  es  sich  zur  Un- 
cndficlikeit ,  zor  Unbestimmtheit^). 

Wie  nun  aber  im  Bereiche  der  Körperlichkeit  wiederum  ein  Un- 
tenehied  obwaltet  zwischen  den  verschiedenen  Körpern,  so  auch  im 
Bereiche  der  geistigen  Wesen.  In  je  höheren  Grade  ein  solches  Wesen 
m  der  Form  der  Geistigkeit  Theil  nimmt,  um  so  höher  steht  es  auch 
im  Bereiche  der  geistigen  Wesen,  und  umgekehrt  ^).  So  gibt  es  analog 
nt  den  Himmelskörpern  und  den  Eiementarkörpem  solche  geistige 
Wesen,  welche  von  aller  Verbindung  mit  einem  Körper  frei  sind,  und 
solche,  welche  mit  einem  Leibe  verbunden  sind.  Letztere  sind  die 
Mensehenseelen  *\ 

§.  17. 

Dieses  vorausgesetzt,  construirt  nun  Avicebron  seine  Lehre  von 
der  Entstehung  und  von  der  Ordnung  der  Welt  in  folgender  Weise : 
Gott^  lehrt  er,  ist  das  primum  agens,  und  als  solches  die  absolute 
Einheit ')  und  die  schrankenlose  Uneudlicbkeit.  Soll  es  nun  in  ihm  zu 
einer  Thätigkeit  kommen,  durch  welche  er  die  Welt  hervorbringt,  so 
BOSS  er  dazu  durch  irgend  ein  Medium  determiuirt  werden.    Und  zwar 


tioiiia  et  imperfectionis ;  sed  esse  subjertum  pertinet  ad  rationem  materiae,  non 
i^ein  ad  rationem  formae,  unde  relinquitur,  quod  vel  non  sunt  plures  substan- 
tiae  spiritaales,  vel  sunt  compositae  ex  materia  et  forma. 

1)  Ib.  I.  c.  p.  431.  Omnis  substantia  creata  oportet  quod  distinguatur  a 
Creatore.  Sed  creator  est  unum  tantnm.  Oportet  igitur,  quod  omnis  substantia 
creata  non  sit  onum  tantum,  sed  composita  ex  duobus,  quomm  necesse  est  ut 
onom  sIt  forma ,  et  aliud  materia ,  quia  ex  dnabus  materiis  non  potest  aliquid 
fl«ri,  nee  ex  dnabus  formis. 

3)  Ib.  l  c.  Omnis  substantia  spiritualis  creata  est  finita.  Res  autem  non  est 
(fauta ,  nisi  per  suam  formam ,  quia  res ,  qnae  non  habet  formam ,  per  quam  fiat 
oBom,  est  infinita.  Omnis  igitnr  substantia  spiritualis  creata  est  composita  ex 
ttateria  et  forma. 

8)  Ih.  1.  c.  p.  430. 

4)  Ib-  1.  c.  p.  431.  Cf.  Albert,  magn.  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  5. 
p.  539,  a  sqq. 

6)  Alberi.  magn.  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  633,  a.  Primum 
agens  simphGiBsimum  est  in  fine  simplicitatis. 
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muss  dieses  Medium  ein  Gott  immanentes  sein,  weil  man  nicht  sa- 
gen darf,  dass  Gott  eines  aussein  Mittels  bedürfe  zu  seiner  Thätig- 
keit  Dieses  innere  determinirende  Princip  kann  nun  in  Gott  nicht  der 
Verstand  sein ;  denn  der  Verstand  wird  determinirt  dadurch ,  dass  er 
die  Form  der  Wirkung  in  sieh  aufnimmt ;  der  göttliche  Verstand  aber 
kann  sich  nicht  aufnehmend  verhalten.  Daher  ist  und  bleibt  das  gottp 
liehe  Denken  in  sich  selbst  unbestimmt  und  unendlich.  Daraus  folgt, 
dass  es  nur  der  Wille  sein  könne,  durch  welchen  Gott  zur  Hervor- 
bringung der  Welt  determinirt  wird,  oder  vielmehr  sich  selbst  deter- 
minirt. Soll  es  zu  einer  bestimmten  Wirkung  kommen,  so  muss  der 
göttliche  Wille  eintreten,  um  für  Eines  von  Vielen  sich  zu  entschei- 
den. Ueberhaupt  ist  ja  in  jeder  intellectuellen  Natur  der  Wille  das  be- 
wegende und  determinirende  Princip  alles  Handelns ;  folglich  muss  das- 
selbe auch  in  Gott  stattfinden.  Aus  dem  unendlich  Vielen,  was  Grott 
erkennt,  wählt  also  sein  Wille  dasjenige  aus,  was  er  her  vorbringen 
will  *). 

Das  erste  aber,  was  aus  Gott  hervorgeht,  ist  die  Intelligenz. 
Denn  da  die  erste  Materie  als  solche  die  Möglichkeit  ist,  alle  Formen 
anzunehmen ,  so  muss  die  erste  Form  diejenige  sein ,  welche  am  wenig- 
sten diese  allgemeine  Möglichkeit  der  Materie  beschränkt.  Diese  Form 
aber  ist  die  Intellectualität ,  weil  die  intellectuelle  Natur  alle  Formen 
in  sich  aufnimmt  und  in  sich  enthält.  Somit  muss  die  Intelligenz  das 
erste  sein,  was  aus  Gott  hervorgeht;   sie  ist  früher  als  der  Himmel 


1)  Ib.].  1.  tr.3.  c.  4.  p.  G49,  b  sq.  Avicebron  autem  in  libro,  quem fontem vitaa 
vocari  confinxlt,  solus  inter  onmes  principium  primiim  per  yoluntatem  agere  dizÜ: 
volebat  cnim,  quod  conceptus  actoris  esset  in  primo  per  verbiim  interius  dispositna, 
verbum  vocans  rationem  oporis :  cujus  rationcm  esse  dixit,  quod  omnis  operans  per 
intellectum,  primo  in  scipso  conceptam  habet  sui  operis  rationem :  primi  autem  essai- 
tiam  infinitam  esse  dixit,  et  jam  oxtensam  per  omnia  spiritpali  et  non  corporali 
extensione :  propter  quod  omnibus  dixit  esse  praesentem,  et  in  omnibus  operantem 
ad  formam  verbi,  quod  habet  in  seipso:  voluntatem  autem  adhibuit  tanquam  ex 
electione  determinantem ,  quod  hoc  vel  ülud  opcrandum  sit.  Ad  hoc  autem  ad- 
duxit  tres  rationes.  Quarum  prima  est,  quod  infinitum  et  finitum  non  operatur 
nisi  per  medium.  Relinquit  autem  pro  constanti,  quod  primum  principium  infini- 
timi  sit.  Cum  ergo  uti  non  possit  medio  extrinseco,  quod  instrumentaliter  deser- 
vit  ad  operis  determinationem ,  oportet,  quod  utatiu*  medio  intrinseco.  Intrinse-, 
cum  autem  determinans  hoc  vel  illud,  intcllectus  erit  Tel  voluntas.  Cum  antoi 
intellectus  non  determinetur  nisi  per  receptam  formam  operis,  et  intelligere  primi 
principii  nihil  recipiat,  videtur,  quod  inteUigere  primi  principii  indeterminatum  re- 
maneat  et  infinitum.  Si  ergo  per  aliud  dcterminatur  ad  opus,  videtur,  quod  ex 
electione  voluntatis  determinatur :  quia  secundum  hoc  operandum  elegit  et  non 
ele^t,  et  hoc  potius  quam  aliud.  Secunda  ratio  est:  quia  in  intellcctuali  natura 
omnium  motor  et  determinator  est  voluntas:  facit  enim  si  vult,  et  intelligit,  i|l 
vult:  infinitum  ergo  cum  sit  primiun  principium,  ad  actum  determinatur  per  vo* 
luntatem  .  .  .  etc.  tr.  1.  c.  5.  p.  533 ,  a.  Voluntas  autem  est  indinatiya  ad 
volitum. 
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ttd  die  El^utente ;  und  da  dasjenige ,  was  der  Ordnung  nach  das  frü- 
bere  ist,  sich  zudem  Folgenden  als  Princip  verhält,  so  muss  auch  die 
Intelligmiz  das  Princip  alles  dessen  sein,  was  im  Himmel  und  in  den 
Ekme&toi  auf  sie  folgt  Alle  untergeordneten  Weltdinge  gehen  also 
■BT  mittelbar  durch  die  Intelligenz  aus  Gott  hervor  ')•  Und  in  der 
That ,  wenn  das  erste  Princip  seinem  einfachen  Wesen  gemäss  auch  niu: 
eine  ein&che  Handlung  haben  kann,  so  kann  seine  Handlung  nicht 
UBDiittelbar  auf  ein  Particuläres  sich  beziehen ;  sie  kann  nur  ein  Allge- 
Beines  zum  Geg^stande  haben.  Das  Allgememe  aber  ist  die  Intelli- 
geaz,  währ^d  das  Particuläre  eine  quantitativ  bestimmte  Materie,  ein 
Körperliches  ist  Folglich  muss  auch  aus  diesem  Grunde  die  Intelli- 
genz als  das  zuerst  Hervorgebrachte  anerkannt  werden  ^).  Das  Gleiche 
ergibt  sich  daraus ,  dass  die  erste  Ursache  unendlich  ist ,  und  darum 
loch  nur  ein  Unendliches  zum  Gegenstande  haben  kann.  Unendlich 
aber  ist  der  Verstand,  in  so  fem  er  als  möglicher  Verstand  gedacht 
wird,  weil  er  die  Möglichkeit  in  sich  schliesst,  unendlich  viele  For- 
cen an&unehmen  ^).  Die  Haupteintheilung  alles  Seins  ist  die  Einthei- 
tang  in  Unkörperliches  und  Körperliches.  Diese  Categorien  müssen 
somit  unter  einer  allgemeinen  Gattimg  subsumirt  sein ,  und  da  diese 
Gattung  nicht  das  göttliche  Sein  sein  kann,  weil  dieses  über  jeder 
Gattmig  steht,  so  muss  an  die  Spitze  alles  Seienden  eine  Intelligenz 
gesetzt  werden,  welche  als  höchste  Gattung  alles  untergeordnete  Sein 
ia  äch  begreift  und  aus  sich  hervorgehen  lässt  *). 

Das  Nächste  nun,  was  aus  dieser  Intelligenz  sich  ergibt,  ist  die 
lidiperlichkeit ,  welche  in  der  Quantität  besteht.  Die  Fähigkeit  der 
Materie  zur  Aufnahme  der  Formen  ist  nun  auf  dieser  zweiten 
Stufe  ihrer  Gestaltung  schon  nicht  mehr  eine  so  unendliche,  wie  sol- 
ches in  der  Intelligenz  stattfindet ,  sie  ist  schon  eine  beschränkte,  con- 
trahirte,   weil  das  Körperliche   nicht  mehr  alle  Formen  aufnehmen 


1)  Ib.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  533,  a.  Cum  prima  materia  possibilis  sit  ad  omnia, 
priaui  erit  forma,  quae  minime  claudit  possibilitatem  materiae.  Inter  omnes  autcm 
miiuaiie  claudit  inteUectualitas :  eo  quod  intcUectiva  substantia  contentiva  est  om- 
Diom.  Prima  ergo  forma  inteUectualitas  est,  et  est  ante  formam  coeli  et  elementi 
in  ordine  luuYergitatis  formarum:  et  id,  quod  ante  est  in  ordinc,  vere  principium 
est  ad  gequentia:  ex  Intelligentia  ergo  sicut  ex  prima  forma  principiatur ,  quid- 
quid  est  in  coelis  et  elementis. 

2)  Ib.  L  G.  Agens  universale  nihil  immediate  agit  in  patiens  particuläre:  pa- 
tieng  autem  particuläre  yel  particulariter  est  materia  sustinens  quantitatcm  Tel 
oontrarietatem :  materia  ergo  talis  non  immediate  subjicitur  primo  agenti :  oportet 
ergo  materiale  primum  ponere  ante  hoc :  hoc  autem  non  est  nisi  materia  spiritualis. 

3)  Ib.  L  c  Primnm  agens  constat  infinitum  esse,  quo  est  omnia  agere:  sus- 
ceptibfle  ergo  actionis,  necesse  est  infinitum  esse,  quo  sit  omnia  fieri:  omnia 
mUm  fieri  noa  est  posaibile,  nisi  intelligentia  quantum  ad  eum,  qui  yocatur  pos- 
fiibOii  iBtelkctufl :  hoe  enim ,   ut  dielt  Aristoteles  in  tertio  de  anima ,   omnia  est 

1-4)  Ib.  L  c 

SOeki,  Qm6tichf  der  ThUoiophi«.  II.  5 
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kann.  So  wird  die  Materie  auf  dieser  zweiten  Stufe  ihrer  Grestaltung 
schon  mehr  contrahirt ,  depotenzirt  Das  ist  die  Entstehung  des  Him- 
mels und  der  Himmelskörper.  Doch  steigt  die  Materie  im  Fortgang 
ihrer  Gestaltung  noch  weiter  herab.  Aus  der  Form  der  quantitative 
Körperlichkeit  überhaupt ,  welche  in  den  Hinmielskörpem  repräsentirt 
ist  y  steigt  sie  zu  jener  Körperlichkeit  herab ,  welche  entgegengesetzte 
Qualitäten  zulässt,  und  in  welcher  deshalb  der  Process  der  Genera- 
tion und  Corruption  seine  Stelle  findet  Das  ist  das  Bereich  der  Ele- 
mente ,  des  elementaren  Seins.  In  diesem  Stadium  ist  die  Materie  in 
ihrer  Potenzialität  noch  mehr  contrahirt,  weil  sie  nun  nur  mehr  fähig  ist, 
die  Formen  solcher  Dinge  anzunehmen,  welche  dem  Processe  der  Grenera- 
tion  und  Corruption  unterliegen.  Zuletzt  endlich  bestimmt  sich  die  Mate- 
rie zu  den  sogenannten  gemischten  Körpern,  in  welchen  ihre  PotezialitSt 
zur  engsten  Zusammenziehung  gediehen  ist  ^).  Das  also  ist  der  Process 
der  Weltentstehung,  das  die  Ordnung,  in  welcher  die  Dinge  der  Welt 
auf  einander  folgen.  Die  ganze  Welt  geht  von  dem  primum  agens  aus, 
aber  nicht  zumal  und  in  gleicher  Weise ,  sondern  in  einer  bestimmten 
Ordnung ,  nach  welcher  aus  dem  ersten  Producte  der  göttlichen  Wirk- 
samkeit, aus  der  Intelligenz,  durch  fortwährende,  immer  weiter  schrei- 
tende Contraction  der  in  jener  Intelligenz  gelegenen  allgemeinen  Materie 
zuerst  die  höhere ,  dann  die  niedere  Körperwelt  emanirt ').  Aber  die 
ganze  Körperwelt  verhält  sich  zu  dem  geistigen  Wesen,  aus  welchem  sie 
ausfliesst ,  blos  passiv.  Den  körperlichen  Dingen  konunt  keine  eigene 
Thätigkeit  zu,  alle  Thätigkeit  im  Bereiche  der  Körperwelt  ist  aus- 
schliesslich beursacbt  durch  die  geistige  Kraft,  welche  alles  Körperliche 
durchzieht  Die  Quantität,  welche  den  körperlichen  Dingen  anhaftet« 
negirt  alle  eigene  Thätigkeit  derselben.  Wie  Gott  als  das  erste  We- 
sen nur  activ  ist,  so  sind  die  Körper  als  die  letzten  Wirkungen  nur 
passiv  ^). 


1)  Ib.  1.  1.  tr.  4.  c.  8.  p.  562,  b.  Avicebron  autem  in  fönte  vitae  specialem 
sibi  fingens  philosophiam  dicit,  quod  post  unitatem  primi  principii,  quod  omnia 
penetrare  dicunt ,  binarius  est ,  forma  scilicet  et  materia ;  dicit  enim ,  quod  prima 
forma  intelligentia  est,  et  prima  materia  ea,  quae  ftmdat  et  sustentat  formam, 
qaae  didtur  intelligentia:  et  quod  forma  nee  ictu  oculi  fuerit  onquam  sine  materia, 
vel  materia  sine  forma.  Prima  enim  forma,  ut  dicit,  et  determinans  materiae  po- 
tentiam  quae  capax  est  omnium,  est  intelligentia.  Secunda  vero  corporeitas,  quae 
daudit  materiae  primae  capacitatcm :  corporea  enim  materia  non  est  capax  omnioBk 
Tertiam  vero  didt  contrarietatem ,  quae  est  materia  et  forma  elementorum,  quae 
minoris  est  comprehensionis,  qnam  materia  corporea.  Quartam  vero  dicit  formam 
commixtionis.    Cf.  De  intellectu  et  intelligibili  1.  1.  tr.  1.  c.  6.  p.  244,  a. 

2)  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  538,  a  sq. 

8)  S.  Thom,  Ck>ntr.  gent.  1.  8.  c  69.  Nullum  corpus  est  activum,  sed  Tirtos 
substantiae  spiritoalis  pertransiens  per  corpora  agit  actiones,  quae  per  corpora 
fieri  videntur.  Cf.  Albert,  tnagn.  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  688,  b. 
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Wir  sehen ,  der  idealistische  Gedanke  wiegt  in  dieser  Lehre  Avi- 
cebrons  entschieden  vor.  Indem  die  Materie  mit  in  das  Wesen  des  Gei- 
stigen eintritt,  und  vom  Geistigen  herab  sich  durch  fortschreitende  Con- 
traction  zum  Körperlichen  erst  gestaltet,  wird  die  Materie  und  mit 
ihr  das  Körperliche  spiritualisirt ;  das  Körperliche  erscheint  zuletzt 
mir  als  eine  grobe  Hülle  des  Geistigen,  und  kann  daher  auch  nur 
durch  das  Geistige,  welches  gleichsam  seine  Seele  bildet,  zur  Thätigkeit 
gebracht  werden.    Ganz  der  neuplatonische  Gedanke  *). 

b)    JLwerraes« 

§.  18. 

Wir  kommen  endlich  zu  demjenigen  Philosophen ,  welcher  sich  den 
grössten  Ruhm  unter  allen  arabischen  Aristotelikem  erwarb.  Es  ist 
Äverroes.  Averroes  erklärte  die  meisten  aristotelischen  Schriften  in 
grossem  pder  kleinem  Werken,  manche  zwei-  oder  dreimal,  nicht  den 
Worten  folgend,  aber  bemüht,  in  den  Sinn  des  Ganzen  einzudringen. 
Ausser  den  aristotelischen  Schriften  erklärte  er  auch  die  Republik  des 
Plato  und  bemühte  sich ,  die  platonische  mit  der  aristotelischen  Philo- 
sophie in  Einklang  zu  bringen.  Und  indem  er  so  die  aristotelische  Phi- 
losophie mit  eingehendem  Scharfsinne  und  mit  beredter  Darstellungs- 
gibe  vortrug,  erlangte  er  eben  jene  Berühmtheit,  welche  ihn  zum  Heroen 
seiner  Zeit  und  seines  Volkes  im  Gebiete  der  Wissenschaft  machte  und 
säum  Einfluss  weit  über  die  Grenzen  Spaniens  hinaus  in  den  Schoos  der 
christlichen  Völker  vordringen  liess.  Durch  das  ganze  Mittelalter  hin- 
daidk  bis  zu  dessen  Abschluss  werden  wir  dem  Averroes  begegnen ,  und 
wenn  fireilich  sein  Einfluss  im  Gebiete  der  christlichen  Schulen  keines- 
wegs ein  heilbringender  war ,  vielmehr  die  Coryphäen  der  christlichen 
Schulen  in  vielen  wesentlichen  Punkten  gegen  seine  Ansichten  sich  zu 
eridären  bemüssigt  sahen :  so  ist  doch  die  geschichtliche  Bedeutung, 
welche  Averroes  als  der  erste  Aristoteliker  der  Araber  gewonnen  hat, 
eine  grosse  und  weitgreif^nde. 

Averroes  war  von  der  grössten  Bewunderung  und  einer  fast  zur 
Vergötterung  gehenden  Verehrung  gegen  Aristoteles  uüd  seine  Philoso- 
phie erfüllt  Er  hielt  dafür ,  die  Aussprüche  des  Aristoteles  seien  unter 
allen ,  die  von  den  altem  Philosophen  den  Arabern  bekannt  geworden 
wären ,  die  einleuchtendsten ,  gewissesten  und  am  wenigsten  dem  Zwei- 
fel unterworfenen ;  er  sei  in  seinem  Denken  so  weit  gekommen ,  als 
nur  immer  ein  Mensch  kommen  könne,  und  müsse  daher  als  der  ein- 
lige  Wegweiser  in  den  wissenschaftlichen  Untersuchungen  angesehen 
werden  *).    Aristoteles  habe  drei  Wissenschaften ,  die  Logik ,  Natur- 

1)  YgL  Munk,  M^langes  de  phUosophie  jaive  et  arabe,  (Paris  1857)  p.  5  sqq. 

2)  Averroes,  De  substantia  orbis  (ed.  Venet.  1660)  p.  3.  Prmcipium  quidem 
igitar  pencratatioiiis  est  in  hoc,  quod  accepimas  de  istis  rebus  ab  Aristotele, 
^oia  opinio  cgos  est  opinio,  qua  nnlla  yerior  pervenit  ad  nos  de  hominibas  prio- 

5* 
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Wissenschaft  und  Theologie  erfunden ,  in  welchen  nach  länger  als  tau- 
send Jahren  kein  Irrthum  gefunden  worden ;  seine  Lehre  sei  die  höchste 
Wahrheit;  sein  Verstand  die  äusserste  Grenze  des  menschlichen  Ver- 
mögens, und  von  der  Vorsehung  der  Menschheit  gegeben,  um  in  einem 
Beispiele  zu  zeigen,  was  die  höchste  menschliche  Vollkommenheit  sei, 
und  was  sich  wissen  lasse  0-  Bei  solchen  Voraussetzungen  ist  es  wohl 
nicht  zu  wundem,  dass  Averroes  die  gan^e  Kraft  seines  Geistes  und 
sein  ganzes  Leben  daran  setzte,  diesem  grössten  Philosophen  nacfaza- 
denken,  sein  System  sich  deutlich  zu  machen,  und  es  auch  für  Andere 
als  das  annehmungswürdigste  darzustellen.  Seine  Schriften  beschäfti- 
gen sich  daher,  wie  schon  gesagt,  zum  weitaus  grössten  Theile  mit 
der  Erklärung  der  aristotelischen  Philosophie,  weshalb  er  bei  seinen 
Zeitgenossen  der  ^Commentator  des  Aristoteles^^  xar*  i^oxnv  genaimt 
wurde.  Und  da  die  aristotelische  Philosophie  von  Algazel  in  seiiier 
„Destructio  philosophiae  ^^  angegriffen  worden  war,  schrieb  er  dagegoi 
ein  eigenes  Buch,  die  „destructio  destructionis,^^  in  welcher  er  setnen 
Meister  gegen  die  Angriffe  Algazels  vertheidigte.  Wir  müssen  den 
Averroes  unstreitig  als  den  Hauptvertreter  des  arabischen  Aristote- 
lismus  betrachten. 

Abul  Walid  Muhamed  Ibn  Achmed  Ibn  Muhamed  Ibn  Rodsch 
(Averroes)  ward  im  Jahre  1105  zu  Gordova  geboren,  wo  sein  Vater 
unter  der  Herrschaft  der  Morabethen  als  Oberrichter  und  Oberpriester 
fungirte.  Der  Unterricht,  welchen  er  genoss,  führte  ihn  in  alle  Theile 
der  arabischen  Gelehrsamkeit  ein.  Vorzüglich  aber  zeichnete  er  ddi 
in  der  Philosophie  und  Medicin  aus.  Nach  seines  Vaters  Tode  trat  er 
in  alle  Würden  und  Aemter  desselben  ein,  und  während  er  so  in  der 
politischen  Laufbahn  sich  bewegte,  verfasste  er  zu  Sevilla  einen  gros* 
sen  Theil  der  Schriften,  welche  seinen  Namen  auf  die  Nachwelt  ge- 
bracht haben.  In  seinem  hohen  Alter  soll  er  nach  den  Ueberliefenmgen 
vom  Ghalifen  Jakub  Ben  Jussef  El  Mansur  zum  Statthalter  von  Spa- 
nien eraannt,  aber  bald  darauf  wegen  philpsophischer  Ketzerei  und 
als  Atheist  und  Religionsverächter  auf  den  Tod  angeklagt,  gestürzt, 


ribus  eo,  neque  minoris  dubitationis  et  msgoris  certitudinis.  Est  igitur  opinio 
in  humana  natura,  quae  est  ultima  inter  ea,  quae  comprehendit  homo  suo  intel- 
lectu,  in  eo,  quod  est  homo,  et  sicut  Alexander  didt ,  est  ille,  super  quo  nitimur 
in  scientiis. 

1)  Averr.  Prooem.  in  Aristot.  Physic  Aristoteles  tres  scientiai  invenit,  Lo^ 
gicam,  Naturalem,  Divinam,  et  nullus  error  inventus  est  usque  ad  hoc  tempnsi 
quod  est  mille  et  quingcntorum  annorum.  Et  talem  esse  unum  hominem  potnis  est 
miraculösum ,  quam  humanuni.  De  anima  1.  8.  Aristoteles  est  regula  et  exem- 
plar,  quod  natura  invenit  ad  demonstrandam  ultimam  perfectionem  humanam.  — 
Aristotelis  doctrina  est  summa  veritas,  quoniam  ejus  intellectos  fuit  finis  humani 
intellectus.  Quare  bene  didtor,  quod  fuit  creatus  et  datus  nobis  divina  Providen- 
tia, ut  sdremus,  quidquid  poteat  Bciri.  Vgl  TennemanH,  Gesch.  d.  PhtL  Bd  & 
Abth.  1.  S.  421  £ 
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fon  der  Moschee  ausgeschlossen  und  in's  Exil  geschickt  worden  sein. 
?on  de»  Nachfolger  El  Mansors  soll  er  jedoch  wieder  in  seine  Wür- 
den dügesetst  und  als  Leibarzt  nach  Marocco  berufen  worden  sein, 
wo  ar  im  Jahre  1198  starb  0* 

Vor  Allem  haben  wir  den  Standpunkt  zu  kennzeichnen,  welchen 
Ayerroes  in  semer  Philosophie  dem  Islam  gegenflber  einnimmt.  Er 
hilt  dal&r,  dass  die  Religion  früher  sei,  als  die  Philosophie,  ja  dass  sie 
die  Voraussetzung  der  letztem  bilde,  weil  deijenige,  welcher  sich  nicht 
Toriier  einfach  dem  Gesetze  und  der  Religion  ergeben  habe ,  nicht  zur 
Einsieht  in  das  Gute  gelangen  könne.  Die  Gewöhnung  in  den  Tugenden 
des  Gesetzes  von  Jugend  auf  sei  also  nothwendig ,  um  zur  Philosophie 
zu  gelangen.  Dabei  gilt  es  aber  an  sich  gleich ,  welche  Religion  man 
bekenne,  alle  Religionen  sind  gleich  wahr;  nur  ist  die  eine  voU- 
kemmeaer«  als  die  andere;  der  vollkommeneren  soUen  wir  uns  an- 
lehliesaeD  *). 

Damit  ist  jedoch  nicht  gesagt,  dass  die  geoffenbarte  Religion  ein 
Gesetz  oder  eine  Norm  für  die  philosophische  Forschung  sei.  Die  Reli- 
gion ist  eigentlich  nur  für  das  Volk  bestinmit  Diesem  soll  sie  die  Glück- 
seligkeit gewähren ,  zu  welcher  es  gelaogen  kann.  Die  gemeinen  Leute 
haben  bei  der  Unentwickeltheit  ihrer  geistigen  Kräfte  zur  Befriedigung 
ihnr  hohem  Bedürfiiisse  nur  die  Religion.  Für  diese  ist  sie  darum 
ach  bestimmt  Für  den  Weisen  dagegen  ist  die  Religion  ein  überwun- 
dener Standpunkt  'Die  Philosophie  geht  über  die  Religion  hinaus. 
Wer  der  Philosophie  sich  widmet ,  muss  zwar ,  wie  gesagt ,  zuerst  in 
dk  Religion  eingeführt  sein ;  dann  aber  steigt  er  im  Fortgange  der  phi- 
losophischen Forschung  über  diese  vorbereitende  Stufe  empor  und  er- 
hebt sich  zu  einer  reinem  Erkenntniss  der  Wahrheit  ^). 

Allein  eben  weil  die  Religion  für  das  Volk  das  Surrogat  der  hohem 
Erkenntniss  ist,  welche  dasselbe  nicht  zu  erreichen  vermag,  darf  die 
Religion  auch  nicht  angegriffen  und  geschädigt  werden.  Sie  ist  aus  dem 
oben  angeführten  Grunde  für  das  menschliche  Geschlecht  nützlich  und 
Dothwendig ,  und  daher  sind  jene  keineswegs  zu  entschuldigen  oder  in 
Schutz  zu  nehmen ,  welche  sie  befeinden  und  bekämpfen.    Ein  Häreti- 


1)  Wüstenfeld,  Gesch.  d.  arab.  Aerzte  S.  204  ff.  Ich  bediene  mich  in  der 
foigeaden  DarsteUong  des  ayerroistischcn  Lehrsystems  vorzugsweise  der  „£pi- 
tome  metaphysicae*'  (Vcnet.  1542.),  und  der  „Destnictio  destructionis  **  (Venet. 
14^);  habe  aber  auch  einige  kleinere  Schriften  des  Averroes,  sowie  die  Referate 
der  christhchen  Scholastiker  über  die  Lehre  des  Averroes  beigezogen.  In  Bezug 
uf  die  Ausgabe  der  „Destructio  destructionis , "  welche  ich  vor  mir  liegen 
habe,  muss  ich  bemerken,  dass  in  derselben  der  Text  nicht  immer  vollständig 
ist,  weshalb  ich  einigemal  auch  Stellen  aus  der  Venetianer  Ausgabe  von  lö50  hcr- 
beudefaen  musste,  und  zwar  nach  andern  Auetoritaten,  da  ich  diese  Ausgabe  mir 
nicht  verschaffen  konnte. 

2)  Eenan,  Averroes  et  rAverroisme  (Paris  1852)  p.  118.  —  3)  Ib.  p.  181  sei. 
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ker ,  ein  Beligionsverächter ,  ein  Beligionsspötter  verdient  den  Tod  ^). 
Daher  tadelt  Averroes  auch  jene  Philosophen,  welche,  nachdem  sie 
zur  Philosophie  gekommen  sind,  zur  Missachtung  des  „Gesetzes^^  bei- 
tragen. Die  Philosophie  ist  nur  für  die  Weisen;  auf  den  Kreis  der 
letztem  soll  sie  beschränkt  bleiben ;  unter  das  Volk  soll  sie  nicht 
kommen;  für  die  Menge  wäre  die  Philosophie  nur  Gift^). 

Wir  sehen,  wie  Averroes  sich  mit  der  Religion  abzufinden  sucht» 
ohne  ihr  zu  Liebe  Etwas  von  den  Prärogativen  zu  vergeben,  welche 
er  der  Philosophie  vindicirt.  Die  Philosophie  nimmt  der  Religion  ge- 
genüber die  höhere  Stellung  ein ;  sie  besitzt  die  reine  und  volle  Wahr- 
heit, welche  sie  auf  dem  Wege  der  Speculation  und  Demonstration 


1)  Ib.  1.  c.  Averroes,  Destr.  destr.  disp.  6.  p.  56.  (ed.  Yenet.  1560)  findet 
sich  folgende  Stelle ,  in  welcher  all  das  über  den  Standpunkt  des  Ayerroes  Ge- 
sagte zusammengefasst  ist:  Loqui  autem  de  miraculis,  antiqui  philosophorom  non 
fecerunt  de  eo  sermonem,  quum  haec  est  apud  eos  ex  rebus ,  de  quibus  non  sunt 
ponendae  quaestiones  discudendaeque.  Nam  sunt  principia  legum,  et  qui  speca- 
latur  de  eis,  et  dubitat  de  ipsis,  oportet  condemnari  apud  eos,  quemadmodum 
qui  speculatur  de  aliis  principiis  legis  universalibus ,  sicut  si  deus  gloriosus  repe- 
riatur,  et  si  virtutes  reperiantur;  in  quorum  esse  non  dubitatur,  et  qualitas  esse 
eorum  est  quid  divinum  abstractum  ab  apprehensione  intellectus  humanL  Et 
causa  hiyus  est,  quum  haec  sunt  principia  eorum,  quae  operantur,  quibns  homo 
erit  religiosus.  Et  non  est  modus  perveniendi  ad  scientiam ,  nisi  postquam  per- 
venerit  ad  religionem.  Et  oportet  ut  non  se  intromittat  ad  speculandum  de  priii- 
cipüs ,  quae  faciant  dignitatem ,  antequam  peryeniat  ad  dignitateuL  Et  cum  artes 
scientificae  non  perficiantur  nisi  proemiis  et  praeambulis,  quae  primo  recipiet  ad- 
discens ,  quanto  magis  hoc  debet  esse  in  rebus ,  quae  operantur ....  Qnare  opor- 
tet omnem  hominem  recipere  principia  legis,  et  procul  dubio  ut  exaltet  eum,  qtd 
posuit  ea.  Nam  ncgatio  eorum  et  dubitatio  in  eis  destroit  esse  hominis.  Quare 
oportet  interficere  haeredcos.    Cf.  Munk^  Mel.  de  phil.  juive  et  arabe,  p.  456  sq. 

2)  Averroes,  Destructio  destructionis  (ed.  Venet.  U97),  disp.  6.  foL  79.  coL 
2  sq.  Dicimus  nos,  quod  loqui  (ex  gr.)  de  ipsius  Dei  gloriosi  scientia,  videlicet 
tam  de  se,  quam  de  aliis  entibus  non  licet:  imo  prohibetur  manifeste  a  legibus 
nostris  ...  et  maxime  ponere  in  libris,  qui  ad  manus  ciguslibet  penreniunt:  et 
quia  vulgus,  ut  manifestum  est,  comprehendere  talium  veritatem  nequit  ipsorum 
ruditate  subtilitateque  rerum:  ideo  inducit  eos  ad  insudandum,  nt  divinitatis  ne- 
gligant  pulchritudinem.  Et  ideo  non  sunt  talia  omnibus  liberanda.  Multa  enim  in- 
congrua  possunt  ex  hoc  oriri:  et  haec  est  causa,  quare  via  leges  ponentium  dif- 
fert  a  philosophorum  via,  scilicet,  quia  via  legis  simplex  et  narrativa  ponitur.  Si 
forte  namque  demonstrative  loqui  insudaverint  se:  vulgares  objicerent  eorum  auc- 
toritatibus,  et  excitarent  dubia  et  argumenta  sophisticalia ;  essent  igitur  dicta 
verba  in  fine  in  errorc.  Unde  valde  sunt  laudanda  dicentis  verba:  quod  qui  tra- 
dit  vulgis,  similis  est  qui  dat  venenum  quibusdam  corporibus  quorundam  anima- 
lium,  videlicet,  quod  venenum  illud  fit  eis  mortificale.  Yenena  namque  sunt  res 
relativae,  quia  aliqua  sunt  veuena  alicui  animali,  alicui  vero  sunt  cibaria.  Unde 
simile  est  de  propositis  dubiis  cum  vulgis.  Et  ideo  semper  decet  dare  cuilibet  id 
quod  suae  naturae  competit  Et  nos  idcirco,  quia  in  bis  libris  cum  philosophiB 
veracibus  intendimus  libere  loqui. 
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gewinnt;  die  ^ligioü  oder  das  „Gesetz"'  dagegen  ist  nur  erzählend, 
BOT  Idirend,  sie  gibt  nicht  die  reine  Wahrheit;  sie  accommodirt  sich 
der  Fassongskraft  des  Volkes.  Desongeachtet  aber  darf  die  Philosophie 
dar  Religion  weder  feindlich  gegenüber  treten ,  noch  ihre  eigenen  Be- 
soltate  unter  das  Volk  bringen ;  denn  sonst  wird  das  Volk  irre  an  der 
Beligion,  und  das  wäre  verderblich.  Die  Religion  ist  noth wendig  für 
das  Volk,  weil  sie  diesem  die  höhere  philosophische  Erkenntniss  eini- 
gennassen  snpplirt;  sie  darf  daher  von  der  Philosophie  nicht  ange- 
tastet werden.  —  Der  Standpunkt  ist  bequem,  und  dem  Islam  gegenüber 
ist  er  allerdings  berechtigt 

§.  19. 

Dieses  vorausgesetzt,  können  wir  nun  in  das  averroistische  Lehrä- 
mtern selbst  eintreten^  Averroes  stellt  vor  Allem  den  Begriff  der 
Substanz  und  ihrer  Accidentien  fest  Substanz  ist  dasjenige,  was  in 
sidi  selbst  besteht,  also  keines  Accidens  bedarf,  um  wirklich  sein  zu 
können,  während  dagegen  die  Accidentien  eine  Substanz  voraussetzen, 
welcher  sie  inhäriren,  um  wirklich  sein  zu  können,  und  von  der  Sub- 
stanz selbst  beursacht  sind^).  Unter  die  Gategorie  der  Accidenzen 
bllen  alle  übrigen  neun  Prädicamente ,  welche  Aristoteles  neben  und 
Bich  dem  Prädicamente  der  Substanz  aufzählt,  nämlich  Quantität, 
Qnalit&t,  Relation,  Ort,  Zeit,  Habitus,  Lage,  Thun  und  Leiden;  denn 
iSe  diese  Prädicamente  lassen  sich  nicht  ohne  Subject  denken,  wel- 
chen sie  zukommen ,  und  welches  deren  Träger  ist  ^).  Die  Substanz 
verhält  sich  zu  ihnen  allen  als  das  Prius,  und  zwar  ist  diese  Priori- 
tät zu  üassen  als  die  Priorität  der  Ursache  zu  dem  durch  die  Ursache 
bedingten^).  Allein  wenn  auch  in  dieser  Beziehung  die  Prädicamente 
ausser  der  Substanz  miteinander  auf  gleicher  Linie  stehen,  so  herrscht 
doch  unter  ihnen  in  ihrem  Verhältnisse  zur  Substanz  selbst  wiederum 
dne  gewisse  Ordnung.  Die  einen  setzen  nämlich  die  andern  in  so  fem 
voraus ,  als  die  einen  wiederum  die  Bedingung  sind ,  unter  welcher, 
and  der  Grund,  auf  welchen  hin  die  andern  der  Substanz  zukommen, 
so  dass  also  die  einen  für  die  andern  die  Ursache  und  die  Bedingung 
ihres  Bestandes  in  der  Substanz  sind.  So  ist  die  Quantität  in  einem 
körperlichen  Wesen  die  Voraussetzung  und  Bedingung  aller  übrigen 
Prädicamente,  zunächst  des  Ortes,  dann  der  Lage  und  endlich  des 
Thun  und  Leidens*).    Doch  findet  ein  solches  Verhältuiss  des  Bedin- 

1)  Epitome  metaphysicae  ( ed.  Yenet  1542 )  tract.  2.  p.  83.  Videtur  univer- 
sabter,  quod  praedicamentum  substantiae  sit  per  se  stans,  et  quod  non  indiget 
ad  ejus  esse  aüqao  praedicamento  accidentis,  et  quod  praedicamenta  acddentis 
indigent  ad  eomm  esse  ipsa  sobstantia,  et  sunt  causata  ab  ipsa. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  88  sqq. 

3)  Ib.  tr.  2.  p.  86.  Ipsa  tarnen  substanda  praecedit  ipsa  (praedicamenta) 
prioritate  caosae  ad  causatum  naam.  —  4}  Ib.  tr.  2.  p.  36  sq. 
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genden  zum  Bedingten  nicht  gerade  bei  allen  Pf  ädicamenten  ohne  Auf- 
nahme statt;  es  gibt  darunter  auch  solche,  Ton  welchen  das  eine  das 
andere  nicht  voraussetzt,  sondern  welche  neben  einander  und  unak^ 
hängig  von  einander  der  Substanz  inhäriren«  wie  solches  z,  B.  bei  d«D 
Categorie  der  Qualität  und  des  Ortes  stattfindet^). 

Wenn  nun  aber  die  Substanz  der  Träger  aller  übrigen  Beatimmi« 
heiten  des  Dinges  ist,  so  muss  nun  wiederum  unterschieden  werde» 
zwischen  sinnlicher  und  übersinnlicher  Substanz,  und  unter  Voraus* 
Setzung  dieser  Unterscheidung  muss  sich  die  Untersuchung  vorerst 
den  sinnlichen  Substanzen  zuwenden.  Es  entst^t  hier  zunächst  die 
Frage,  welches  denn  die  Principien  der  sinnlichen  Substanz  seien.  Es 
ist  klar,  dass  eme  sinnliche  oder  körperliche  Substanz  nothwendig  eine 
Materie  als  Princip  und  Unterlage  ihrer  Wirklichkeit  voraussetzt; 
denn  ohne  Materie  lässt  sich  kein  Körper  denken.  Das  ist  denn  auch 
von  allen  Philosophen  zugestanden,  wenn  sie  auch  in  der  Art  und 
Weise,  wie  sie  diese  Materie  auffassen,  von  einander  abweichen,  in* 
dem  die  einen  untheilbare  Atome  als  die  letzten  Bestandtheile  der 
Körper  annehmen,  die  andern  Feuer,  Luft  oder  etwas  anderes  der- 
gleichen ^).  Aber  die  Materie  allein  reicht  nicht  aus,  um  die  Substanz 
als  solche  zu  erklären ;  es  wird  dazu  auch  noch  ein  anderes  Princip  eis 
fordert,  nämlich  die  Form.  Jede  Substanz  hat  nämlich  im  Gegensatz 
zu  jeder  andern  ihre  eigene  Natur,  ihre  eigene  Quiddität  oder  Be- 
stimmtheit, und  diese  kann  nicht  aus  der  Materie  allein  erklärt 
werden;  sie  findet  ihre  Erklärung  nur  in  der  Annahme  einer  substan- 
tiellen Form,  durch  welche  die  der  Substanz 'zu  Grunde  liegende  Ma- 
terie jene  eigenthümliche  Quiddität  oder  Bestimmtheit  erhält,  vermöge 
welcher  sie  das  ist,  was  sie  ist,  und  von  allen  übrigen  Subatanzea 
sich  unterscheidet  Materie  und  Form  sind  also  die  beiden  Principien 
der  Substanz^). 

Allein  nun  fragt  es  sich  weiter^  wie  sich  denn  diese  beiden  Prin- 
cipien zu  einander  verhalten.  Diese  Frage  haben  einige  dahin  beant- 
wortet ,  dass  sie  die  allgemeinen  Formen  oder  Quidditäten  von  .den  be- 
sondern  Dingen  ablösten,  und  sie  als  etwas  in  sich  selbst  bestehendes 
ausser  und  über  die  körperlichen  Dinge  hinstellten»  Allein  diese  Ansicht 
ist  irrig  und  entspricht  durchaus  nicht  dem  Zwecke ,  zu  welchem  sie  auf- 
gestellt worden  ist.  Die  Urheber  und  Yertheidiger  derselben  behaupten 
nämlich,  es  wäre  keine  Wissenschaft  von  den  besondem  Dingen  mög- 
lich ohne  die  gedachte  Voraussetzung.  Aber  entweder  sind  jene  in 
sich  und  für  sich  bestehenden  Universalien  die  intelligibeln  Quidditäten 
der  besondem  Dinge  selbst,  oder  sie  sind  es  nicht  Sind  sie  es  nicht, 
dann  erkennen  wir  durch  dieselben  auch  nicht  die  Dinge,  was  gegen  die 
ausgesprochene  Ansicht  der  Yertheidiger  dieser  Lehre  ist ;  sind  sie  es 


1)  Ib.  tr.  2.  p.  37.  —  2)  Ib.  tr.  2.  p.  38.  —  3)  Ib.  tr.  2.  p.  38. 


T8 

aba*,  dum  fiUnrt  di^e  Awabme,  dass  maa  die  beBoiHteni  Dinge  aar  durch 
em  Ajideres  in  ihrer  Natur  erkemieii  könne,  unveimieidUeh  zu  einem  Fort* 
gaige  io's  Uuendlicbe«  Denn  kann  man  ein  ausaer  dem  Geiste  daseiendes 
Wesen  nur  durch  ein  aitderes  gleichfalls  ausserdem  Geiste  seiaides  Etwas 
crk^men,  so  muss  man,  wenn  man  consequent  sein  will,  zugestehen, 
dass  man  auch  jenes  andere  nur  wiederum  durch  ein  anderes  erkennen 
könne,  und  dieses  wieder  durch  ein  anderes,  und  so  fort  in's  Un- 
ttdliche  ^). 

Es  muss  also  das  Verhältniss  jener  beiden  Principien  der  Substanz, 
der  Materie  und  der  F(»in,  zu  einander  in  der  Weise  bestimmt  werden, 
das  die  Formen  der  besondern  Dinge  der  Materie  selbst  immanent 
seiei ,  und  dass  gerade  durch  diese  Einheit  von  Materie  und  Fona  die 
Sütotanz  als  solche  in  ihrer  Wirklichkeit  sowohl  als  auch  in  ihrer  Quid- 
dität  bedingt  ist  ^).  Und  daraus  ergibt  sich  dann  von  selbst  die  Art 
ind  Weise,  wie  die  Uni  Versalien  aufzufassen  seien.  Dass  das  Univer- 
selle als  solches  nicht  als  etwas  für  sich  bestehendes  in  die  Objectivität 
hinaosgesetzt  werden  dürfe,  haben  wir  so  eben  gesehen.  Aber  auch^ 
wenn  man  es  als  den  Dingen  immanent  denkt,  darf  es  nicht  als  etwas 
zeaü  Allgemeines  ausser  dem  Denken  betrachtet  werden.  Denn  entweder 
wäre  in  diesem  Falle  in  jedem  Individuum  nur  ein  Theil  des  AUge- 
Beinen,  z.  B.  ein  Theil  der  Menschheit  in  Plato,  ein  anderer  Theil  in 
Sokrates;  oder  es  wäre  das  Universale  nach  seiner  vollen  Ganzheit 
in  jedem  einzelnen  Individuum.  Wenn  ersteres ,  dann  kann  der  allge- 
meine Begriff  von  den  einzelnen  Individuen  nicht  mehr  in  gleicher  Weise 
pndkJBtt  werden,  so  nämlich,  dass  derselbe  in  gleicher  Weise  das 
Wesen  jener^  Individuen  ausdrückt ;  denn  ein  Individuum ,  in  welchem 
z.  B.  nur  ein  Theil  des  Begriffs  der  Menschheit  verwirklicht  ist,  kann 
nicht  mehr  im  wahren  Sinne  ein  Mensch  genannt  werden  0-  Wenn 
letzteres  >  dann  würde  entweder  ein  und  dieselbe  Sache  in  ihrer  Uni- 
versalität genonmien  in  einer  Vielheit  von  Individuen  wirklich  sein» 


1)  Ib.  tr.  2.   p.  42   sq.    Qai  ponimt  hiyusznodi  un^rersalia  per  sc  stare  et 
separat«,  oportet  ut  ponant  ipsa  esse  aliqaid   aliud   a  rebus  singiilaribus 

sJiqao  modo.  Quod  u  ita  esset,  tun«  sequcretur  unum  duorum,  scilicet  vel  quod 
flla  miYerBalia  non  erant  harum  rerum  singularium  intelligibiäa ,  et  sie  non  erit 
sofficiens  apprehensio  horum  singulariaxii :  quod  est  contra  id,  quod  dicunt,  qnia 
jpu  poiuuit  universaüa  separata ,  et  dicont ,  quod  sunt  propter  scientiam ;  —  vel 
qfMßd  concedatur  eis,  quod  hujusmodi  uniTersalia  notificant  esseatias  horum  sin- 
gularium, et  per  ipsa  intelliguntur  quidditates  ipsorum,  et  si  sie  esset,  tunc  oper- 
ieret hujusmodi  universalia  separata,  in  quantum  sunt  extra  animam  ,  alio  modo 
se  habere ,  quam  quae  txansmutantur  ad  se  invicem  extra  animaTn ;  et  oportebit 
eiiam  intelligere  aüa  uwyersalia,  quia  si  res,  quae  est  extra  animam,  indigeret 
ad  aai  inteliectioneiii  alia  re  extra  aaimam ,  tunc  sequeretur  idem ,  quod  prius ,  et 
sie  fieret  processos  in  infinitum. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  42.  —  3)  Ib.  tr.  2.  p.  61. 
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genden  zum  Bedingten  nicht  gerade  bei  allen  Prädicamenten  ohne  Atuh 
nähme  statt ;  es  gibt  darunter  auch  solche ,  TOtt  welchen  daa  eine  das 
andere  nicht  voraussetzt,  sondern  welche  neben  einander  und  imahh 
hängig  von  einander  der  Substanz  inhäriren»  wie  solches  z,  B.  bei  de» 
Categorie  der  Qualität  und  des  Ortes  stattfindet'). 

Wenn  nun  aber  die  Substanz  der  Träger  aller  übrigen  Beatimml« 
heiten  des  Dinges  ist,  so  muss  nun  wiederum  unterschieden  werdem 
zwischen  sinnlicher  und  übersinnlicher  Substanz,  und  unter  Voraiuh 
Setzung  dieser  Unterscheidung  muss  sich  die  Untersuchung  vorerst 
den  sinnlichen  Substanzen  zuwenden.  Es  entst^t  hier  zunächst  die 
Frage,  welches  denn  die  Principien  der  sinnlichen  Substanz  seien.  Es 
ist  klar,  dass  eine  sinnliche  oder  körperliche  Substanz  nothwendig  eine 
Materie  als  Princip  und  Unterlage  ihrer  Wirklichkeit  voraussetzt; 
denn  ohne  Materie  lässt  sich  kein  Körper  denken.  Das  ist  denn  «ndi 
von  allen  Philosophen  zugestanden,  wenn  sie  auch  in  der  Art  nA 
Weise,  wie  sie  diese  Materie  auffassen,  von  einander  abweichen,  in* 
dem  die  einen  untheilbare  Atome  als  die  letzten  Bestandtheile  der 
Körper  annehmen,  die  andern  Feuer,  Luft  oder  etwas  anderes  der- 
gleichen ^).  Aber  die  Materie  allein  reicht  nicht  aus,  um  die  SubstiBS^ 
als  solche  zu  erklären ;  es  wird  dazu  auch  noch  ein  anderes  Princip  et^ 
fordert,  nämlich  die  Form.  Jede  Substanz  hat  nämlich  im  Gegensatz 
zu  jeder  andern  ihre  eigene  Natur,  ihre  eigene  Quiddität  oder  Be- 
stinmitheit,  und  diese  kann  nicht  aus  der  Materie  allein  erkliit 
werden;  sie  findet  ihre  Erklärung  nur  in  der  Annahme  einer  substan- 
tiellen Form ,  durch  welche  die  der  Substanz  'zu  Grunde  liegende  M*^ 
terie  jene  eigenthümliche  Quiddität  oder  Bestimmtheit  erhält,  veimöge 
welcher  sie  das  ist,  was  sie  ist,  und  von  allen  übrigen  Subatanzeft 
sich  unterscheidet  Materie  und  Form  sind  also  die  beiden  Principiea 
der  Substanz^). 

Allein  nun  fragt  es  sich  weiter,  wie  sich  denn  diese  beiden  Prin- 
cipien zu  einander  verhalten.  Diese  Frage  haben  einige  dahin  beant- 
wortet ,  dass  sie  die  allgemeinen  Formen  oder  Quidditäten  von  .den  be- 
sondem  Dingen  ablösten,  und  sie  als  etwas  in  sich  selbst  bestehende» 
ausser  und  über  die  körperlichen  Dinge  hinstellten.  Allein  diese  Ansicht 
ist  irrig  und  entspricht  durchaus  nicht  dem  Zwecke ,  zu  welchem  sie  auf- 
gestellt worden  ist.  Die  Urheber  und  Vertheidiger  derselben  behaupten 
nämlich,  es  wäre  keine  Wissenschaft  von  den  besondem  Dingen  mög- 
lich ohne  die  gedachte  Voraussetzung.  Aber  entweder  sind  jene  in 
sich  und  für  sich  bestehenden  Universalien  die  intelligibeln  Quidditäten 
der  besondem  Dinge  selbst,  oder  sie  sind  es  nicht  Sind  sie  es  nicht, 
dann  erkennen  wir  durch  dieselben  auch  nicht  die  Dinge,  was  gegen  die 
ausgesprochene  Ansicht  der  Vertheidiger  dieser  Lehre  ist ;  sind  sie  es 

1)  Ib.  tr.  2.  p.  37.  —  2)  Ib.  tr.  2.  p.  38.  —  3)  Ib.  tr.  2.  p.  38. 


T8 

aber,  dann  SUat  die  Awabme,  dasa  maa  die  besondeni  Dinge  mar  durch 
ein  AjMleres  in  ihrer  Natur  erkennen  könne,  unveinneidUeh  xa  einem  Fort- 
gänge in's  Unandlicbe,  Denn  kann  man  ein  ausser  d^n  Geiste  daseiendes 
Weaea  nur  doroh  ein  änderet  gleichfalls  ausserdem  Geiste  seiendes  Etwas 
«kennen,  so  muss  man«  wenn  man  consequent  sein  will,  zugestehen, 
daaa  man  auch  jenes  andere  nur  wiederum  durch  ein  anderes  erkennen 
könne,  und  dieses  wieder  durch  ein  anderes,  und  so  fort  in's  Un- 
aidliclie^> 

Es  muss  also  das  V^hältniss  jener  beiden  Principi^  der  Substanz, 
der  Materie  und  der  Form,  zu  einander  in  der  Weise  bestimmt  werdeut 
dass  die  Formen  der  besondem  Dinge  der  Materie  selbst  immanent 
seien ,  und  dass  gerade  durch  diese  Einheit  von  Materie  und  Fem  die 
Substanz  als  solche  in  ihrer  Wirklichkeit  sowohl  als  auch  in  ihrer  Quid- 
ditat  bedingt  ist  ^).  Und  daraus  ergibt  sich  dann  von  selbst  die  Art 
and  Weise,  wie  die  Universalien  aufzufassen  seien.  Dass  das  Univer^ 
seile  als  solches  nicht  als  etwas  für  sich  bestehendes  in  die  Objectivität 
hinausgesetzt  werden  dürfe,  haben  wir  so  eben  gesehen.  Aber  auch^ 
wenn  man  ee  als  den  Dingen  immanent  denkt,  darf  es  nicht  als  etwas 
leal  Allgemeines  ausser  dem  Denken  betrachtet  werd^.  Denn  entweder 
wire  in  diesem  Falle  in  jedem  Individuum  nur  ein  Theil  des  Allge- 
meinen, z.  B.  ein  Theil  der  Menschheit  in  Plato,  ein  anderer  Theil  in 
Sdoratea;  oder  es  wäre  das  Universale  nach  seiner  vollen  (Ganzheit 
in  iedem  einzelne  Individuum.  Wenn  ersteres ,  dann  kann  der  allge- 
meiae  Begriff  von  den  einzelnen  Individuen  nicht  mehr  in  gleicher  Weise 
pridieirt  werden,  so  nämlich,  dass  derselbe  in  gleicher  Weise  das 
Wesen  jener,  Individuen  ausdrückt ;  denn  ein  Individuum ,  in  welchem 
2.  B.  nur  ein  Theil  des  Begriffs  der  Menschheit  verwirklicht  ist,  kann 
nicht  mehr  im  wahren  Sinne  ein  Mensch  genannt  werden^).  Wenn 
letzteres,  dann  würde  entweder  ein  und  dieselbe  Sache  in  ihrer  Uni- 
versalität glommen  in  einer  Vielheit  von  Individuen  wirklich  sein» 


1)  Ib.  tr.  2.   p.  42  sq.    Qui  ponnmt  hi^jutmodi  un)?ersidia  p«r  se  stare  et 
separat«  y  oportet  ut  ponant  ipsa  esse  aliqnid  aliud   a  rebus  singularibus 

iJitpu>  modo.  Quod  si  ita  esset,  tunc  sequeretur  unum  duorum,  scilicet  yel  quod 
iOa  nniveraalia  nom  erunt  harum  rerum  singiilariiun  iutelUgilnüa,  et  sie  aon  erit 
saffidens  apprehensio  horum  singulariaiu :  quod  est  contra  id,  quod  dicunt,  qnia 
ifii  powml  universaUa  separata ,  et  dicunt ,  quod  sunt  propter  sdentiam ;  —  vei 
%iiDd  conoedatur  eia,  quod  hujusmodi  uniTersalia  notificant  esseatias  horum  sin« 
golarinm,  et  per  ipsa  intelliguntur  quidditates  ipsorum,  et  si  sie  esset,  tunc  opor- 
teret  hujusmodi  universalia  separata,  in  quantum  sunt  extra  animam ,  aüo  modo 
M  halbere ,  quan  quae  traasmutantur  ad  se  InTicem  extra  animam ;  et  eporiebit 
etiaa  inteUigepe  aKa  aatTersatia,  quia  si  res,  qnae  est  extra  animam,  indigeret 
id  toi  iiitellectJk>naBL  alia  re  extra  aaimam ,  tunc  sequeretur  idem ,  quod  prius ,  et 
lic  fieret  procesana  in  infinitum. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  42.  —  8)  Ib.  tr.  2.  p.  51. 
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von  denen  das  eine  nicht  das  andere  ist,  was  offenbar  einen  Wi- 
derspruch einschliesst ;  oder  es  würde  das  Universale  vielfach  sein 
nach  den  Individuen,  so  dass  also  z.  B.  jenes  Universale,  welches 
die  Quiddität  des  Sokrates  ausdrückt,  nicht  dasselbe  wäre,  wie  das- 
jenige, welches  die  Quiddität  des  Plato  bezeichnet:  und  auch  das  ist 
unrichtig,  weil  es  inuner  ein  und  derselbe  allgemeine  Begriff  ist,  wel- 
chen wir  von  Sokrates  und  Plato  prädiciren ')•  D&s  Universide  ist 
also  als  solches  durchaus  nicht  ein  ausser  dem  Denken  weder  über 
noch  in  den  Dingen  bestehendes  allgemeines  Sein,  sondern  es  ist  das- 
selbe in  seiner  Universalität  ein  blos  Gedachtes ;  ein  Begriff  ist  dadurch 
ein  allgemeiner,  dass  er  vermöge  seines  Inhaltes  geeigenschaftet  ist, 
von  einer  Mehrheit  von  Individuen  prädicirt  zu  werden^).  Der  Sinn 
fasst  nämlich  die  Formen  in  ihrer  Besonderheit  auf,  wie  sie  in  den 
einzelnen  Dingen  gegeben  sind;  der  Verstand  dagegen  abstrahirt  die 
determinirende  wesentliche  Form  von  der  individuellen  Materie  und 
denkt  sie  für  sich^).  Und  indem  er  dann  die  gleiche  determinir^de 
Form  in  einer  Mehrheit  von  unter  sich  ähnlichen  Individuen  vorfindet, 
denkt  er  alle  jene  Individuen  unter  dem  Begriffe  jener  abstrahirten  Form, 
und  so  wird  jener  Begriff  ein  allgemeiner,  welcher  als  solcher  von 
allen  diesen  Individuen  prädicirt  werden  kann^).  Der  Inhalt  des  all- 
gemeinen Begriffes  ist  mithin  zwar  etwas  Reales ,  Objectives;  aber  die 
Form  der  Allgemeinheit  erhält  derselbe  erst  durch  das  Denken  ^). 


1)  Ib.  p.  51  sq.  Haec  tarnen  propositio  (quod  ridelicet  ipsom  universale  in 
sua  universalitate  sit  in  quolibet  individuo  ejus)  contradicit  sibi  ipsi,  quia  oportet 
de  necessitate,  vel  quod  oniTersale  multiplicetur  in  se,  ita  quod  universale,  quod 
notificat  quidditatem  Socratis,  sit  aliud,  quam  quod  notificat  quidditatem  Piatonis, 
et  sie  non  erit  eorum  intelligibile  idem:  et  hoc  est  falsum.  Yel  quod  una  et 
eadem  res  in  sua  universalitate  sit  in  pluribus,  imo  non  in  pluribus  solum, 
verum  etiam  in  infiuitis,  quorum  alia  generantur^  aliqua  corrumpuntur,  tta 
quod  unum  generabile  et  comiptibile  erit  multa  secundum  eundem  modum,  quod 
est  falsum. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  51.    Universale  est  illud,  quod  solet  praedicari  de  pluribos. 

3)  Ib.  tr.  2.  p.  54.  Nam  sensus  percipit  formas,  in  quantum  sunt  singulares, 
et  tandem  ex  eo,  quod  sunt  in  materia  individuali,  licet  non  recipiat  eas  recep- 
tione  materiall,  eo  modo,  quo  sunt  extra  animam,  sed  spiritualiori  modo...  Ip- 
sius  namque  inteUectus  officium  est,  abstrahere  formam  a  materia  individuata,  et 
apprehendit  eam  separatam  secundum  ^us  certitudinem,  et  hoc  est  manifestom 
ex  re  ipsius,  et  per  hoc  verificatur,  quod  intelligit  quidditates  rerum.  Aliter  enim 
non  darentur  scientiae  penitns. 

4)  Ib.  tr.  2.  p.  58  sq. 

5)  Ib.  tr.  2.  p.  55.  Quando  inteUectus  abstrahit  illas  formas  a  materia,  et 
intelligit  essentias  earum  secundum  suam  veritatem,  siv6  sint  formae  substantiales 
sive  acddentales,  tunc  accidit  eis  in  intellectu  ipsa  umversalitas ,  non  quod  uni- 
versale sit  essentia  formae  illarum  substantiarum :  et  ideo  universalia  sunt  de  se« 
cundis  intentionibus. 
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§.  20. 

Kehren  wir  jedoch  wieder  za  den  Principien  der  Substanz ,  zur  Ma- 
terie imd  Form  zurQck ,  so  ist  in  den  besondem  körperlichen  Substanzen 
die  Form  nicht  an  sich  schon  mit  der  Materie  vereinigt,  sondern  es  be- 
darf einer  wirk^den  Ursache ,  welche  die  Materie  zur  Form  hin  bewegt 
Wenn  also  Materie  und  Form  die  immanenten  Principien  der  Substanz 
sind,  so  ist  zur  Ermöglichung  der  Substanz  auch  noch  ein  äusseres  Prin- 
dp  Yoransgesetzt,  nämlich  die  bewegende  oder  wirkende  Ursache,  welche 
als  solche  verschiede  ist  von  der  bewirkten  Substanz,  aber  doch  mit 
derselben  entweder  gleichartig  sein ,  oder  doch  in  einer  gewissen  Pro- 
portion ,  in  einem  gewissen  Verhältnisse  stehen  muss.  Wie  ein  Kunst- 
werk eine  wirkende  Ursache  voraussetzt,  welche  dem  Stoffe  die  Form 
des  Kunstwerkes  aufragt,  so  verhält  es  sich  in  analoger  Weise  auch 
mit  der  Entstehung  der  natürlichen  Substanzen  0-  Und  gerade  diese 
Analogie  lässt  uns  auch  den  Charakter  der  wirkenden  Ursache  der  natür- 
tichen  Dinge  näher  erkennen.  Die  Form  des  Kunstwerkes  ist  vorerst 
im  Creiste  des  Künstlers ,  und  kann  nur  unter  der  Bedingung ,  dass  sie 
Torfa^  im  Geiste  des  Künstlers  präformirt  ist,  auch  im  Stoffe  zur  Dar- 
stdlimg  kommen.  Das  Gleiche  muss  nun  auch  bei  den  natürlichen 
Dingen  stattfinden.  Die  natürlichen  Dmge  haben  nämlich  ein  doppeltes 
Sein ,  ein  sinnliches  und  ein  intelligibles ').  Sie  sind  vermöge  ihrer  Na- 
tor  dazu  geeigenschaftet ,  nicht  blos  voif  den  Sinnen  wahrgenommen, 
sondern  auch  vom  Verstände  gedacht  zu  werden.  Kommt  aber  den  Din- 
gen wesentlich  die  Intelligibilität  zu,  so  kann  diese  in  denselben  nur  be- 
dnigt  sein  durch  ihre  wirkende  Ursache ;  denn  Alles ,  was  den  Dingen 
wesentlich  zukommt,  können  sie  nur  von  ihrer  wirkenden  Ursache  haben. 
Intelligibel  können  sie  aber  vermöge  und  in  Kraft  ihrer  wirkenden  Ur- 
sache nur  unter  der  Bedingung  sein,  dass  sie  in  jener  wirkenden  Ursache 
als  Gedanke  präformirt  sind,  mit  andern  Worten,  dass  sie  von  der  wir- 
kenden Ursache  nach  einem  vernünftigen  Gedanken ,  welcher  ihr  ideales 
Vorbild  ist,  zur  Wirklichkeit  gebracht  werden.  Denn  nur  was  vorher 
gedacht  ist  und  daher  der  Ausdruck ,  die  Verwirklichung  eines  Gedan- 
kens ist ,  das  kann  auch  wieder  denkbar  sein.  Wie  das  Kunstwerk  nur 
deshalb  von  einem  Andern  ausser  dem  Künstler  als  Kunstwerk  erkannt 
werden  kann ,  weil  es  von  dem  Künstler  nach  einer  Idee  hergestellt, 
diese  Idee  in  ihm  ausgeprägt  ist ,  so  verhält  es  sich  auch  hier  in  Bezug 
auf  die  natürlichen  Substanzen.  Schon  daraus  ist  also  ersichtlich,  dass 
wir ,  um  die  natürlichen  Substanzen  zu  erklären ,  nicht  bei  den  blossen 
materiellen  Agentien  als  den  wirkenden  Ursachen  derselben  stehen 
bleiben  dürfen,  sondern  dass  wir  über  den  materiellen  oder  physischen 
Ursachen  auch  noch  getrennte  Formen ,  reine  Intelligenzen  annehmen 
müssen,  welche  die  höchsten  wirkenden  Ursachen  der  Dinge  sind  und 

1)  Ib.  tr.  2.  p.  48  sqq.  —  2}  Ib.  tr.  2.  p.  61. 
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den  Grund  der  Intelligibilität  der  letztem  in  sich  schliessen.  Gerade 
das  ist  es,  was  diejenigen  suchten,  welche  eine  Ideenwelt  über  der 
Erscheinungswelt  annahmen ;  sie  wollten  die  Intelligibilit&t  der  erschei« 
nenden  Dinge  erklären,  kamen  aber,  weil  sie  das  Rechte  nicht  finden 
konnten,  zu  der  falschen  und  unhaltbaren  Annahme,  die  Fonnen  von  d^ 
Dingen  zu  trennen  und  sie  als  etwas  in  sich  selbst  Bestehendes  am 
betrachten '). 

Zu  den  Ursachen  der  Substanz  gehört  endlich  auch  noch  die  Zwecke 
Ursache.  Jede  Bewegung ,  welche  von  einer  bewegenden  Ursache  aofr- 
geht,  muss  nämlich  einen  Zweck  haben ,  auf  welchen  sie  hingerichtet  ist, 
zumal  wenn  die  wirkende  Ursache  nach  dem  Vorbilde  eines  vemttnif- 
tigen  Gedankens  wirksam  ist.  Und  gerade  diese  Zweckursache  ist  die 
erste  und  vornehmste,  sie  ist  die  Ursache  der  Ursachen,  weil  $üd 
übrigen  Ursachen  nur  ihretwegen  sind.  Die  wirkende  Ursache  strebt 
den  Zweck  an  in  ihrer  Wirkung  und  durch  dieselbe;  die  Materiat- 
ursache  bildet  für  die  wirkende  Ursache  die  Unterlage  zur  Verwirk- 
lichung des  Zweckes  in  der  Wirkung ,  die  Formalursache  aber  ist  in 
ihrer  Beziehung  zur  wirkenden  Ursache  selbst  der  Zweck,  welcher  von 
dieser  angestrebt  wird,  in  so  fem  nämlich  alle  Thätigkeit  der  bewe- 
genden Ursache  dahin  gerichtet  ist,  die  Materie  zur  Form  hinzube- 
wegen,  und  so  die  Substanz  nach  ihrer  bestimmten  Quiddität  zur  Wirk- 
lichkeit zu  bringen.  Und  so  müssen  denn  zur  Erklärung  der  sinnlichen 
Substanz  die  vier  Ursachen  herbeigezogen  werden,  welche  wir  bisher 
betrachtet  haben:  die  Material-,  die  Formal-,  die  bewegende  und  die 
Zweckursache.  Würde  eme  von  denselben  fehlen,  so  würde  keine  be- 
stimmte körperliche  Substanz  je  wirklich  sein  können  ^). 

Und  hieraus  ergibt  sich  denn  nun  von  selbst  der  Begriff  der  (je>- 


1)  Ib.  tr.  2.  p.  46.  In  rebus  quoque  naturalibus  videtur  res  ita  se  habere, 
et  quod  earum  principia  ultima  sit  conceptio  per  inteUectum.  Aliter  enim  tinda 
evenit  eis,  quod  sint  ex  sui  natura  aptae  ut  intelligantur  a  nobis?  nam  boc  est 
sibi  quid  essentiale  et  inhaerens  naturae  earum.  Id  autem  quod  est  essentiale 
alicui,  pervenit  quidem  ipsi  enti  a  causa  efficienti  de  necessitate.  Nibil  autem  da- 
tur,  quo  sensibile  evadat  intelligibile  in  potentia,  id  est,  quod  de  sui  natura  est 
ut  intelligatur,  nisi  ejus  generatio  fiat  ex  inteUectuali  apprebensione,  Hcet  snnm 
esse  sensibile  sit  conceptum  a  suis  principüs  sensibilibus ,  quemadmodum  in  artifi- 
cialibus  contingit;  nam  accidit  rebus  per  artem  confectis,  quod  intelligantur  ab 
illo,  qui  non  operatur  eas,  propterea,  quia  sunt  ordinatae  ab  intellectu,  qoae  est 
ipsa  forma  existens  in  amma  artificis;  aliter  enim  essent  intellectae  per  accidens; 
et  similiter  etiam  res  se  babet  in  natura  et  rebus  naturalibus.  Hinc  apparet  ge- 
neratim,  quod  dantur  formae  separatae,  quae  sunt  causa,  ob  quam  ipsa  substan- 
tia  sensibiHs  est  intelligibilis.  Praestant  autem  ipsi  sensibili  formam  substantia- 
lern,  qua  sit  intelligibile  potentia  per  ipsam  naturam,  et  per  corpora  coelestia, 
et  tales  formae  sunt  formae  corporum  coelestium.  £t  hoc  est,  quod  quaerebant 
ponentes  ideas ,  et  non  attigerunt  ipsum. 

2)  Ib.  tr.  8.  p.  83. 
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nention  und  der  Corruption.  Die  Generation  setzt  eine  Materie  voiv 
ins,  welche  fähig  ist,  eine  gewisse  Form  anzunehmen,  aber  vorläufig 
■oeh  derselben  beraubt  ist.  Die  Beraubung  oder  Privation  ist  somit 
die  wesentliche  Bedingung  der  Generation.  Doch  darf  diese  Beraubung, 
wie  schon  gesagt,  nur  als  Beraubung  einer  bestimmten  Form ,  also  als 
eme  relative  g^acht  werden.  D^m  wäre  die  Beraubung  eine  absolute, 
d.  h.  eine  solche,  welche  die  Negation  einer  jeden  realen  Grundlage  der 
Generation,  also  auch  der  Materie,  in  sich  schlösse ,  so  könnte  von 
eiaer  Gaieration  gar  nicht  die  Rede  sein,  weil  jede  Generation  ver- 
möge ihres  Begriffes  ein  reales  Etwas  voraussetzt,  aus  welchem  ein 
Anderes  erzeugt  wird.  Die  Generation  selbst  besteht  dann  darin,  dass 
dordi  die  erzeug^de  Ursache  eine  Materie  zu  einer  bestimmten  Form 
erhoben  oder  hinbewegt  wird.  Durch  die  Generation  wird  also  die 
Beranbvng  der  Materie  aufgehoben,  und  die  Materie  durch  die  Form 
n  einem  bestimmten  Sem  erhoben,  welches  wir  dann  eben  Substanz 
nennen.  Hmgegen  besteht  umgekehrt  die  Corruption  darin  ^  dass  die 
Materie  der  m  der  Generation  ihr  zugetheilten  Form  wieder  beraubt 
wird ,  also  wieder  in  jenen  Stand  der  Privation  zurücUcehrt ,  in  wel- 
chem sie  sich  vor  der  Generation  befunden  hat*). 

Daraus  ist  ersichtlich,  dass  Erzeugung  und  Corruption  nicht  die 
Foim  nnd  nicht  die  Materie  zum  Gegenstande  und  zum  Zwecke  haben, 
tondeni  nur  das  aus  Materie  und  Form  Zusammengesetzte,  —  die  Sub* 
Aaz.  Weder  die  Form,  noch  die  Materie  wird  erzeugt,  sondern  nur 
die  ans  beiden  bestehende  Substanz.  Und  ebenso  verhält  es  sich  mit 
der  Corruption.  Form  und  Materie,  —  beide  für  sich  genommen,  sind 
ingenerabel  und  incorruptibel.  An  sie  reicht  die  Generation  und  Cor- 
niption  nicht  hinan  ^). 

§.  21. 

Mit  der  Unterscheidung  zwischen  Materie  und  Form  steht  in  un- 
trennbarer Verbindung  die  Unterscheidung  zwischen  Potenz  und  Act 
Es  gibt  eine  doppelte  Potenz,  eine  active  und  eine  passive.  Eine 
active  Potenz  ist  jene ,  welche  auf  etwas  Anderes  wirkt ,  in  so  ferne 
sie  als  Potenz  die  Möglichkeit  in  sich  schliesst,  als  wirkende  Ursache 


1)  Ib.  tr.  2.  p.  47  sqq. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  47.  Manifestum  igitar  est,  quod  quidditas  ut  quidditas  est 
ingeiierabilis  et  incorraptibiliB.  Similiter  etiam  et  ipsa  materia,  nam  non  generar 
tor  ab  agente.  Generabile  et  corruptibile  igitiir  est  ipsum  individuum  compositum 
ex  fflis  duobus,  et  est  illud,  quod  est  numero  aliud  a  generante,  sed  sunt  idem 
fbmuL  Patet  igitnr,  quod  formae  et  materiae,  in  quantum  sunt  formae  et  mate- 
riae,  non  sunt  generabQes  et  cormptibiles,  nisi  per  aeddens,  sed  qnia  quidditates 
rerom  sensibilium  nibil  aliud  sunt,  quam  sua  forma  et  sua  materia:  manifestum 
ergo  est,  quod  formae  et  materiae,  ut  sunt  formae  et  materiae,  non  sunt  gene- 
rabües  neque  cormptbiles,  nisi  per  Aeddens. 
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eine  Thätigkeit  auf  ein  Anderes  auszuüben,  und  so  an  und  in  diesem 
Andern  eine  Wirkung  hervorzubringen.  Eine  passive  Potenz  dagegen 
ist  jene,  welche  als  solche  die  Möglichkeit  in  sich  schliesst,  von  einer 
andern  wirkenden  Ursache  zu  Etwas  determinirt  zu  werden ,  was  sie 
vorher  nicht  war.  Beide  Potenzen  können  mithin  in  den  Act  über- 
gehen; aber  dieser  Act  ist  dann  bei  beiden  ein  verschiedener.  Der 
Act  der  activen  Potenz  ist  eine  der  Potenz  entsprechende  Wirksam- 
keit oder  Thätigkeit ;  der  Act  der  passiven  Potenz  dagegen  ist  eine  der 
Potenz  entsprechende  Wirklichkeit,  zu  welcher  die  Potenz  durch  die 
Einwirkung  emes  andern  Agens  erhoben  oder  hin  bewegt  wird  ^). 

Die  activen  Potenzen  können  wiederum  von  doppelter  Art  sein, 
nämlich  entweder  solche,  welche  thätig  sind  per  naturam,  oder  aber 
solche,  deren  Thätigkeit  durch  ein  Verlangen  nach  Etwas  bedingt  ist 
Erstere  sind  den  nicht  lebenden,  letztere  den  lebenden  Wesen  eigen, 
und  da  diese  letztem  selbst  wiederum  entweder  vernünftig  oder  unver* 
nünftig  sind,  so  ist  auch  die  Thätigkeit  dieser  den  lebenden  Wesen  zu- 
konunenden  Potenzen  entweder  mit  Vernunft  und  vernünftiger  Ueber- 
legung  verbunden  oder  nicht  Die  Potenzen  der  natürlichen  Dinge 
sind  von  Natur  aus  zu  Einem  determinirt,  und  müssen,  wenn  die  ent- 
sprechenden Bedingungen  gegeben  sind,  nothwendig  in  den  Act  über- 
gehen. Diejenigen  Wesen  dagegen,  welche  aus  Verlangen  und  Wahl 
handeln,  müssen  nicht  nothwendig  in  Thätigheit  übergehen,  wenn  ein 
ihrer  Potenz'  entsprechendes  Öbject  ihnen  vorliegt,  sondern  sie  verhal- 
ten sich  an  und  für  sich  indifferent  zum  Objecte ,  und  können  das  eine 
oder  das  andere  verlangen,  resp.  wählen^). 

Was  dagegen  die  passive  Potenz  betrifft,  so  kann  man  auch  in  Be- 
zug auf  diese  wiederum  unterscheiden  zwischen  nächster  und  entfern- 
terer Potenz,  je  nachdem  ein  Subject  die  Fähigkeit  in  sich  schliesst, 
durch  die  Einwirkung  einer  wirkenden  Ursache  immittelbar  und  ohne 
Zwischenstufen  zu  etwas  anderm  zu  werden ,  in  eine  andere  Wirklichkeit 
überzugehen ,  oder  je  nachdem  jenes  Subject  zuerst  eine  oder  mehrere 
Mittelstufen  durchschreiten  muss ,  bevor  es  dasjenige  wird,  was  es  mög- 
licherweise werden  kann- und  soll.  So  befindet  sich  die  Speise,  welche 
wir  geniessen,  an  sich  noch  in  der  entferntem  Potenz  dazu,  dass  sie  zur 
Substanz  des  Fleisches  wird,  weil  sie  zuvor  in  Blut  übergehen  muss, 
bevor  sie  Fleisch  wird.  Mag  aber  die  Potenz  eine  nähere  oder  eine 
entfemtere  sein ,  immer  ist  dazu ,  dass  sie  in  den  entsprechenden  Act 
übergehe,  vorausgesetzt,  dass  einerseits  die  Hindemisse  entfernt  wer- 
den, welche  der  Verwirklichung  dieses  Processes  im  Wege  stehen, 
und  dass  andererseits  jene  wirkende  Ursachen  zur  Thätigkeit  gelangen, 
welche  den  Uebergang  der  Potenz  in  den  Act  bedingen  und  vermit- 


1)  Ib.  tr.  3.  p.  78  sq.  —  2)  Ib.  tr.  8.  p.  74  sq. 
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teliL  Sind  aber  diese  Bedingungen  gegeben ,  so  erfolgt  jener  Process 
mit  Nothwendigkeit  Und  das  Wesen  jenes  Processes  besteht  dann  in 
nichts  weiter,  als  dass  dasjenige,  was  vorher  schon  der  Potenz,  dem 
Keime  nach  in  dem  potentialen  Subjecte  gelegen  ist,  zur  Wirklichkeit 
gebradit ,  zur  Wirklichkeit  gleichsam  hervorgezogen  wird  ^). 

Das  Verhältniss  zwischen  passiver  Potentialität  und  Actualität  nun 
waltet  allgemein  ob  zwischen  Materie  und  Form.  Die  Materie  befindet 
sich  als  solche  in  Potentialität  zur  Substanz ;  die  Form  selbst  dagegen 
ist  die  Actualität,  zu  welcher  die  Materie  durch  die  bewegenden  Ur- 
sachen erhoben  wird :  sie  ist  das  Princip  der  Wirklichkeit  der  Substanz, 
welche  aus  Materie  und  Form  besteht  ^).  Die  (passive)  Potentialität  ist 
somit  etwas,  was  aus  dem  Wesen  der  Materie  erfolgt ;  der  Begriff  der 
Potentialität  ist  untrennbar  von  dem  Begriff  'der  Materie ;  erstere  folgt 
dar  letztem,  wie  der  Schatten  dem  Körper.  Und  das  gleiche  Verhält- 
niss findet  statt  zwischen  dem  Begriff  der  Form  und  dem  der  Actualität 
oder  Wirklichkeit^).  Fragen  wir  daher,  worin  denn  der  Process  der 
Sabstanzbildung  eigentlich  bestehe,  so  werden  wir  auch  diesen  ganz 
nach  den  oben  ausgeführten  allgemeinen  Gesichtspimkten  beurtheilen 
mfissoi.  Wenn  im  Allgemein«in  die  Erhebimg  der  Potentialität  zur 
Actualität  nur  darin  besteht,  dass  dasjenige,  was  der  Potenz,  dem 
Keime  nach  in  einem  Subjecte  gelegen  ist,  durch  die  Thätigkeit  der 
wirkenden  Ursachen  zur  Wirklichkeit  herausgezogen  wird :  so  werden 
TO  auch  den  Process  der  Substanzbildimg  nicht  der  Art  erklären  dür- 
fen ,  dass  etwa  die  Form  von  Aussen  her  durch  die  wirkende  Ursache 
in  die  Materie  eingegossen ,  eingesenkt  wird :  sondern  wir  müssen  viel- 
mehr annehmen,  dass  die  Formen  der  natürlichen  Dinge  der  Potenz, 
nach  schon  in  der  Materie  liegen,  und  dass  die  Substanzbildung  nur 
darin  besteht ,  dass  die  der  Möglichkeit  nach  in  der  Materie  gelegene 
Form  durch  die  Thätigkeit  der  wirkenden  Ursache  zur  Wirklichkeit  her- 
ausgezogen wird.  Jede  Hervorbringung  eines  Dinges  ist  somit  nichts 
anderes,  als  die  Hinüberführung  eines  potentialen  Subjectes  zu  der  in 
seiner  Potentialität  begründeten  Wirklichkeit*).  Dabei  ist  aber  wie- 
derum zu  bemerken ,  dass  eine  Form  in  einer  Materie  blos  der  entfern- 
teren Möglichkeit  nach  angelegt  sein  kann:  und  dann  kann  sie  nicht 


1)  Ib.  tr.  3.  p.  78  sqq. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  58.  £t  dicamus,  quod  materia  est  id,  quod  est  in  potentia 
ad  rem,  qaae  est  fatura  esse  in  actu,  et  definitione  et  forma;  ipsa  vero  forma 
est  actus  et  quidditas. 

3)  Ib.  tr.  3.  p.  81.  Hinc  apparet,  quod  potentia  est  quoddam  consequens 
ipsius  materiae ,  ejusque  umbra ,  licet  dicatur  secundum  prius  et  posterius ;  itidem 
et  actus  est  consequens  formae ,  et  umbra  insequens  ipsam ,  licet  dicatur  secun- 
dos  prius  et  posterius. 

4)  Destructio  destructionis ,  disp.  1.  dub.  21.  foL  22.  col.  1.  Generatio  nam- 
qoe  nihü  aliud  est ,  nisi  converti  res  ab  eo ,  quod  est  in  potentia ,  ad  actum. 
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umnittelbar  aus  dieser  Materie  hervorgezogen  werden,  sondern  erst 
dann ,  wenn  die  Materie  die  Mittelstufen  oder  Mittelform^  durchlaufen 
hat,  welche  vorausgesetzt  sind,  damit  die  Materie  als  die  nächste  Po** 
tentialität  der  fraglichen  Form  sich  darstellen  könne  ^).  Daraus  folgte 
dass  nicht  Alles  aus  Allem  entstehen  könne,  sondern  dass  vielmehr 
für  jede  Form  eine  bestimmte  Materie  vorausgesetzt  ist,  aus  welcher 
allein  dieselbe  herausgezogen  werden,  aus  welcher  allein  also  auch 
jene  bestimmte  Substanz  werden  kann,  welche  durch  jene  Form  in 
ihrer  Quiddität  bestimmt  ist  Verschiedene  Materien  bedingen  audi 
verschiedene  Formen,  verschiedene  Substanzen.  Und  damit  ist  dem 
auch  zugleich  gesagt,  dass  die  Dinge  sich  von  einander  nicht  blo8 
durch  ihre  Form,  sondern  auch  durch  ihre  Materie  unterscheiden'). 
Aus  diesen  Bestimmungen  erledigt  sich  denn  nun  auch  die  Fragen 
welches  von  beiden  früher  sei ,  die  Potenz  oder  der  Act  Es  kann  nidifc 
in  Abrede  gestellt  werden,  dass ,  wenn  es  sich  um  die  einzelne  natOr* 
liehen  Dinge  handelt ,  die  Potenz  der  Zeit  nach  dem  Acte  vorangdw^ 
weil  diese  zuerst  der  Potenz  nach  sind,  und  dann  erst  von  der  Po- 
tenz in  den  Act  übergehen.  Allein  wenn  es  sich  allgemein  um  die 
Priorität  der  Ursache  handelt ,  so  muss  in  dieser  Beziehung  unbedingt 
dem  Acte  die  Priorität  vor  der  Potenz  vindicirt  werden.  Betrachten 
wir  nämlich  zuerst  die  Finalursache ,  so  ist  der  Act  oder  die  Wirklich« 
keit  die  Vollendung  der  Potenz,  und  somit  der  Zweck,  auf  welchen  diew 
hingerichtet  ist  Der  Zweck  aber  ist  die  erste  und  höchste  aller  Ur» 
sachra,  durch  welche  alle  übrigen  bedingt  sind,  und  welche  daher  audi 
allen  übrigen  dem  Begriffe  und  dem  Range  nach  vorausgeht  Ist  ala» 
der  Act  der  Zweck  der  Potenz,  so  geht  der  Act  oder  die  Wirldidi» 
keit  offenbar  der  Potenz  der  Ursache  nach  voraus.  Doch  nicht  blM 
als  Zweckursache  nimmt  der  Act  die  Priorität  vor  der  Potenz  in  An* 
Spruch ,  sondern  auch  als  wirkende  Ursache.  Die  Potenz  kann  nämlich 
nicht  durch  sich  selbst  in  Act  übergehen ,  sondern  sie  bedarf  einer  wir* 
kenden  Ursache,  welche  sie  in  den  Act  überführt  Die  wirkende  Ur*^ 
Sache  kann  aber  als  solche  nur  etwas  Wirkliches  sein ,  weil  nur  ein 
Wirkliches  auch  wirksam ,  thätig  sein  kann.  Folglich  ist  der  Act  del* 
Potenz  auch  in  so  fem  der  Ursache  nach  vorausgesetzt,  als  er  als 
wirkende  Ursache  vorausgesetzt  werden  muss,  wenn  die  Potenz  zur 
Wirklichkeit  gelangen  soll.  In  doppelter  Beziehung  nimmt  also  der 
Act  die  Priorität  der  Causalität  der  Potenz  gegenüber  in  Anspruch, 
der  Zweckursache  und   der  wirkenden  Ursache  nach*).    Bei  dieser 


1)  Efnt  met  tr.  S.  p.  78  sqq. 

2)  Ib.  tr.  2.  p.  64.  Et  ideo  non  fit  quodiibet  ex  qnooHnque  contigerit,  led 
ex  contrario  proprio  existenti  in  materia  couvenienti.  Hinc  fit,  quod  res  non 
distingnOKtiir  a^  invidem  p6r  fblrmas  tanlum,  sed  etiam  per  iMlterlas. 

3)  Ib.  tr.  8.  p.  d2  sqq. 
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Priorität  der  Cansalität  hat  man  aber  auch  stehen  zu  bleiben ;  sie 
allem  ist  nämlich  dem  Acte  gegenüber  der  Potenz  wesentlich.  Eine 
Priorität  der  Zeit  nach  kann  zwar  dem  Acte,  so  fem  er  als  wirkende 
Ursache  d^  Potenz  yorausgesetzt  ist,  zukonunen;  aber  sie  ist  ihm 
nidit  wesentlich.  Wo  es  sich  nämlich  um  die  wirkenden  Ursachen  der  • 
einzefasen  natürlichen  Dinge  handelt,  welche  entstehen  und  vergehen, 
da  geben  jene  Ursachoi  ihren  Wiriningen  auch  der  Zeit  nach  voran ; 
tber  diese  Priorität  der  Zeit  darf  man  als  kein  allgemeines  Gesetz 
betrachten,  welches  die  wirkende  Ursache  an  und  für  sich  genommen 
betrifft  Denn  nähme  man  dieses  an,  dann  müsste  jeder  Ursache  eine 
andere  der  Zeit  nach  vorangehen,  und  dieser  wieder  eine  andere,  und 
so  fort  in's  Unendliche.  Man  käme  zu  keiner  ersten,  zu  keiner  ewi- 
gen Ursache.  Und  wenn  es  keine  erste,  keine  ewige  Ursache  gibt, 
dann  kann  es  auch  kein  zeitliches  Entstehen  und  Vergehen  geben. 
Wer  daher  behauptet,  dass  die  Ursache  der  Welt  dieser  Welt  selbst 
der  Zeit  nach  vorangehe  und  vorangehen  müsse,  der  muss  nothwendig 
aBBefamaD,  dass  dieser  gegenwärtige  Weltlauf  nur  ein  Theil,  ein  Moment 
eines  aodem  vorausgehenden  Weltlaufes  sei,  und  dieser  wieder  ein 
Theil  eines  andern,  und  sofort  in's  Unendliche.  Das  lässt  sich  aber 
Ternünftigerweise  nicht  annehmen ;  und  so  muss  man ,  wie  gesagt,  dabei 
stehen  bleiben ,  dem  Acte  die  Priorität  der  Causalität,  gegenüber  der 
Potenz  zu  vjndiciren ,  nnd  darf  nicht  jene  Priorität  der  Causalität  auch 
OT  Priorität  der  Zeit  erweitem  *).  —  Mit  jener  Priorität  der  Causalität 
ist  aber  dann  zugleich  schon  eine  andere  Bemerkung  nahe  gelegt, 
oiffliich,  dass  der  Act,  allgemem  genommen,  auch  etwas  vorzüglicheres 
sei,  als  die  blosse  Potenz.  Die  Potenz  schliesst  als  solche  auch  die 
Privation  in  sich ;  der  Begrifif  der  Privation  ist  aber  zugleich  auch  der 
Begriff  des  Uebels ;  denn  das  Uebel  ist  Privation.  Daraus  folgt,  das^ 
nur  da,  wo  nicht  reine  Actualität,  sondern  auch  Potentialität  sich  vor- 
findet, auch  das  Uebel  sich  vorfinden  könne,  dass  dagegen  da,  wo 
reine  Actualität  waltet,  auch  alles  Uebel,  alles  Böse  wesentlich  ausge- 
schlossen sei*). 

§..22. 

Wenn  die  einzelnen  sinnlichen  Substanzen  durch  Generation  entr 
stehen  und  durch  Corruption  vergehen,  so  fallen  beide,  Generation 
und  Corruption ,  wieder  unter  einen  hohem  Begriff ,  nämlich  unter  den 


1)  Ib.  tr.  8.  p.  88  sq. 

2)  Ib.  tr.  3.  p.  87.  Potentia  qnoqne  didtur  bona  vel  mala  in  comparatione 
id  actum.  Actos  ergo  nobilior  est  potentia  de  necessitate,  et  cnm  potentia  sit 
eaasa  pmationis ,  qnae  est  ipsnm  malom :  seqnitor  ergo ,  qnod  res ,  qoae  non  ha- 
best potentiam ,  nnüam  habent  malnm ,  com  non  habeant  prirationem,  neque  con- 
tnrinm:  et  hiqasmodi  snnt  ras  filae,  in  qnibns  ipsum  bonmn,  qnod  qoidem  est 
ipia  ventaty  nndiqne  perdorat 
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Begriff  der  Veränderung  oder  Transmatation ,  weil  sie  nur  bestimmte 
Arten  der  Veränderung  sind.  Wir  haben  somit  auch  diesen  hohem 
Begriff  der  Veränderung  näher  in's  Auge  zu  fassen.  Es  muss  eine  vier- 
fache Art  der  Veränderung  unterschieden  werden,  nämlich  die  Genera 
tioB  und  Corruption ,  dann  die  Ab  -  nnd  Zunahme ,  femer  die  Alteration 
und  endlich  die  Ortsveränderung,  resp.  der  Uebergang  eines  Körpers 
von  «inem  Orte  zum  andern.  Die  Oeneration  und  Corruption  betriflt 
die  Substanz  selbst ,  die  Zu  -  und  Abnahme  betrifft  die  Quantität ,  die 
Alteration  die  Qualität  und  die  Ortsveränderung  die  Oertlichkeit  oder 
das  n  Wo  "^  der  Substanz.  Jede  dieser  Veränderungen  setzt  ein  Subject 
voraus ,  an  welchem  oder  mit  welchem  die  Veränderung  vorgeht ,  and 
eine  wirkende  Ursache,  welche  die  Veränderung  beursacht  Solche 
Dinge  nun,  welche  eine  Transmutation  in  der  Substanz  zulassen,  d.  L 
welche  generabel  und  corruptibel  sind,  lassen  an  sich  auch  die  übrigen 
Arten  der  Veränderung  zu ;  sie  sind  zugleich  veränderlich  der  Quants 
tat ,  der  Qualität  und  der  Oertlichkeit  nach.  Umgekehrt  dagegen  mite- 
sen  solche  Dinge ,  welche  veränderlich  sind  der  Quantität,  Qualität  oder 
Oertlichkeit  nach,  nicht  nothwendig  zugleich  auch  veränderlich  der  Sub- 
stanz nach ,  d.  i.  generabel  und  corruptibel  sein.  Wo  aber  keine  Geae- 
ration  und  Corruption  stattfindet,  soudem  nur  anderweitige  Verände- 
rangen ,  wie  etwa  die  Ortsveränderung ,  zum  Vorschein  treten ,  da  rnnas 
aoch  die  Materie  verschieden  von  derjenigen  sein,  welche  das  Subject 
der  Generation  und  Corruption  bildet  Und  m  der  That  finden  wir  ü 
der  Welt  solche  Körper,  an  welche  die  Generation  und  Corruption  niclit 
heranreicht,  sondern  welche  blos  der  Ortsveränderung  unterworfen  smd: 
und  das  sind  die  Himmelskörper.  Daher  muss  denn  auch  die  Materie 
der  Himmelskörper  eine  ganz  andere  sein ,  als  die  der  generabeln  und 
corruptibeln  Körper  in  der  sublunarischen  Region.  Wir  haben  somit 
eine  zweifache  Materie  zu  unterscheiden ,  die  Materie ,  welche  die  Un- 
terlage der  Generation  und  Corruption  in  der  sublunarischen  Region 
bildet,  und  welche  im  eigentlichen tmd  strengen  Sinne  Materie  genannt 
wird ,  und  dann  die  Materie  der  Himmelskörper ,  welche  einfach  ottd 
folglich  von  einer  ganz  andern  Beschaffenheit  ist ,  als  die  erstgenannte, 
weshalb  sie  strenge  genommen  nicht  mit  dem  Ausdrucke  „Materie,'^ 
sondern  vielmehr  mit  der  allgemeinen  Benennung  „  Subject  ^  bezeichnet 
werden  sollte  ')•    So  erhalten  wir  zwei  Theile  der  Welt ,  den  Himmel 


1)  Ib.  ir.  2.  p.  63.  Et  dicamus,  quod  cum  genera  transmutationum  sint  qua- 
tuor,  videlicet  transmutatio  in  substantia,  in  quantitate,  et  in  qaalitate  et  nbi, 
et  BOB  sk  necessarium ,  id  quod  habet  transmutationem  secundom  ubi ,  habere 
transnuitationem  in  substantla,  ant  in  qnantitate,  aat  in  qaalitate.  Maaiftestiai 
ergo  est,  qood  salgectom  transmutationis  in  substantia  qnandoqne  erit  praeter  ssb- 
jectom  aliarum  transmutationem,  et  praecipue  transmutttionis  localit.  Palet  eifo, 
qaod  com  didtnr  materia  de  corporiboa  coelestibtur  et  oorporibm  genermbilibos  et 
cormptibilibus,  didtor  qaodam  aequirocationis  modo.     Duo   ergo    auBl  geneca 
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md  die  Erde,  welche  schon  in  Beziehung  auf  ihre  Materie  verschieden 
sind,  und  daher  Jceineswegs  auf  gleicher  Linie  mit  einander  stehen 
ktaaea,  sondern  vielmehr  im  VerbJLltnisse  der  Ueber-  und  Unterord- 
nung zu  einander  gedacht  werden  mttssen.  Wie  dieses  Verhältniss 
des  NShem  zu  fassen  sei,  wird  sich  bald  zeigen. 

Für  jetzt  moss  noch  ein  anderer  wichtiger  Punkt  in's  Auge  gefasst 
werden.  Betrachten  wir  nämlich  die  vier  Ursachen ,  welche  allen  welt- 
licheo  Substanzen  zu  Grunde  liegen,  die  Material-,  die  Formal-,  die 
wirkende  und  die  Finalursache,  niher,  so  kann  es  uns  nicht  entgehen» 
dass  wir  in  keiner  derselben  in's  Unendliche  fortgehen  können,  son- 
dern dass  wir  stets  auf  ein  Erstes  kommen  müssen,  durch  welches 
altos  Weitere  bedingt  ist  Betrachten  wir  zuerst  die  Materialursache. 
Es  kann  Etwas  aus  einem  Andern  in  doppelter  Weise  entstehen,  so 
limlich,  wie  z.  B.  Wasser  aus  der  Luft,  und  Luft  aus  dem  Wasser  ent- 
stehL  Diese  Art  der  Entstehung  bildet  einen  Kreislauf ,  und  hier  kann 
also  von  einem  Unendlichen  sdi(m  an  und  tta  sich  nicht  die  Bede  sein. 
Es  kann  aber  etwas  aus  einem  Andern  auch  so  entstehen,  dass  diesea 
Andere  schon  eine  gewisse  Form,  eine  gewisse  Wirklichkeit  besitzt,  aber 
iD  dieser  seiner  Wirklichkeit  zugleich  auch  die  Möglichkeit  einschliessti 
dorch  Einwirkung  einer  bewegenden  Ursache  zu  einer  hohem  Form  oder 
Wirklichkeit  erhoben  zu  werden ,  wie  z.  B.  das  Ei  oder  der  Fötus  die 
Möglichkeit  in  sich  schliesst,  durch  die  Einwirkung  der  natürlichen 
igmiien  zu  einem  lebenden  und  empfindenden  Wesen  sich  auszugestalten. 
Hier  nun  geschieht  es ,  dass  eine  Form  die  andere  voraussetzt ,  dass 
Etwas  niclit  zu  einer  höhern  Form  gebracht  werden  kann ,  wenn  es  nicht 
zovor  eine  andere  niedriger  stehende  Form  hat  Daher  verhält  sich 
hier  ein  wirkliches  Sein  zu  einem  andern  als  Materie,  und  jenes  an- 
dere wirkliche  Sein  setzt  wiederum  ein  anderes  wirkliches  Sein  voraus, 
weiches  zu  ihm  selbst  wiederum  als  Materie  sich  verhält,  und  so  fort 
Dt  fragt  es  sich  nun ,  ob  man  in  dieser  Voraussetzung  einer  Materie  für 
eine  andere  in's  Unendliche  fortgehen  dürfe.  Gewiss  nicht.  Denn  würde 
tun  keine  erste  Materie  voraussetzen,  welche  keine  andere  mehr  zu 
ihrer  Voraussetzung  hat,  dann  würden  in  jeder  Substanz  unendlich  viele 
Materien  und  ebenso  unendlich  viele  Formen  vorhanden  sein.  Es  würde 
also  ein  der  Wirklichkeit  nach  Unendliches,  eine  der  Wirklichkeit 


■AteriamiD :  anom  scilicet,  quod  est  sulgectum  tranamutationis  substantiae,  et  pro- 
prie  nominatar  matena;  aliud  vero  est  subjectum  aliarum  transmatationom,  etno- 
maMtia  proprie  (nt  plurlmum )  sulgectum.  Oportet  autem  corpora  coelestia  ha- 
bere materias  simpUces,  non  compositas  ex  materia  et  forma,  cum  non  babeant 
■in  trantimntationen  secondom  ubi  tantum.  Sed  transmutatio  io  substantia  bene 
csgit  rem  asM  compoaitam  ex  materia  et  forma.  Paraphrasis  sup.  libr.  de  ge- 
av.  et  comqit  L  2.  p.  422.  (Yenet  1542.)  Destr.  destr.  diap.  4.  dub.  2.  foL  58. 
coL  8. 
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nach  unendliche  Zahl  in  einer  jeden  endlichen  Snbstan?  sich  vorfinden, 
was  ganz  widersprechend  ist*  Wir  müssen  also  nothwenig  eine  erste 
Materie  annehmen,  welche  als  solche  allen  Substanzen  zu  Grande 
Hegt,  welche  der  Wirklichkeit  nach  Nichts  ?on  Allem,  aber  der  Mög- 
lichkeit nach  Alles  ist,  in  so  fem  sie  die  Potenz  in  sich  schliesst, 
Alles  zu  werden,  alle  Formen  anzunehmen.  Diese  erste  Materie  muss 
mithm  als  solche  rein  formlos  gedacht  werd^ ;  sie  ist  kein  wirkliches, 
bestimmtes  Sein,  sondern  sie  ist  nur  die  Möglichkeit  alles  bestimm- 
ten wirklichen  Seins,  welches  aus  ihr  durch  die  Thätigkeit  der  wir- 
kenden Ursachen  herausgezogen  wird'). 

Wie  nun  aber  m  Bezug  auf  die  Materialursache  ein  Processus  in 
infinitum  nicht  zulässig  ist,  sondern  die  Analyse  des  Begriffs  der  Mar 
terie  nothwendig  auf  eine  erste  Materie  führt,  so  verhält  es  sich  in 
analoger  Weise  auch  in  'Bezug  auf  die  übrigen  Ursache.  Vor  Altaa 
muss  die  Reihe  der  Zweckursach^  in  einem  höchsten  und  letzten 
Zwecke  auslaufen.  Denn  wenn  die  Reihe  der  Zweckursachen  in's  Un- 
endliche fortgehen  würde,  dann  würde  die  Bewegung,  welche  ohne 
Zweck  nicht  gedacht  werden  kann ,  gar  kein  Ziel  mehr  haben,  in  wel- 
chem sie  zuletzt  ausliefe;  sie  wäre  dann  ziel-  und  planlos,  und  eben 
deshalb  nichtig  und  grundlos:  ja  sie  wäre  gar  nicht  mehr  möglich. 
Wie  also  eine  erste  Materie,  so  muss  auch  ein  letzter  und  höchster 
Zweck  aller  Bewegung  in  der  Welt  angenommen  werden ').  Das  Gleiche 
gilt  von  der  Formalursache.  Die  Fonn  ist  nämlich  der  Zweck,  wel» 
chen  die  Bewegung  anstrebt;  wenn  also  die  Bewegung  nicht  ohnQ 
letzten  Zweck  gedacht  werden  kann,  so  kann  sie  auch  nicht  gedacht 
werden  ohne  eine  erste  Form ,  ohne  ein  Urform ,  auf  welche  alle  Be- 
wegung in  so  fem  hingerichtet  ist ,  als  sie  zum  Zweck  hat,  das  Welt- 
liche dieser  Urform  zu  assimiliren ,  es  derselben  ähnlich  zu  machen. 
Die  Zahl  der  Formen  im  Bereiche  der  weltlichen  Dinge  ist  somit  noth- 
wendig eine  endliche ,  d.  h.  die  Educirung  der  Formen  aus  der  Materie 
kann  nicht  in's  Unendliche ,  in's  Unbestimmte  gehen,  es  müssen  vielmehr 
alle  Formen  zuletzt  in  eine  Urform  auslaufen ,  welche  alle  übrigen  For- 
men bedingt ').  —  Mit  der  wirkenden  oder  bewegenden  Ursache  endlich 


1)  Epit.  met  tr.  8.  p.  108  sqq. 

2)  Ib.  tr.  8.  p.  109  sq.  De  causa  aatem,  quae  est  finis,  manifeste  patet, 
ipsam  non  procedere  in  infinitum;  nam  hcgusmodi  positio  revertitur  per  ejus  ab- 
lationem;  nam  si  motus  et  aüquod  qnaesitum  essent  ad  infinitum,  (infiniti  aatem 
via  non  desim't):'  ergo  nihil  invenieinr,  ad  quod  fiat  motus  aut  quaesitom:  erft 
igitur  inane  et  Tanum ,  et  hoc  non  solum  est  impossibile  in  rebus ,  qnarom  finis 
insequitur  motum,  sed  etiam  in  rebus  habentibus  flnem,  in  quantum  sunt  tantom 
entia,  quae  non  solent  transmutari,  et  sunt,  sdlicet  res  immateriales. 

8)  Ib.  tr.  8.  p.  110.  De  forma  quoque  apparet  impossibile,  ipsam  procedere 
in  infinitum;  de  forma  namque  materiali  uniusctgusque  partium  mundi  res  maid* 
feste  patet  eq  modo,  quo  füit  ostensum,  subjecta  esse  finita;  nam  impossibfle 
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verliält  es  sich  nieht  ander«.  ^  Würde  eine  Bewegung  durch  eine  axH 
dere  hervorgerufen  werden,  und  diese  wieder  dural  eine  andere,  und 
80  fort  in's  Unendliche ,  so  würde  gar  keine  Bew^^g  mehr  stattr 
inden.  Auch  die  bew^enden  Ursachen  müssen  also  zuletzt  in  einer 
erstn  bew^enden  Ursache  auslaufen,  welche  als  solche  nicht  mehr 
bewegt  wird,  und  von  welcher  in  letzter  Instanz  alle  Bewegung  aus- 
gdit^X  — Und  so  zeigt  es  sich  denn,  dass  keine  der  vier  Ursachen 
einen  Fortgang  in's  Unendliche  gestattet ,  sondern  das»  vielmehr  jede 
derselben  in  ihrem  Bereiche  ein  Erstes  voraussetzt,  über  welches  hin- 
aas  ein  weiterer  Fortgang  nicht  mehr  stattfinden  kann^). 

Das  sind  die  metaphysische  Grundlehren  des  Averroes.  Sie  sind, 
wie  wir  sehen,  nach  ihrem  vollen  Inhalt  und  Umfang  aus  dem  aristo- 
tdischen  System  entnommen,  und  weiche  von  den  aristotelischen 
Gnmdlehren  in  keiner  Beziehung  ab.  Es  wird  nun  unsere  Aufgabe 
sdn,  die  Folgesätze  zu  entwickeln,  welche  Averroes  aus  diese  meta- 
physischen Orundlehren  ableitet 

§.  23. 

Vor  Allem  sucht  Averroes  auf  der  Grundlage  dieser  Prmeipien  das 
Dasem  Gottes  zu  beweisen.  Alles ,  sagt  er,  was  bewegt  wird,  wird  von 
diian  bewegeden  Princip  bewegt.  Dasjenige,  was  bewegt  wird,  das 
Bew^liche ,  kann  deshalb  nur  in  so  fem  bewegt  werden ,  weil  und  als 
CS  in  Potenz  sich  befindet  zur  Bewegung ;  das  bewegende  Princip  dar 
gegm  verhält  sich  in  so  fem  bewegend,  als  es  in  actu  ist,  weil  die 
Bewegung  ein  wirkliches  bewegendes  Sein  voraussetzt  Da  also  in 
der  Welt  eine  Bewegung  stattfindet,  so  muss  diese  reducirt  werden  auf 
em  bewegendes  Princip.  Ist  nun  dieses  Princip  von  der  Art ,  dass  es 
bewegend  und  nicht  bewegend  sich  verhalten,  zu  emer  Zeit  bewegen, 
zor  andern  nicht  bewegen  kann ,  dann  ist  es  noch  nicht  das  letzte  und 
höchste  Princip  der  Bewegung ;  denn  es  muss  noch  ein  höherer  Beweger 
Toraasgesetzt  werden ,  welcher  jenes  bewegende  Princip  dazu  determi- 
nirt,  dass  es  von  der  Potenz  der  Bewegung  in  den  Act  der  Bewegung 


ot  in  aUquo  finito  reperiantur  formae  infinitae,  quemadmodum  est  impoBsibile,  in- 
Taiki  im  ipso  luljecta  infinita;  et  «imiliter  apparet  hoc  in  toto  mundo.  Nam  com 
^  partes  simpUces  se  habeant  veluti  formae  ad  se  invicem...  impossibile  erit, 
qsod  ejua  partes  simpUces  procedant  in  infinitum  ex  parte,  qua  aliquae  sunt  per- 
fecücnes  (sive  actus)  aliquarum,  quemadmodum  est  impossibile,  actus  procedere 
ia  in&ütani,  ot  terra  ex.  gr.,  quae  est  propter  aquam,  et  aqua  propter  aerem,  et 
MT  propter  ignem,  et  ignis  propter  coelum;  in  higusmodi  enim  perfectione  im* 
possibilis  est  processns  in  infinitum«  Sic  etiam  si  ponamus  formas  immateriales, 
qoamm  quaedam  sint  perfectiones  aliquarum  vel  actus,  apparebit  finis  earum  per 
kiBcmet  declarationem,  videlicet  ex  eo  quod  fiiit  ostensum,  causam  finalem  habere 

1)  Ib.  tr.  3.  p.  107  sq.  —  2)  Ib.  tr.  3.  p.  HO. 
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übergebe.  Wollen  wir  daber  nicbt  in's  Unendlicbe  fortgehen,  d.  h. 
wollen  wir  nicht  ftr  jeden  Beweger  wieder  einen  hohem  Beweger  in 
unendlicher  Reihe  voraussetzen :  —  und  wir  sind,  wie  bereits  erwiesen 
worden ,  nicht  dazu  berechtigt',  —  dann  mfissm  wir  nothwendig  anf 
einen  ersten  Beweger  kommen,  welcher  nothwendig  und  yennöge  seiiier 
Natur  bewegt,  und  also  keinen  hohem  Beweger  mehr  vorauBsetaet,  dmsh 
welchen  er  zur  Bewegung  determinirt  wflrde.  Und  das  ist  Gott^).  — 
Die  gleiche  Folge  ergibt  sich ,  wenn  wir  berflcksichtigen ,  dass  der  Act, 
allgemein  genommen,  d^  Potenz  vorangeht  Denn  verhält  sich  das 
also ,  dann  muss  allen  Dingen ,  welche  irgend  wie  in  Potenz  sich  befin- 
den zu  irgend  einer  Wirklichkeit  oder  Wirksamkeit,  ein  Wesen  vorau&h 
gesetzt  werden ,  welches  in  keiner  Weise  und  in  keiner  Bezidiung  mehr 
in  Potenz  sich  befindet,  sondern  welches  in  jeder  Beziehung  reiner  Aet 
ist ,  welches  ateo  auch  nicht  etwa  blos  zufällig  sich  bewegend  verhltt, 
sondern  welches  nothwendig  und  vermöge  semes  Wesens  bewegt  Und 
das  ist  eben  Gott  Das  Dasein  Gottes  kann  mithin  nicht  dem  mindesten 
Zweifel  unterliegen*). 

Doch  die  Grundlagen,  auf  welche  diese  Beweisfühmng  für  Gottes 
Dasein  sich  aufbaut,  berechtigen  uns  auch  noch  zu  einem  andern  Schluss, 
welchen  wir  schon  an  dieser  Stelle  nicht  unberührt  lassen  dürfen.  Nö- 
thigt  uns  nämlich  die  Bewegung,  welche  wir  in  der  Welt  wahmeli- 
men ,  einen  ersten  Beweger  anzunehmen ,  welcher  als  solcher  sell^ 
unbew^  ist,  aber  seinerseits  nothwendig  bewegt,  so  muss  einerseitB 
der  erste  Beweger  selbst,  andererseits  aber  auch  die  von  ihm  aus- 
gehende Bewegung  eine  ewige  sem.  Wir  sagen:  es  muss  der  erste 
Beweger  ewig  sein.  Denn  ist  er  nicht  ewig,  so  ist  er  hervorgebracfal, 
er  befand  sich  also  voAer  erst  in  Potenz  zur  Wirklichkeit,  und  konnte 
nur  durch  eine  andere  bewegende  Ursache  zur  Wiriclichkeit  gebracht 
werden.  Damit  hört  er  aber  dann  auf,  der  erste  Beweger  zu  sein. 
Wir  sagen  femer:  auch  die  von  ihm  ausgehende  Bewegung  muss  ekue 
ewige  sein ;  denn  der  erste  Beweger  bewegt  ja  als  solcher  nothwendig 
und  vermöge  seiner  Natur :  folglich  kann  die  von  ihm  ausgehende  Be- 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  114.  Et  dicamoB,  qnod  omne,  qiiod  moTetur,  ab  aliqno  mo* 
tore  moiretiir,  et  quod  ipsmn  mobile  moretor  (propterea,  qnod  est  in  potentia; 
noTCDB  vero  movet  ez  eo,  qnod  est  in  acta,  et  qnod  si  moTe^  qoandoque  mo- 
▼eat,  qnaAdoqoe  non,  erit  aliqno  modo  mobile,  quoniam  babebit  potentiam  ad 
nobilitatem,  quando  non  movet:  quapropter  si  detnr  nltimnm  morena  nniTerai, 
quod  qnandoque  moTeat,  qnandoque  non,  sequetur  necesaario,  quod  dabitnr  aliud 
movens  prins  illo ,  et  non  erit  illud  prironm  movens ,  et  si  ponatur  itennn  iUnd 
aecundum  qnandoque  moTere,  qnandoque  non,  aeqnetnr  idem  qnod  primo.  Ke- 
eessario  ergo  yel  procedetur  in  infinitmn ,  Tel  est  ponendom  nnum  moyens  immo- 
bile omnino ,  ci^os  natura  est ,  ut  non  moveatnr ,  neqoe  per  se ,  neqne  per  aed» 
dens . . .  etc. 

2)  Ib.  tr.  8.  p.  86  aq. 
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wegang  Jkeinen  Anfang  genotnmen  haben ;  sie  muss  ebenso  ewig  sein, 
wie  der  erste  Beweger  selbst^). 

Diese  Ewigkeit  der  Bewegung  erweist  sich  aber  noch  ans  einem 
ttdem  Gnmde.  Betrachten  wir  nämlich  den  Begriff  der  Zeit,  so  müs- 
seo  wir  die  Zeit  nothwendig  als  etwas  Ewiges  denken ;  sie  kann  nichts 
Henrorgebrachtes  sein,  sie  kann  keinen  Anfang  haben.  Denn  ist  sie 
hervorgebracht,  so  ist  sie,  nachdem  sie  vorher  nicht  war ,  nnd  war  vor- 
her nicht,  bevor  sie  entstand.  Wo  wir  aber  einmal  ein  ,, Vorher^  nnd 
n Nachher  ^  haben,  da  ist  in  diesen  beiden  Begriffen  der  Begriff  der  Zeit 
schon  emgeschlossen,  weil  »vor^  und  „nach'^  Theile  der  Zeit  sind. 
Nehmen  wir  also  an ,  dass  die  Zeit  hervorgebracht  sei ,  so  geht  daraus 
■othwendig  die  absurde  Folge  hervor,  dass  die  Zeit  war,  bevor  sie  war. 
Zadem  würden  wir  in  dieser  Voraussetzung  ein  Präsens  annehmen  müs- 
nn,  welchem  keine  Vergangenheit  vorausging,  weil  ja  die  Zeit  mit 
einem  ersten  „  Jetzt '^  begonnen  haben  müsste.  Aber  es  lässt  sich  durch- 
aos  kein  Präsens  denken  oh^e  Präteritum ;  denn  das  „Jetzt,'^  das  Prä- 
sens ,  ist  wesentlich  relativ  zu  emer  Vergangenheit  Die  Zeit  ist  also 
wesentlich  anfangslos,  und  eben  deshalb  auch  endlos ;  denn  die  Annahme 
eines  Endes  der  Zeit  würde  auf  die  analogen  Widersprüche  fuhren,  wie 
die  Annahme  eines  Anfanges  derselben  ^).  Nun  ist  aber  der  Begriff  der 
Zeit  mit  dem  Begrifite  der  Bewegung  untrennbar  verbunden ;  die  Zeit 
iit  nur  eine  Folge  der  Bewegung,  weil  sie  das  Mass  der  Bew€^[ung  nach 
dem  n Vor''  und  „Nach""  (mensura  motus  secundum  prius  et  posterius) 
ist  Ist  also  die  Zeit  ewig,  so  muss  auch  die  Bewegung^  eine  ewige  sein. 
Und  da  die  Zeit  nur  als  etwas  Continuirliches  gedacht  werden  kann ,  so 
mss  auch  die  ewige  Bewegung ,  in  welcher  die  Zeit  begründet  ist ,  eine 
continuirliche  sein ,  d.  h.  eine  solche ,  welche  nie  und  in  keinem  Augen- 
blicke eine  Unterbrechung  erleidet ,  sondern  in  ununterbrochenem  Fort- 
gange sich  vollzieht  Ist  sie  aber  eine  continuirliche,  so  ist  sie  auch 
eine  einheitliche  Bewegung ,  welche  zwar  eine  Mehrheit  von  untergeord- 
n^en  Bewegungen  in  sich  schliessen  oder  vielmehr  bedingen  kann ,  in 
sich  selbst  aber  doch  Eins  und  untheilbar  bleibt  ^). 

Aus  diesen  Prämissen  gehen  nun  wichtige  Folgerungen  hervor. 
Tor  Allem  folgt  daraus ,  dass  der  erste  Beweger  wesentlich  als  immate- 
ridles  Sein,  als  getrennte  Substanz  zu  denken  sei.    Denn  wäre  sein  Sem 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  114  sq. 

2)  Ib.  tr.  4.  p.  115.  Tempus  non  potest  generari  ab  aüqüo,  etiam  si  illud 
lit  in  ultimo  roboris,  quia  si  ponamus  ipsum  esse  generatum:  ergo  est,  postquam 
Bon  erat,  et  non  erat,  antequam  esset;  sed  ante  et  post  sunt  duo  npmina  par- 
tinm  temporis :  ergo  tempus  est,  antequam  sit.  Item  si  tempus  esset  generatum, 
inreiiire^iir  instans  praesens,  ante  quod  non  erit  tempus  praeterltum;  sed  impos- 
nbfle  est,  imaginär!  instans  praesens  in  actu  stans,  quod  non  praecesserit  tem- 
pus praeteritum . . .  etc. 

3)  Ib.  tr.  4.  p.  115  sq. 
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ein  materielles ,  wäre  er  zusammeDgesetzt  aus  Materie  und  Form,  dann 
würde  er  als  körperliches  Wesen  unter  der  Gategorie  der  Quantitit 
stehen.  Die  Quantität  kann  aber  nie  unendlich  sein,  und  daher  kann 
auch  ein  Wesen ,  welches  als  ein  bestinuntes  Quantum  sich  darstellti  nie 
eine  unendliche  Kraft  haben.  Nun  aber  ist  die  Bewegung,  welche  von 
dem  ersten  Beweger  ausgebt,  eben  weil  sie  ewig  ist,  etwas  Unend- 
liches; daher  kann  dieser  erste  Beweger  keine  Quantität  haben,  und 
hat  er  diese  nicht,  dann  ist  er  nicht  ein  materielles  Sein,  sondern  ein 
immaterielles.  Er  ist  reine  Form,  und  weil  er  reine  Form  ist,  iat  er 
auch  reiner  Act,  ohne  alle  Beimischung  irgend  welcher  Potenzialittt, 
reine  Intelligenz^). — JBine  weitere  Folg^ung  aus  den  gegebenen  Prir 
missen  ist  diese,  dass  Gott  als  der  erste  Beweger  auch  nur  Einer  sein 
könne.  Denn  ist  die  Bewegung,  wie  gezeigt  worden,  eine  continair- 
liohe  und  darum  einheitliche,  dann  kann  auch  der  erste  Beweger,  ym. 
welchem  jene  Bewegung  ausgeht,  nur  Einer  sein').  Zudem  gäbe  es 
mehr  als  Einen  ersten  Beweger,  dann  müsste  der  Begriff  des  ersten 
Bewegers  von  ihnen  entweder  univoce,  oder  aber  analogice  prädicirt 
werden^  Wenn  ersteres,  dann  haben  sie  das  Gattungsmerkmal  mit 
einander  gemein  und  unterscheiden  sich  durch  die  Differenz.  Diese 
Unterscheidung  ist  aber  nur  bei  materiellen  Wesen  statthaft  Man 
müsste  also  jenen  ersten  Bewegern  ein  materielles  Sein  zuschreiben: 
was  gegen  den  Begriff  des  ersten  Bewegers  ist  Kommt  ihnen  dagegen 
die  Benennung  des  „ersten  Bewegers'^  blos  analogice  zu,  d.  i  ver- 
möge einer  gewissen  Analogie  oder  Aehnlichkeit,  welche  sie  mit  einem 
andern  Einen  Wesen  haben,  dann  ist  eben  dieses  Eine  Wesen»  in  Rück- 
sicht auf  welches  sie  den  Namen  „  erste  Beweger  "'  haben ,  dasyenige, 
was  wir  den  ersten  Beweger  nennen,  und  sie  selbst  verhalten  sich  zu 
ihm  als  Beursachtes  zur  Ursache,  d.  h.  sie  sind  dann  eo  ipso  nicht 
mehr  „erste  Beweger. ^^  Der  erste  Beweger  kann  somit  nur  Einer 
sein  ^). 

Es  ist  aber  Gott  das  Prädicat  der  Einheit  nicht  blos  im  Sinne  der 
Einzigkeit,  sondern  auch  im  Sinne  der  absoluten  Einfachheit  beizur 
legen.  Die  göttliche  Natur  ist  eine  in  jeder  Beziehung  einfache  und  un- 
theilbare.  Sie  schliesst  alle  physische  Zusammensetzung  aus,  weil  de 
wesentlich  unkörperlich  ist  Sie  schliesst  aber  auch  alle  metaphysische 
Zusammensetzung  aus,  weil  sie  das  erste  und  oberste  Princip  alles 
Seins  ist  Daher  kann  es  nicht  gestattet  seih,  in  Gott  eine  reale 
Pluralität  von  Eigenschaften  oder  Attributen  anzunehmen,  in  dem  Sinne, 
dass  diese  Attribute  etwas  von  der  göttlichen  Substenz  selbst  real 
verschiedenes ,  ein  superadditum  der  göttlichen  Substanz  wären.  Denn 
als  erster  Beweger  existirt  Gott  nothwendig.  Wollte  man  also  eine 
deshalb  auch  undefinirbar ,  weil  jede  Definition  aus  den  zwei  Momenten 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  116.  —  2)  Ib.  tr.  4.  p.  116.  —  8)  Ib.  tr.  8.  p.  111. 
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solehe  Pluralität  von  Eigenschaften  in  nnd  an  der  göttlichen  Substanz 
aBoehmai ,  dann  bekäme  man ,  weil  jene  Attribute  gleichfalls  als  etwas 
Seiendes  gedacht  werden  müssten,  eine  Vielheit  von  noUiwendigen  We- 
sen, was  dem  Begriffe  der  absoluten  Einzigkeit  Gottes  widerstreitet 
Und  wollte  man,  um  diese  Folgerung  abzuwenden,  annehmen,  dass 
jcae  Attribute  nicht  eigentlich  etwas  zur  göttlichen  Substanz  hinzukom- 
nendes,  sondern  vielmehr  Etwas  aus  der  göttlichen  Substanz  hervor- 
gdiendes,  von  ihr  beursachtes  seien:  so  wäre  damit  doch  Nichts  ge- 
wonnen; denn  dann  käme  ihnen  einerseits  die  Nothwendigkeit  des 
Seins  zn,  weil  und  in  sofern  sie  in  der  göttlichen  Substanz  sind,  und 
mdererseits  käme  ihnen  jene  Nothwendigkeit  des  Seins  auch  wieder 
sieht  zn,  weil  und  in  so  fem  sie  etwas  Beursachtes  sind.  Das  ist  aber 
ein  Widerspruch.  Es  dürfen  somit  keine  sogenannten  denominationes 
sabstantiales-  in  Bezug  auf  das  göttliche  Wesen  angenommen  werden, 
sondern  Alles,  was  in  Gott  ist,  ist  in  ihm  absolut  ein  und  dasselbe, 
seine  eine  und  einfache  göttliche  Natur  ^).  —  Averroes  kann  es  sich  nicht 
fersagen ,  hier  einen  Seitenblick  auf  die  christliche  Lehre  von  der  gött- 
lichen Trinität  zu  thun.  Er  meint,  die  christliche  Trinitätslehre  wider- 
streite der  absoluten  Einfachheit  der  göttlichen  Natur,  weil  nach  der 
Lehre  der  Christen  die  drei  göttlichen  Personen  denominationes  addi- 
tse  super  substantiam  seien  ^).  Er  schiebt  also  der  christlichen  Lehre 
die  Annahme  unter,  dass  die  göttlichen  Personen  etwas  von  der  gött- 
fidm  Substanz  real  Verschiedenes  seien,  und  dass  sie  als  Etwas  der 
Sflbstanz  anhängendes,  zu  ihr  hinzukommendes,  als  ein  „ superadditum 
snbstantiae^^  betrachtet  werden  müssten.  Und  von  diesem  Standpunkte 
aas  glaubt  er  die  christliche  Trinitätslehre  im  Interesse  der  Aufrecht- 
halfung  der  absoluten  Einfachheit  Gottes  bekämpfen  zu  müssen.  Das 
heisst  denn  freilich  mit  Windmühlen  kämpfen,  um  so  mehr,  da  er 
noch  hinzufügt ,  nach  der  Lehre  der  Christen  sei  Gott  Einer  und  drei 
zugleich,  nämlich  Einer  dem  Act  und  drei  der  Potenz  nach  ^).  Averroes 
hätte  sich ,  wie  wir  sehen,  im  Interesse  seiner  eigenen  wissenschaftlichen 
Reputation  diesen  Seitenblick  auf  die  christliche  Trinitätslehre  wohl 
ersparen  können.  —  Doch  sehen  wir  davon  ab  und  verfolgen  vrir  die 
Theorie  des  Averroes  von  der  göttlichen  Einfachheit  weiter ,  so  schliesst 
nach  seiner  Lehre  das  göttliche  Wesen  nicht  blos  die  metaphysische 
Zusanunensetzung  aus  Substanz  und  Attributen ,  sondern  auch  die  Zu- 
sammensetzung aus  Gattung  und  Art  aus.    Das  göttliche  Wesen  ist 


1)  Destractio  destructionis ,  disp.  5.  dub.  3.  foL  67.  col.  4  sqq. 

2)  Ib.  1.  c.  fol.  68.  col.  1.  Et  haec  est  opinio  christianorum  in  hoc,  videlicet 
in  eo,  quod  ponunt  tres  penonas;  ipsi  enim  putant  eas  esse  denominationes 
iddius  super  substantiam. 

3)  H).  ].  c  Similiter  dicnnt  (christiani),  quod  sunt  tres  et  unum,  scilicet 
onom  in  acta,  et  tres  in  potentia. 
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der  Gattung  und  der  specifischen  Differenz  bestehen  moss.  Gattungen 
und  Arten,  Gattungs-  und  Artsmomente  lassen  sich  nämUcb  blos  ftei  sol- 
chen Dingen  unterscheiden,  welche  aus  Materie  und  Form  bestehen; 
denn  hier  repräsentirt  das  materielle  Moment  die  Gattung,  das  For* 
male  die  Art ').  Nur  von  solchen  Dingen  ist  deshalb  auch  eine  Defini- 
tion möglich  ^).  Auf  einfache  Wesen  lassen  sich  diese  BesiimmungeD 
nichtan  wenden  ^). —  Endlich  bringt  es  die  göttliche  Einfachheit  mit  sidi, 
dass  in  Gott  auch  keine  Zusammensetzung  stattfindet  aus  Sein  imd 
Qttiddität,  aus  Wirklichkeit  und  Wesenheit  Denn  die  Einheit  von  We- 
senheit und  Wirklichkeit  ist  die  noUiwendige  Folg^  der  Nothwaidigjseit 
des  göttlichen  Seins,  weil  bei  einem  Wesen,  welches  nothwendig  eii- 
stirt,  die  Wirklichkeit  zur  Wesenheit  nicht  erst  hinzukommt ,  sondern 
diese  selbst  ist^). 

§.  24. 

Blicken  wir  nun  an  dieser  Stelle  zurück  auf  die  oben  entwickele 
metaphysische  Grundlehre ,  nach  welcher  keine  der  vier  Ursachen  alles 
Seienden  einen  Processus  in  infinitum  zulässt,  sondern  viehnehr  jede 
derselben  in  einer  letzten  Ursache  auslaufen  muss,  so  sehen  wir  min 
schon,  dass,  wenn  es  sich  um  die  wirkende  Ursache  handelt,  dieletite 
oder  vielmehr  höchste  wirkende  Ursache  keine  andere  jst,  als  Grott 
Aber  wir  sehen  auch,  dass  Gott  auch  im  Bereiche  der  Formaluraachen 
die  höchste  und  erste  Form  ist ,  durch  welche  alle  übrigen  Formen  be-' 
dingt  sind.  Denn  Gott  ist  ja,  wie  wir  gehört  haben,  als  erster  Beweger 
auch  reine  Form  ohne  alle  Materie,  reiner  Act  ohne  alle  Potenzialität; 
und  da  er  als  erster  Beweger  kein  anderes  höheres  Wesen  mehr  über 
sich  hat ,  so  muss  er  nicht  blos  reine ,  sondern  auch  absolute  Form  sein, 
—  d.  h.  er  ist  die  erste  und  die  Urform,  über  welcher  keine  andere  mdur 
steht,  durch  welche  vielmehr  alle  andern  Formen  bedingt  sind  ^).  Das 
Gleiche  gilt  endlich  auch  von  der  Finalursache.  Gott  als  die  höchste 
Form  ist  auch  der  letzte  Zweck  von  Allem ,  das  Ziel ,  auf  welches  alle 
Bewegung  hingerichtet  ist,  das  oberste  und  letzte  Glied,  in  welchem 
die  Reihe  der  Zweckursachen  ausläuft.    Gott  selbst  hat  keinen  hohem 


1)  Epit  met.  tr.  2.  p.  57.  —  2)  Ib.  tr.  2.  p.  42.  —  8)  Destr.  dettr.  disp.  6. 
diib.  S.  foL  68.  col.  1.  —  4)  Ib.  l  c.  col.  2  et  3. 

6)  Epit.  met  tr.  S.  p.  112.  Ita  etiam  de  prima  forma  videtur  res  se  habere, 
quae  quidem  non  babet  agens,  quia  si  baberet,  tunc  non  esset  ultima  forma,  qoia 
ipsa  etiam  praecedet  secundum  esse  ipsum  agens,  et  quod  p^jus  est,  quod  erit 
materialis;  et  si  non  babet  agens,  sequitur,  ^uod  ipsa  et.  ultimum  agens  sint  idem 
subjecto.  Kam  si  poneremus ,  ipsam  esse  duo  nomero ,  sequeretur ,  quod  esset 
causata  ab  agente,  et  agens  esset  causatum  ab  ipsa,  in  quantum  babet  formam, 
et  sie  non  esset  primum  agens.  Sequitur  quoque,  quod  non  babet  finem,  qoia 
finis  babet  formam ,  et  sie  reperiretur  forma  prior  ipsa ,  et  ipsa  non  esset  ultima 
forma. 
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Zweck  mdir  Aber  sich,  $xd  welehen  etwm  die  von  ihm  ausgehende  Th&- 
tigkeü  hingerichtet  wäre ;  denn  hätte  er  einen  Zweck  über  sich ,  dann 
mfiSBte  er ,  wefl  der  Zwedc  den  Dinge  durch  die  wirkende  Ursache  zu- 
gelhflilt  vM,  etwas  Beursachtes,  etwas  Hervorgebrachtes  sein,  was 
MBMui  Begriffe  widerstreitet,  sei  es  nun,  dass  man  annimmt,  er  sei 
fOB  eiBen  Andern  oder  von  sich  sdbst  hervorgebracht^).  Daraus 
Mgt,  dnsB  der  Zweck  Gottes  nur  er  selbst,  seine  eigene  Wesenheit  sein 
ktaae,  d.  h.  dass  die  Bew^[ung,  welche  von  Gott  ausgeht,  und  welche, 
wie  wir  wissen,  nothwendig  von  ihm  ausgeht,  weil  er  vermöge  seines 
Wesens  nothwendig  bewegend  ist,  von  Seite  Gottes  selbst  auf  kein  an- 
deres Ziel  hingerichtet  sein  kann,  als  auf  ihn  selbst  Das  ist  jedoch 
wiederum  nicht  in  dem  Sinne  zu  fassen,  als  würde  jener  Bewegung 
die  Absicht  nnterliegai,  dass  Gott  für  sich  selbst  etwas  daraus  gewifpe ; 
tan  Gott  ist  unbedürftig ;  viehnehr  ist  das  Verhältniss  analog  zu  den- 
koi  ni  dem  Verhältnisse  des  Lehrers  zu  den  Schülern ,  des  Gesetzgebers 
a  doi  Untergebenen.  Wie  nämlich  der  .Weise  in  seiner  Lehre  den 
ZwedE  verfolgt,  seme  eigene  Weisheit  den  Schülern  nach  Maasgabe 
ihrer  Fassungskraft  mitzutheilen ,  ohne  dadurch  einen  Gewinn  für  sich 
idbsi  za  beabsichtigen ,  nnd  wie  der  Gesetzgeber  blos  darauf  ausgeht, 
äe  Mensehen  durch  die  von  ihm  ausgehenden  Gesetze  zur  Tugend  zu 
CBiehoi ,  nicht  aber  selbst  dadurch  tugendhaft  zu  werden :  so  wird  auch 
von  (Sott  durch  die  von  ihm  ausgehende  Bewegung  den  Dinge»  das 
Sein  zngetheilt,  ohne  dass  er  selbst  daraus  für  sein  eigenes  Sem  einen 
Gewinn  zieht,  oder  eme  grössere  Vollkommenheit  eriangt*).  —  So  re- 
teirt  sich  denn  Alles  in  der  Welt  auf  Eine  höchste  Ursache,  welche  als 
solehe  zugleich  die  höchste  wirkende,  formale  und  finale  Ursache  ist, 
Dimlich  auf  Gott '). 

Nun  wissen  wir  aber,  dass  auch  die  Materialursachen  im  Bereiche 
der  weltlichen  Dinge  auf  eme  erste  Materie  reducirt  werden  müssen, 
welche  als  solche  ohne  Form  ist,  aber  zugleich  auch  die  Möglichkeit 
in  sich  schliesst,  zu  allen  Formen  gestaltet  zu  werden.  Wie  nun  die 
Materie  in  jeder  Substanz  als  die  Potenzialität  oder  Möglichkeit  dieser 
Substanz  sich  verhält,  während  die  Form  das  immanente  Princip  der 
Wirklichkeit  derselben  ist ,  so  verhält  sich  auch  die  erste  Materie  zur 
Welt  als  die  Möglichkeit  oder  Potenzialität  derselben.  Als  solche 
iit  sie  der  wirklichen  Welt  nothwendig  vorausgesetzt:  die  Welt 
könnte  nie  wirklich  werden  ohne  Voraussetzung  der  ersten  Mate* 
rie.    Es  muss  Etwas,  um  wirklich  werden  zu  können,  vorerst  mög* 

1)  Ib.  tr.  3.  p.  111  sq. 

2)  Ib.  tr.  3.  p.  112.  Cum  ergp  hoc  sit  impossibile,  nihil  restat,  nisi  quod 
ejus  anit  tit  ^t  esscntia,  quemadmodiim  sapiens,  ct\Jas  finis  in  docendo  est 
iifliMre  bonmn  tantum,  et  legiun  institntor ,  movere  hominei  ad  Tirtotem ,  absque 
hoc ,  quod  ipse  acqoirat  de  hoc  virtutem. 

3)  Ib.  L  c 
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lidi  sein :  das  gilt ,  wie  von  jeder  einzelnen  Substanz ,  so  auch  von  der 
ganzen  Welt  Die  Möglichkeit  aber  ist  in  der  Materie  begründet :  folg- 
Üch  lässt  sich  die  Wirklichkeit  der  Welt  nicht  denken  ohne  Voraiw- 
Setzung  .der  Materie  als  ihrer  Möglichkeit  Zwar  ist  die  Wirklichkeit 
eines  Dinges  noch  durch  eine  andere  Möglichkeit  bedingt  nämlich  durch 
die  Möglichkeit,  welche  in  der  wirkenden  Ursache  liegte  in  so  ferne 
nämlich  ein  Ding  nur  unter  der  Bedingung  in  die  Wirklichkeit  eintreten 
kann,  dass  es  von  einer  wirkenden  Ursache  zur  Wirklichkeit  determinirt 
wird.  Aber  diese  Möglichkeit  allein  reicht  ,als  Bedingung  der  Wirklich- 
keit nicht  aus;  denn  es  kann  ja  immerhm  eine  wirkende  Ursache  die 
Kraft  haben ,  eine  bestimmte  Wirkung  hervorzubringen,  und  doch  diese 
Wü*kung  nicht  möglich  sein ,  weil  kein  Substrat  da  ist,  an  welchem  die 
Wji^samkeit  der  Ursache  zum  Zwecke  der  Hervorbringung  der  Wir- 
kung sich  vollziehen  könnte,  oder  weil  sich  jenes  Substrat,  geietst 
auch,  dass  es  da  ist ,  vermöge  seiner  Natiir  nicht  dazu  geeigenschaftet 
zeigt,  zu  jener  Wirkung  herangebildet  zu  werden,  welche  die  wiricende 
Ursache  beabsichtigt  Es  muss  also  als  Bedingung  der  Wirklichkeit  der 
Dinge  überhaupt  nothwendig  eine  doppelte  Möglichkeit  vorausgesetzt 
werden,  die  Möglichkeit,  welche  auf  Seite  der  wirkenden  Ursache 
liegt,  und  die  Möglichkeit,  welche  in  der  ersten  Materie  begründet»  oder 
vielmehr,  deren  Subject  oder  Substrat  die  erste  Materie  ist  Ohne  diese 
doppelte  Möglichkeit  kann  von  einem  Wirklichwerden  der  Welt  nimmer- 
mehr die  Rede  sein.    Aus  Nichts  kann  Nichts  entstehen  *). 

Daraus  folgt,  dass  wir  nothwendig  zwei  Principien  alles  Wirk- 
lichen annehmen  müssen,  Oott  und  die  Materie.  Gtott  allein  reicht  zur 
Erklärung  des  Wirklichen  nicht  aus ,  ebenso  wenig ,  wie  die  Materie 

1)  Destr.  (lestr.  disp.  1.  dab.  21.  fol.  22.  col.  1.  Diclmus  nos,  qnod  senten- 
tia  honim  verboram  ( Algazelis  sc. )  est ,  quod  quodlibet  innovatum  est  poBsibile, 
anteqnam  innovetor ,  et  qnod  possibilitas  exigit  rem ,  in  qua  sastentetur ,  tcilicet 
Butijecttim  recipiens.  Possibilitas  enim  recipientis  differt  a  possibilitate  a^^tis. 
Et  ideo  non  potest  possibilitas  perfecte*attribui  agenti,  nisi  conveniat  cum  red- 
piente.  Multa  enim  sunt  possibilia  in  agentibus,  quae  respectu  quorundam  reci- 
pientium  sunt  impossibilia.  Unde  postquam  illa  possibilitas,  quod  innovatur,  prae- 
cedit ,  impossibile  est ,  quod  reperiatur  absque  subjecto ;  neque  agens  potest  essft 
fiubjectum,  neque  possibile  potest  esse  subjectum,  quia  quando  possibile  efrt  hi 
acta,  est  remota  possibilitas.  Remanet  ergo,  quod  subjectum  possfbilitatlt  sit 
res  recipiens  eam,  scilicet  materia,  et  materia,  in  quantum  materia,  non  generatnr» 
Oporteret  namque ,  quod  materia  baberet  materiam  ad  infinitum.  Et  si  forte  did 
posset,  quod  generaretur,  est  sine  dubio,  in  quantum  componitur  ex  materia  et 
forma,  quia  quodlibet  gencrabile  ex  aliqua  re  generatur.  Unde  aut  proceditur  in 
infinitum  recte  in  materia  infinita,  quod  est  falsum,  aut  formae  adTeniunt  sacces- 
tive  vidssim  in  quoddam  Subjectum  ingenerabile  et  incorruptibile ;  et  sie  circulariter 
ad  infinitum  ab  aeterno . . .  Nullum  enim  de  nibilo  fit ... .  nulla  permutatio  de  sum- 
ma privatione  fit.  Patet  ergo  ex  istis,  quod  bio  necessario  est  res  in  contraria 
deferens  formam,  in  quam  rem  illae  formae  successive  adveninnt  vidssim.  Ihi 
h  c  col.  4. 
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I  lUein  za  dieser  Erklärong  ausreichen  würde:  beide  mflssen  zugleich 
vorausgesetzt  werden ,  damit  eine  genügende  Erklärung  des  Wiriclichen 
oder  des  Weltdaseins  möglieh  sei.  Es  gibt  also  eine  ewige  wirkende 
Ursache  und  eine  ewige  Materie :  beide  stehen  einander  als  Grundprin- 
dpien  alles  Seins  selbstständig  gegenüber ,  in  so  fem  nämlich,  als  beide 
lieht  miteinander  identificirt,  nicht  gegenseitig  auf  einander  reducirt 
werden  dfirfen,  sondern  als  Grundprincipien  alles  Seins  im  Verhältniss 
i»  Nebeneinanders  und  der  Gleichberechtigung  zu  einander  gedacht 
icrden  müssen.  Die  Bfaterie  ist  ewig  ausser  Gott  und  neben  Gott; 
Gott  ist  ewig  ausser  der  Materie  und  neben  derselben  zu  denken. 
Keines  der  beiden  Principien  bedmgt  das  andere  in  semem  Sein.  Der 
Dualismus  allein  ist  berechtigt 

Non  kann  aber  die  erste  Materie  keinen  Augenblick  wirklich  sein 
ohne  Form;  denn  die  Form  ist  ja  das  immanente  Princip  der  Wirklich- 
keit der  Dinge;  die  Materie  blos  die  Möglichkeit,  die  Potenzialität 
derselben.  Eine  Wirklichkeit  kann  somit  der  ersten  Materie  als  soU 
dier  vermöge  ihres  Begriffes  schon  gar  nicht  zugetheilt  werden;  sie 
kum  nur  unter  der  Bedingung  ewig  wirklich  sein,  dass  sie  eben  so 
ewig  zur  Form  gestaltet  ist,  oder  mit  andern  Worten,  dass  dasjenige, 
wts  in  ihr  der  Möglichkeit  nach  liegt,  ewig  zur  Wirklichkeit  hervorge- 
zogen, extrahirt  ist  Es  ist  undenkbar,  dass  die  erste  Materie  zuerst 
TOQ  Ewigkeit  her  als  erste  Materie  exisürt  habe,  und  dann  erst  in  der 
Zed  zar  Form  herangebildet  worden  sei :  das  widerstreitet  ihrem*  Be- 
grifBL  Folglich  ist  das  Herangebildetsein  der  Materie  zur  Form  eben 
50  als  ein  ewiges  zu  denken ,  wie  die  Materie  selbst  ^). 

Damit  verbindet  sich  aber  auch  noch  ein  anderer  Gesichtspunkt 
Wir  haben  oben  gesehen,  dass  die  Bewegung  nothwendig  als  eine  ewige 
gedacht  werden  müsse,  weil  einerseits  der  erste  Beweger  nothwendig 
vermöge  seiner  Natur  bewegend  ist,  und  weil  andererseits  die  Zeit, 
welche  ohne  Bewegung  nicht  denkbar  ist,  wesentlich  als  eine  ewige,  an- 
fangs- und  endlose  gedacht  werden  muss.  Nun  ist  aber  die  Bewegung 
nicht  denkbar  ohne  ein  Bewegtes,  folglich  muss  auch  das  Bewegte 
ebenso  ewig  sein ,  wie  die  Bewegung  selbst ').  Ausserdem  ist  das  Re- 
sultat der  Bewegung  kein  anderes ,  als  die  Formation  der  Materie,  weil 
eben  durch  die  Bewegung  die  in  der  Materie  der  Potenz  nach  gelegene 
Form  aus  der  Potenz  zur  Wirklichkeit  hervorgezogen  wird.  Wenn  daher 
die  Bewegung  eine  ewige  ist,  so  muss  auch  das  Resultat  derselben 
ein  ewiges  sein ,  d.  h.  die  Materie  kann  nie  ohne  Form  sein ,  sie  ist 
ewig  zur  Wirklichkeit,  welche  in  der  Form  ihren  Grund  hat,  heran- 
gebildet    Die  Formen  können  wechseln,  aber  in  gewissen  Formen 


1)  Epit.  met.  tr.  3.  p.  81.    Materia  non   invenitur  nisi   cum  forma;  nam  si 
siiie  forma  reperiretmr ,  tunc  id ,  quod  non  esset ,  esset    tr.  2.  p.  46.  p.  85. 

2)  Ib.  tr.  4.  p.  114. 
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« 

musfl  die  Materie  in  Folge  der  Ewigkeit  der  Beweguw  stets  wirk- 
lich mn^y. 

§.  26. 

Aus  diesen  Primissen  ergibt  sich  nun  eine  wichtige  Folge,  welche 
einen  der  HMptlehrsätze  des  averroistischen  Systems  bildet,  nimlich 
die  Ewigkeit  der  Welt  Die  "Welt  als  solche  ist  nämlich  nichts  aadcfea, 
als  die  zur  Form  und  Wirklichkeit  herangebildete  Materie.  Kann  als^ 
die  Materie  nie  ohne  Form  sein ,  so  kann  die  Ewigkeit  der  Materie  nur 
unter  der  Bedingung  aufrecht  erfaaltaoi  werden ,  dass  zugleich  auch  an 
der  Ewigkeit  der  Welt  als  solcher  festgehalten  wird.  Die  Welt  ist  fer- 
ner das  Object  der  Bewegung,  welche  von  dmn  ersten  Beweger  ausgdit : 
sie  ist  das  Bewegte.  Ist  also  die  Bewegung  eine  ewige,  und  kann  die- 
selbe nicht  gedacht  werden  ohne  ein  Bewegtes,  so  muss  auch  die  Waitt 
als  das  Bewegte ,  ebenso  ewig  sein ,  wie  die  Bewegung  selbst.  Dia 
Welt  als  solche  kann  somit  keinen  Anfang  genommen  haben.  Und  wie 
sie  ohae  An&ng  ist ,  so  ist  sie  auch  ohne  Ende ;  denn  dieselben  GffQndei 
welche  den  Anfeng  der  Welt  ansschliessen ,  schliessen  auch  das  Enda 
derselben  aus.  Die  Materie  ist  unvergänglidi,  die  Bewegung  ist  nnfer- 
gänglich :  also  muss  das  gleiche  Prädicat  auch  der  Welt  als  solcher  Ab* 
geiheilt  werd^i.  Die  Welt  ist  ingenerabel  und  incorruptU>el.  Sie  eii- 
atirt  €wig  neben  Gott  und  ausser  Grott  Gott  ist  die  Ursache  derselben 
nicht  als  Schöpfer,,  sondern  blos  als  Beweger.  Und  da  er  vermöga 
seiner  Natur  nothwendig  bewegt,  so  ist  die  Welt  ebenso  nothweDdigi 
wie  er  selbst  Wie  die  Welt  nicht  ohne  Gott,  so  kann  auch  Gtott  nicht 
ohne  die  Welt  gedacht  werd^ ;  denn  er  ist  bewegend  vermöge  seines 
Wesens,  und  bewegend  kann  er  eben  nicht  sein  ohne  das  Bewegte ,  ohne 
die  Welt  Gott  und  Welt  ergänzen  sich  gegenseitig :  das  eine  könnte 
ohne  das  andere  nicht  das  sein,  was  es  ist^). 

Ist  aber  die  Welt  als  solche  ewig ,  d.  h.  unentstanden  und  unver- 
gänglich ,  dann  ist  auch  das  Werden  und  Vergehen ,  die  Gmieration  und 
Corruption ,  welche  wir  im  Bereiche  der  weltlichen  Dinge  selbst  wahr- 
nehmen ,  von  der  Art ,  dass  diesem  Processe  weder  ein  Anfang  noch  ein 
Ende  gesetzt  werden  darf.  Die  Generations  -  und  Corruptionsreihe  ist 
unendlich :  sie  kennt  nach  Rückwärts  und  Vorwärts  keine  Grenzen.  Die 
Individuen  ^tsteh^  und  vergehen  in  einer  ewigen  Reihenfolge.  Hier 
gibt  es  keinen  Stillstand ,  kein  erstes  und  kein  letztes.  Denn  die  Gene- 
ration ist  das  Resultat  der  Bewegung,  weil,  wie  wir  gehört  habra, 
durch  die  Bewegung  die  Heranbildung  der  Materie  zur  Form  bewirkt 
wird.    Wenn  daher  die  Bewegung  eine  ewige  ist,  so  muss  auch  die 


1)  Dettr.  degtr.  digp.  1.  dub.  21.  foL  22.  coL  1. 

2)  Vgl  IXestr.  destr.  ditp.  1.,  in  welcher  Averroei  ex  profttio  die  Ewiakeit 
der  Welt  gegen  Algasel  yertheidigt 
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Generation  eine  ewige  sein.  Da  aber  Alles,  was  auf  dem  Wege  der  ' 
Generation  entsteht,  auch  vergänglich  ist,  so  kann  die  Generation  nur 
unter  der  Bedingung  eine  ewige  sein,  dass  auch  der  Process  der  Cor- 
rapüon  jene  Evrigkeit  theilt,  mit  andern  Worten,  dass  durch  die  ewige 
Bewegung  ewig  das  eine  aus  dem  andern  erzeugt  wird,  dass  die  Gene- 
ntkm  des  einen  stets  die  Corruption  des  andern,  und  die  GomiptioD 
des  einen  stets  die  Generation  des  andern  ist ,  ohne  dass  diesem  Pro- 
eesse  je  eine  zeitliche  Grenze  gesteckt  werden  könnte  ^).  Eine  solche 
DnoidÄichkeit  hat  in  sich  nichts  Widersprechendes ;  denn  wir  haben 
Uer  nicht  ein  Unendliches  per  se,  sondern  nur  ein  Unendliches  per  sc* 
ddens.  Zu  gleicher  Zeit  lülerdings  können  unendlich  viele  Dinge  nicht 
sein;  dass  aber  in  unendlicher  Reihenfolge  die  Dinge,  eines  aus  dem 
andern  •  entsteha^  und  wied^  vergehen :  das  kann  keineswegs  als  un- 
Böglich  betrachftt  werden  ^).  Und  so  gibt  es  denn  in  keiner  Gattung 
der  Dinge  ein  erstes  Individuum ,  von  welchem  alle  übrigen  ausgegan- 
geo  wären,  anch  nicht  in  der  Menschengattung.  Von  einem  „ ersten 
Menschen  ^  kann  gar  nicht  die  Rede  sein.  Freilich  glaubt  man  aber 
gerade  hieraas  einen  Beweis  entnehmen  zu  können  gegen  die  Ewigkeit 
der  Geoerationsreiha.  Da  nämlich ,  sagt  man ,  die  Menschenseele  un- 
sterblich ist ,  80  folgt ,  dass ,  wenn  eine  unendliche  Reihe  von  mensch- 
lichen Individuen  uns  schon  vorangegangen  ist,  die  Seelen  dieser  un- 
endlich Yielen  menschlichen  Individuen  nun  auch  wirklich  existiren  müs- 
sea,  also  eine  unendliche  Zahl  von  Seelen  jetzt  wirklich  sei,  was  als  ein 
öA  selbst  widersprechender  Gedanke  bezeichnet  werden  müsse.  Allein 
der  Obersatz  dieses  Schlusses  ist  eine  ganz  ungerechtfertigte  Behauptung. 
Von  einer  Pluralität  von  Menschenseelen  ausser  den  Leibern,  deren 
Formen  eben  die  Seelen  sind,  kann  nämlich  vernünftigerweise  gar  nicht 
die  Rede  sein.  Denn  der  Grund  der  Pluralität  der  Dinge,  der  Grund 
der  Individualität ,  wodurch  dieselben  der  Zahl  nach  mehrere  sind,  liegt 
einzig  in  der  Materie,  nicht  in  der  Form.  Eine  individuelle  Fortdauer 
dCT  einzelnen  Seelen  ausser  ihren  Leibern  ist  mithin  gar  nicht  anzu- 
nehmen :  und  mit  .dieser  Negation  fällt  der  ganze  auf  diese  Prämisse,  ge- 
gründete Beweis  gegen  die  Ewigkeit  der  Generationsreihe  in  sich  selbst 
zusammen').    So  gewiss  es  ist,  dass  die  Welt,  und  m  der  Welt  der 


1)  Destr.  destr.  disp.  1.  dab.  21.  fol.  22.  col.  1.  In  libr.  Arist  de  gen.  et 
cormpt  L  2.  p.  425. 

2)  Bestr.  destr.  disp.  1.  dub.  12.  foL  15.  col.  S.  dub.  5.  foL  6.  coL  1  B^q. 
dob.  7.  fol.  8.  col.  4. 

3)  Ib.  disp.  1.  dab.  7.  fol.  8.  col.  4.  Dicimus  nos,  quod  ponere  animas  se- 
ptnUas  a  materia  plures  in  numero,  est  opinio  inconcessa  ab  omnibas  philoso- 
phis ,  imo  est  opinio  valde  dubitabilis.  Caosa  enim  pliiralitatis  sea  numeraUtatia 
eat  nateria  apnd  pbilosophos,  et  causa  convenientiae  in  moltitudine  numerali  est 
forma.  Sed  quod  possin^  reperiri  res  phires  in  numero  nna  in  forma  secondmi 
materiam  inconveniens  est:  nullom  namque  individuum  ab  alio  indrriduo  distingui 
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Process  der  Generation  und  Gomiption  ein  ewiger  ist,  so  gewiss  jst 
es,  dass  kein  Individuum ,  welches  aus  dem  Process  der  Generation  her- 
vorgeht ,  ein  ewiges  sein ,  eine  ewige  Dauer  beanspruchen  könne.  Denn 
was  entsteht, .  das  muss  auch  wieder  vergehen.  80  fordern  es  die  ewi- 
gen Gesetze  der  Natur ').  Selbst  Gott  kann  solches  nicht  ändern.  Selbst 
Gott  kann  einem  durch  Generation  entstandenen  und  daher  vergäng- 
lichen* Individuum  eine  Unvergänglichkeit  und  Unsterblichkeit  nicht  zu- 
tbeilen. .  Denn  da  Gott  zur  Welt  nicht  als  Schöpfer ,  sondern  nur  als 
Beweger  sich  verhält,  so  ist  er  selbst  an  die  ewigen  Gesetze  der  Natur, 
gebunden.  Die  Bewegung,  welche  von  ihm  ausgeht,  ist  eine  solche, 
wetehe  durch  seine  eigene  Natur  bedingt  und  bestimmt  ist :  er  kann  die- 
selbe nicht  ändern  und  nicht  aufhalten,  folglich  auch  dasjenige  nidit 
ändern  und  nicht  aufhalten ,  was  ans  derselben  mit  Nothwendigkeit  re- 
sultirt  Wenn  also  die  Bewegung  es  mit  sich  bringt ,  Ass  jedes  Indivh 
duum,  welches  entstanden  ist,  auch  wieder  vergehe,  weil  solches  die 
Bedingung  der  Fortsetzung  der  Generationsreihe  ist,  so  kann  auch  Gott 
solches  nicht  ändern:  d.  h.  auch  er  kann  emem  vergänglichen  Indivi- 
duum keine  ewige  Fortdauer  zutheilen ').  Das  gilt  von  der  individuel- 
len Menschenseele  ebenso  gut,  wie  von  jedem  andern  IndividuunL  In 
wie  fem  der  Menschenseele  doch  eine  Unsterblichkeit  zugetheilt  wer- 
den könne  und  müsse,  wird  sich  später  zeigen. 

Averroes  begnügt  sich  nicht  damit,  seinen  Lehrsatz  von  der  Ewig- 
keit der  Welt  aus  seinen  eigenen  philosophischen  Principien  abzuleiten 
und  zu  begründen,  sondern  er  polemisirt  auch  von  seinem  Standpunkte 
aus  gegen  die  Annahme,  dass  die  Welt  durch  Schöpfung  aus  Nichts 
hervorgebracht  worden  sei,  und  folglich  einen  Anfang  ihres  Daseins 
gehabt  habe.  In  der  Voraussetzang,  sagt  er,  dass  die  Welt  von  Gott 
geschaffen  sei,  muss  dieser  Schöpfungsact  Gottes  auch  als  ein  ireier 
gedacht  werden,  weil  es  in  der  freien  Selbstbestimmung  Gottes  ge- 
legen haben  muss,  die  Welt  zu  schaffen  oder  nicht  zu  schaffen.  Allein 
die  Annahme,  dass  die  Welt  ein  Product  des  freien  Willens,  der 
freien  Wahl  Gottes  sei,  führt  uns  zu  unlösbaren  Inconvenienzen.  War 
nämlich  die  Welt  vorher  nicht,  bevor  sie  in's  Dasein  gesetzt  wurde» 
so  hat  Gott  voiiier  das  Nichtsein  der  Welt  und  nachher  das  Sein  der- 
selben gewollt  Dieser  Uebergang  Gottes  von  dem  einen  Wollen  zum 
andern  kann  nun  aber  nur  bedingt  sein  entweder  durch  von  Aussen 
kommende  Beweggründe,  oder  dadurch,  dass  Gott  sich  selbst  verän- 
dert hat    Keines  von  beiden  ist  zulässig ;  denn  für's  erste,  wo  sollten 


debet  ab  alfqua  proprietate  nisi  per  acddens;  imo  indiTidtia  ab  invicem  dstin- 
goimtiir  materU.    dvb.  2S.  foL  28.  coL  1  sq. 

1)  Ib.  disp.   1.  dnb.  21.  fol.  22.  col.  1.    Generatio  namqiie  ogoBGiniqiia  est 
akarini  oormptlo,  et  ^us  conraptio  est  generatio  akerfais. 

2)  £p.  OMt.  tr.  4.  p.  16a. 
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DC  äassern  BcstimmuDgsgrüjide  herkommen,  nachdem  ausser  Gott 
)ch  gar  nichts  existirte?  und  für's  zweite  ist  es  ein  von  Allen  zuge- 
andenes  Princip,  dass  kein  Wesen  sich  selbst  verändern  könne*). 
udem  geht  der  Wille  stets  auf  das  Gute,  und  sowie  ihm  ein  Gut 
irgestellt  wird,  so  liebt  und  verlangt  er  dasselbe  und  bestimmt  sich 
1  einem  diesem  Verlangen  entsprechenden  Handeln,  es  sei  denn,  dass 
n  Hindemiss  inzwischen  liegt,  welches  ihn  am  H^mdeln  hindert,  oder 
ISS  er  dieses  Gut  aufgibt  um  eines  hohem  Gutes  willen,  welches  sich 
im  darbietet.  Hätte  nun  Gott  zuerst  das  Nichtsein  und  dann  erst 
18  Sein  der  Welt  gewollt,  daim  hätte  er  das  Sein  der  Welt  vorher 
los  deshalb  möglicherweise  nicht  wollen  können,  weil  entweder  ein 
indemiss  vorhanden  war,  welches  dieses  Wollen  behinderte  und  un- 
Aglich  machte:  —  und  das  wird  wohl  Niemand  behaupten  wollen;  oder 
l>er  deshalb,  weil  er  das  Nichtsein  der  Welt -als  ein  grösseres  Gut 
riuuinte,  als  das  Sein  derselben.  Allein  ein  Nichtsein  kann  gar  nicht 
Is  ein  Gut  sich  darstellen,  weil  ein  Gut  stets  etwas  Reales  ist,  ge- 
dhweigc  denn ,  dass  es  von  Gott  als  ein  Besseres  oder  Vorzüglicheres 
itte  erkannt  werden  können.  Das  Bessere  ist  hier  offenbar  das  Sein 
er  Welt,  und  dieses  musstc  daher  Gott  auch  inrnier  wollen ').  Wenn 
r  es  aber  immer  wollte ,  und  diesem  Sein  der  Welt  gegenüber  deren 
ichtsein  gar  nicht  wollen  konnte,  dann  ist  damit  die  Freiheit  Gottes 
I  Bezug  auf  die  Weltschöpfung  schon  aufgehoben :  die  Hervorbringung 
ler  Welt  wird  auf  Seite  Gottes  zu  einem  nothwendigen  Acte :  was  ge- 
fea  die  Voraussetzung  derjenigen  ist,  welche  eine  Schöpfung  der  Welt 
od  einen  Anfang  derselben  annehmen^). 


1)  Destr.  dcstr.  disp.  1.  diib.  1.  fol.  3  col.  4.  Nobis  namquc  manifestum  est, 
lod  sapientes  neqiiiverunt  locjiii  in  uliquo  cntium,  tarn  in  naturalibus ,  quam  in 
Tinis ,  nisi  pruesumantur  auctnritatos  a  natura  quorundam  ctiam  comparabilium 
1  ipsum  propositum ,  ut  mngis  fiori  potrst.  Et  si  sie ,  qutiliter  erp^o  dicendam 
^t ,  quod  Dcus  produxit  mundum  post  piiram  privationem ,  vidcHcet  de  nihiio 
»quc  aliqua  vohintatis  mutationc ,  nisi  rationc  quorundam  cxtrinsecorum  mo- 
ntiiim  ?  Scd  nullum  movcns  extrinsccura  poni  potcst  mundo  rcmoto.  Oportuit 
•go  fuissc  mutationem  in  ipso  Dco ;  et  principium  roncessum  ab  omnibus  est, 
lod  nolla  res  sc  ipsam  mutarc  potest.  Oportet  ergo  nos  de  necessitate  negarc 
anrli  creationem ,  serundum  quod  patet  ex  istis  philosophonim  principiis. 

2)  Ib.  disp.  1.  dub.  2.  fol  4.  col.  2.  Manifestum  est,  quod  electio  cujnsdam 
>DJ  rei  absolutac  semper  apud  eligentem  de1)et  eligi ;  et  quilibet  eligens ,  qui  sie 
5  habet,  debet  sine  dubio  continue  eligere  et  diligere  ipsum  electum ,  nisi  quod- 
am  obstaculnm  intervenirot ,  aut  quod  dimitteret  eam  pro  aliquo  meliori.  Et 
oibo  ista  hie  negnnda  sunt;  ipsi  enim  J)eo  obstacuhun  attribuendum  non  est;  et 
aUom  melius  dicta  electione  bic  ponendum  est ;  ante  namque  productionem  mundi 
Uta  ipsomm  (qui  mundum  creatum  esse  voluut)  sententiam  nihil  erat,  quod  di- 
unas,  quod  dimisit  eam  pro  meliori.  Oportet  ergo  necessario  concedere,  quod 
)eo  semper  ona  et  eadcm  fuit  sua  electio,  videlicet  illius,  qnod  melius  est 

3)  Ib.  ].  c.  coL  3.    Manifestum  est,  quod  voluntas  est  desideratio  ci^jusdam 

StöiU,  Geschieht«  der  Fhilosophle.  II.  7 
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Der  gaii2ae  Irrthum  in  dieser  Sache,  meint  AveiToes,  liegt  darin, 
dass  man  Gott  überhaupt  einen  Willen  im  Sinne  eines  Veimögens  der 
freien  Wahl  zutheilt  Ein  solcher  Begriff  muss  vielmehr  von  dem  gött- 
lichen Wesen  ferne  gehalten  werden ,  schon  deshalb ,  weil  ein  solcher 
Wille  stets  auf  etwas  gerichtet  ist,  was  ihm  mangelt,  während  in  GMt 
gar  kein  Maugel  sich  vorfindet,  und  weil  ein  solcher  Wille  nicht  ge- 
dacht werden  kann  ohne  leidende  Zustände  und  ohne  Veränderung, 
was  Alles  mit  dem  Gottesbegriff  sich  nicht  vereinbaren  lässt  ^).  Gott 
wirkt  also  nicht  mit  freier  Selbstbestimmung ;  ihm  kommt  kein  freier 
Wille  zu:  seine  Wirksamkeit,  so  weit  ihm  eine  solche  zuzuschreiben 
ist,  ist  durch  seine  eigene  Natur  bedingt  und  unabänderlich  bestinuntl 
Daraus  darf  man  jedoch  wiederum  nicht  schliessen ,  dass  deshalb  die 
götUiehe  Thätigkeit  auf  gleiche  Linie  zu  stellen  sei  mit  der  ThäÜg- 
keit  der  natürlichen  AgenUen;  denn  Gottes  Thätigkeit  ist  nicht  eine 
bewusstlose,  weil  Gott  als  getrennte  Substanz  wesentlich  Inteiligenz 
ist,  und  daher  Erkenntniss  und  Wissenschaft  von  ihm  untrennbar  sind, 
ja  gerade  darin  sein  Wesen  besteht.  Gottes  Thätigkeit  ist  eine  durch 
die  Erkenntniss  und  Wissenschaft  bedingte,  nicht  eine  rein  natürlidie, 
bewusstlose^).  Daraus  folgt,  dass,  wenn  wir  von  einer  Nothwendig- 
keit  seiner  Thätigkeit  sprechen,  diese  Nothwendigkeit  nur  in  so  fem 
in  seiner  Natur  begrtindet  ist,  als  er  durch  seme  natürliche  Güte  ewig 
und  unabweisbar  dazu  bestimmt  ist,  durch  die  von  ihm  bedingte  Be- 
wegung Alles  aus  der  Möglichkeit  zum  Sein  zu  bringen ,  und  es  zur 
höchst  möglichen  Volikommenheit  heranzuführen.  Gottes  Thätigkeit  ist 
Denken;  aber  in  Folge  dieser  Thätigkeit  ergiesst  sich  Gottes  natür- 
liche Güte  über  Alles  ^).  Nur  unter  der  Voraussetzung,  dass  wir  den  Be- 
griff des  Willens  in  dem  Sinne  fassen,  dass  wir  dai'unter  jene  absolute 


agentiB  erga  quandam  acUonem,  et  (juando  fit,  cessat  sine  dubio  ilU  desideratio, 
perdiicta  desideraudo  ad  actum.  Et  ista  desideratio  est  actio  aeqoaliter  de  duo* 
bns  oppositis  dependens.  Unde  si  ponerenius  quendam  volentem,  qiii  unum  duo- 
rum  oppositorum  ab  aeterno  retineret,  removeremus  voluntatis  definitionem,  prcmi 
eaodem  de  natiura  posBibilitatis  ad  necesfiitatis  naturam  transferr^Dus.  cf.  dub.  10. 
fol.  10.  col.  4. 

1)  Ib.  diap.  3.  dub.  1.  foL  29.  col.  2  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  ~  dub.  2.  fol.  80.  col.  1.  PbUoBophi  opinati  sunt,  quod  Deus 
benedktus  differt  a  mundo ,  et  eat  eom  agens.  Ergo  nulla  est  simiiitudo  inter 
Dei  actionem  et  actknem  agentium  nobis  praesentium ,  tarn  naturalium,  quam 
volimtariorum;  imo  ipse  Dens  est  agens  et  efficiens  dictas  causas,  protrahensqne 
totam  de  privatione  ad  actiun,  et  conservans  cum  in  nobiliori  gradu,  et  modo, 
quo  attribui  potest  nulHs  agentibus  nobis  prae^entibus. 

5)  Ib.  disp.  8.  dub.  2.  fol.  30.  col.  1.  Phüosophi  meditati  sunt,  quod  actio 
Dei  procedü  de  sdentia  absque  neceasitate  induoente  eum  ad  agendum,  neque  de 
te ,  neque  de  aliqua  re  extrinseoa ,  immo  taatum  ex  sua  bonitate.  £t  ideo  ne- 
cessario  vult  et  eligit  in  pretiosiori  omnibus  gradibus  volentium  eügen^ium.  et 
diip.  11.  dab.  1.  ioL  106.  col.  4 
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oatürliclie  Güte  Gottes  vei*stchen,  welche  sich  in  der  Bewegung  über 
adle  Dinge  ergicsst,  können  wir  Gott  einen  Willen  zutheilen  0* 

Wenn  also  die  Welt ,  wie  bewiesen  worden,  ewig  ist  und  ewig  sein 
musä,  so  erfolgt  aus  den  Gründen,  auf  welchen  die  Ewigkeit  der  Wellt 
beruht,  noch  ein  weiterei*  Folgesatz,  nämlich  die  IMieit  der  Welt. 
Wie  nämlich  die  Bewegung  eine  ewige  ist,  so  ist  sie  auch  eine  einheitr 
liehe.  Die  Einheit  der  Bewegung  zieht  aber  die  £inheit  des  Bewegten, 
die  Einheit  der  Welt,  als  noth wendige  Folge  nach  sich.  Und  zwar  ist 
diese  Einheit  der  Welt ,  wcldie  4us  der  Einheit  der  Bewegung  erfolgt, 
eine  doppelte.  Die  Welt  ist  nämlich  eine  Einheit  in  so  lerne,  als  Alles 
in  dersdben  unter  der  Einheit  der  Bewegung,  welche  in  höchster  Instanz 
von  dem  ersten  Beweger  ausgeht ,  steht ,  und  folglich  die  Welt  ein  in 
sidi  gegliedertes  und  georduetes  Ganzes  bildet^).  Die  Welt  ist  aber 
femer  auch  in  so  ferne  eine  Eüiheit ,  als  nur  diese  Welt  und  keine 
andere  weder  wirklich  noch  möglich  ist.  Wäre  nämlich  noch  eine  an- 
dere Welt  als  die  bestehende  wirklich  oder  möglich ,  so  würde  aucl^ 
die  Bewegung  eine  doppelte  oder  überhaupt  vielfache  sein ,  oder  wenig- 
sifiDS  sein  können,  was,  wie  wii*  wissen,  nicht  möglich  i^t.  Ebenso 
kaan  auch  die  bestehende  Welt  nicht  anders  sein ,  als  sie  wirklich  ist. 
Sie  gehört,  als  Ganzes  genommen,  nicht  zu  den  gener^beln  und  corrup-. 
tibelu  Dingen ,  so  dass  sie  etwa  nach  dea*  Einen  Form  vergehen  und  in 
einer  andern  Form  wieder  entstdie^  könnte;  die  Geuieration  und  Cor- 
nipüon  kann  sich ,  wie  wir  wissen ,  nur  im  Schoosse  der  Welt  selbst 
vollzieben ;  die  Welt  als  Gaules  dagegen  ist  ingenerabel  und  incorrup- 
tibd ;  sie  muss  also  stets  jene  Form  und  Gestalt  beibehalten ,  welche 
^e  thatsäehlich  besitzt ,  d.  h.  sie  koim  nicht  anders  sein ,  als  sie  wirk- 
lich ist '). 

§.  26. 

Im  Bisherigen  haben  wir  die  Welt  an  sich  sowohl,  als  auch  in 
ihrem  Verhältnisse  zu  Gott  stets  als  Ganzes  betrachtet:  nun  haben  wir 
aber  auch  die  Frage  zu  beantworten ,  auf  welche  Weise  denn  die  Welt 
nach  ihren  besondern  Theilen  selbst  geordnet  mul  gegliedert  sei;  mit 
andern  Weiten :  wir  habcji  die  Construction  des  Weltsystems  selbst 
in 's  Auge  zu  fassen,  «nd  die  Lelirbestimmungen  zu  .entwickeln,  Avelche 
iiieruber  massgobend  sind.  Wenn  die  Bewegung  eine  ewig  contüuiir- 
liche  und  einheitliche  ist,  lehrt  Averroes,  so  kMin  dieselbe  nur  als 
eine  kreisförmige  gedacht  werden,  weH  nur  diese  Kreisbewegung  allein, 


1)  Ib.  diap.  10.  dul).  1.  fol.  99.  col.  4.  dul).  8.  iol.  103.  ^ol.  4. 

2)  Epit  met  tr.  11.  p.  128.  p.  182.    Dest»*.  4estr.  dißp.  ^.  dul).  12.  foL  ^. 
col.  3  sqq. 

3)  Destr.   dcstr.   disp.    1.   dub.  20.    fol.  21.    col.   3.  «jJU^.  2.   ditf»- .3.  /^L  26. 
col.  2  sq.  Bona»,  Averroes  rOt  i'Af/eggmsme,  p.  £li  sq^. 
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indem  sie  stets  wieder  in  ihren  Anfang  zurückkehrt,  in  emem  ewig 
ununterbrochenen  Laufe  sich  bewerkstelligen  kann.  Diese  kreisförmige 
Bewegung  nun  tritt  uns  entgegen  in  der  Bewegung  des  Himmels,  in  so 
ferne  der  Hinnnel  unaufhörlich  um  den  Mittelpunkt  der  Welt,  um  die 
Erde,  kreist  *).  Aber  eben  deshalb  muss  auch  der  Himmel  und  müssen  alle 
Hinmielskörper ,  weil  an  ihnen  und  mit  ihnen  die  ewige  Kreisbewegung 
sich  vollzieht,  ewig  und  unvergänglich  sein.  Auf  den  Himmel  und  auf  die 
Himmelskörper  kann  die  Generation  und  Corruption  sich  nicht  ausdeh- 
nen :  sie  sind  vermöge  ihrer  Natur  ingenerabel  und  incorruptibel,  und  ge- 
rade darauf  beruht  es,  dass  auch  die  Welt,  als  Ganzes  genommen,  inge- 
nerabel und  incorruptibel  ist  ^).  Wir  haben  schon  früher  gehört ,  dass 
eben  deshalb  auch  die  Materie  der  Himmelskörper  eine  ganz  andere  sein 
müsse,  als  die  Materie  der  generabeln  und  corruptibeln  Dinge.  —  Durch 
die  ewige  Kreisbewegung  des  Himmels  und  der  Himmelskörper  ist  dann 
erst  alle  anderweitige  Bewegung  in  der  sublunarischen  Region,  alle  Gene- 
ration und  Corruption,  alle  Ab-  und  Zunahme,  alle  Alteration  der  natür 
liehen  Dinge  bedingt  Denn  von  der  Bewegung  der  Himmelskörper  hängen 
ja  alles  Entstehen  und  Vergehen,  alle  Zu-  und  Abnahme  und  alle  ander- 
weitigen Veränderungen  im  Gebiete  der  Natur  und  der  natürlichen 
Dinge  ab,  wie  solches  schon  die  tägliche  Erfahrung  lehrt.  Auf  die 
Bewegung  des  Himmels  ist  somit  der  ganze  Lauf  der  Natur  als  auf 
seine  nächste  Ursache  zu  reduciren  ^). 

Was  nun  die  Kreisbewegung  des  Himmels  selbst  wiederum  betrifft» 
80  geht  dieselbe  offenbar  von  dem  ersten  Beweger  aus ,  weil  dieser  der 
höchste  Grund  aller  Bewegung  ist.  Allein  es  fragt  sich ,  auf  welche 
Weise  denn  der  erste  Beweger  den  Himmel  bewege.  Offenbar  kann 
diese  Bewegung  nicht  eine  physische  sein ,  weil  sich  in  dieser  Voraus- 
setzung der  erste  Beweger  zum  Himmel  als  dessen  Seele  verhalten 
müsstc,  während  er  doch  schlechterdings  immateriell  und  unkörper- 
lich ist,  und  als  getrennte  Substanz,  als  reine  Intelligenz  betrachtet 
werden  muss.  Gott  bewegt  vielmehr  den  Himmel  als  Object  des  Ver- 
langens desselben.  Da  nämlich  der  Himmel  der  vornehmste  und  edelste 
Körper  ist ,  so  kann  er  nicht  als  uubeseelt  gedacht  werden ;  denn  wie 
könnte  nlan  annehmen,  dass  das  Niedere,  das  Unedlere  beseelt  sei, 
das  Höhere  und  Edlere  aber  nicht !  Und  zwar  muss  der  Himmel  in  der 
Weise  als  beseelt  gedacht  werden,  dass  er  mit  Verstand  und  Erkenntniss 


1)  Epit.  met.  tr.  i.  p.  116.  £t  cum  fuerit  ostensum,  quod  datiir  motus  ac- 
ternus,  sed  cum  impossibile  sit,  quod  inveniatur  ali(|ui8  motus  aeternus  praeter 
localum  circularem,  ut  in  scientia  natural!  fuit  declaratum:  scquitur  igitiu:  mani- 
feste ex  hoc,  quod  datur  motus  localis  circularis  aeternus.  Sed  nihil  percipitur 
sensu  ita  se  habere  praeter  motum  corporis  coelestis:  motus  igitur  hi^us  corpo* 
ris  coelestis  est  aeternus. 

2)  Ib.  tr.  4.  p.  120.  p.  126. 

3)  Ib.  tr.  4.  p.  146  sqq.    In  Ubr.  de  gen.  et  corr.  1.  2.  p.  428  sq. 
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ausgestattet  ist;  denn  als  der  edelste  und  vornehmste  Körper  moss  er 
anch  die  edelste  und  vorzüglichste  Seele  haben,  nämlich  die  vernünftige. 
Daraus  folgt  jedoch  nicht,  dass  der  Himmel,  weil  er  beseelt  ist,  nun 
anch  nothwendig  Sinn  nnd  sinnliche  Empfindung,  sowie  Einbildungs- 
kraft haben  müsse;  denn  Sinne  und  Einbildungskraft  haben  die  leben- 
den Wesen  hienieden  nur  zum  Zwecke  ihrer  Selbsterhaltong,  sowie 
zur  Vermittlung  der  intellectiven  Erkenntniss;  der  Himmel  aber  ist 
vermöge  seiner  Natur  ewig  und  unvergänglich ;  er  bedarf  keiner  Selbst- 
erhaltong ;  und  da  femer  sein  Verstand  nicht  mit  einer  generabeln  und 
comiptibeln  Materie  verbundnn  ist ,  wie  der  menschliche  Verstand,  so 
bedarf  derselbe  auch  nicht,  wie  dieser,   der  Sinne  zur  Vermittlung 
der  intellectiven  Erkenntniss  *)•    Dagegen  folgt  daraus,  dass  der  Him- 
mel mit   einer  vernünftigen  Seele  ausgestattet  ist,  nothwendig,  dass 
ihm  auch  ein  Verlangen,  ein  Streben  eigen  sei  nach  dem  Guten,  nach 
jenem   Gute  nämlich,   welches  höher  steht  als  er  selbst,  welches  an 
Würde  und  Vollkommenheit  ihn  selbst  überragt    Und  dieses  höhere 
Gut  kimn  nicht  wiederum  ein  Körper  sein,  weil  der  Himmel   selbst 
schon  der  vornehmste  Körper  ist:  es  kann  also  nur  der  höchste  Be^ 
weger  das  absolute  Gut  sein,  durch  welches  alles  übrige  Gute  bedingt 
ist.    Daher  müssen  wir  annehmen,  dass  der  Himmel  mit  seinem  Ver- 
stände Gott,  den  ersten  Beweger,  die  absolute  Intelligenz  erkennt,  und 
dass  aus  dieser  Erkenntniss  in  ihm  das  Verlangen  entsteht,  ihm  an  Voll- 
kommenheit möglichst  ähnlich  zu  werden.    Und  diese  Aehnlichkeit  er- 
reicht er  dann  eben  durch  die  ewige  Bewegung,  weil  die  Bewegung  an 
sich  schon  vollkommener  ist,   als  die  Ruhe,  und  die  ewige  Kreisbe- 
wegung wieder  unter  allen  Bewegungen  die  vollkommenste  und  vor- 
züglichste ist.    Auf  diese  Weise  also  wird  der  Himmel  von  dem  ersten 
Beweger  bewegt.    Gott  bewegt  nur  in  so  ferne,  als  er  das  höchste 
Gut ,  der  Gegenstand  des  Verlangens  des  Himmels  ist ;  die  Bewegung 
selbst  abier  i.st  eine  solche,  welche  der  Himmel  aus  sich  selbst  in  Folge 
der  Erkenntnissund  des  Verlangens  nach  jenem  höchsten  Gute  vollzieht '). 
Doch  darf  man  wiederum  nicht  annehmen,  dass  die  Erkenntniss,  welche 
der  Himmel  von  Gott  hat,  nur  um  jener  Bewegimg  willen  in  ihm  vor- 
handen sei ;  denn  da  würde  das  höhere  Um  des  niedem ,  das  edlere  um 
des  unedlem  willen  sein ,  was  nicht  zulässig  ist    Das  Verhältniss  der 
Bewegung  zur  Erkenntniss  ist  vielmehr  so  zu  fassen,  dass  die  Bewegung 


1)  Averroes  streitet  hier  gegen  Avicenna,  welcher,  wie  wir  wissen,  das  Be- 
secltsein  der  Himmelskörper  so  auffasste ,  dass  er  ihnen  auch  sinnliche  Erkennt- 
niss und  Imagination  zuschrieb,  und  dadurch,  sowie  durch  das  der  Imagination 
entsprechende  Verlangen  die  Bewegung  der  Himmelskörper  bedingt  sein  Hess. 
Cf.  Albert.  Magn.  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  4.  c.  7.  p.  öö9,  a  sqq. 

2)  Epit.  met  tr.  4.  p.  116  sqq.  p.  126  sq.  Destr.  destr.  disp.  8.  dnb.  13. 
M.  37.  col.  4  sqq.  —  disp.  13.  fol.  113  u.  114.  ;  ' 
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die  natürliche  Folge  der  Erkemitniss  ist  nnd  aus  ihr  hervoiisebt ,  wie 
die  Verbreimuiig  aus  der  Natur  des  Feuers  folgt  Und  in  so  fem  durch 
die  Bewegung  des  Himmels  alle  Generation  und  Corruption  in  der  sub- 
Innarischen  ßegioD  bedingt  ist  ^  kann  aucl)  hier  wiederum  nicht  ange- 
nommen werden ,  dass  die  Bewegung  des  Himanels  nur  um  dieser  Gene- 
ration und  Corroption  willen  sich  vollziehe ,  weil  auch  hier  wiederum  in 
der  gedachten  Voraussetzung  das  Höhere  um  des  Niedem  willen  vor- 
handen wäre :  viebnehr  verhält  sich  audi  hier  wiederum  die  Generation 
nnd  Gormption  mir  als  die  Folge  der  Himmelsbewegimg,  in  so  ferne  die 
Vollkommenheit ,  wekhe  in  der  Hinimclsbewegung  liegt ,  auch  auf  die 
untergeordneten  Dinge  herabströmt  und  sich  ihnen  nach  dem  Masse 
ihrer  Empfänglichkeit  mittheilt  ^). 

^Das  Gesagte  gilt  nun  zunächst  von  dem  obersten  Himmel.  Allein 
die  astronomische  Beobachtung  zeigt  uns ,  dass  es  niclit  blos  Einen, 
sondern  mehrere  Himmelskreise  gibt,  und  dass  im  Bereiche  dieser  Hirn- 
melssphären  melirere  und  vcrschiedcue  Bewegungen  obwUten ,  die  awar 
sämmtlich  in  Einer  allgemeinen  Bewegung  auslaufen ,  aber  zu  dieser  als 
partiale  Bewegung«^  sich  verhalten  '>  Da  nun  keuie  Bewegung  ohne 
Beweger  möglich  ist ,  so  müssen  wir  auch  für  diese  partiellen  Beweg- 
ungen bewegende  Ursachen  annehmen ,  welche  dann  nach  ihrem  Wesen 
sowohl  als  auch  nach  ihrem  Verhältnisse  zu  der  ihnen  angohörigen  Him- 
melsspliäre  in  ganz  analoger  Weise  zu  denken  sind,  wie  der  erste  Be- 
weger. Das  sind  die  untergeordneten ,  die  zweiten  Beweger.  Sie  sind 
gleichfalla  als  getrennte  Formen,  als  gel  rennte  Substanzen,  als  reine 
IntdUgenzen  aufzufassen,  und  folglich  ist  die  Bewegung  der  Himmels- 
spharen ,  welche  dui^h  sie  bedingt  ist,  ebenfalls  nicht  als  eine  physische 
m  betrachten,  sondern  als  eine  solcbe,  welche  aus  Erkenntniss  und 
Verlangen  entspringt  ^).  Jede  Himmelssphäre  ist  in  derselben  Weise  be- 
seelt, wie  der  oberste  Himmelskreis ,  uiTd  indem  sie  ihren  Beweger  er- 
kennt ,  verlangt  sie  nach  ihm  und  sucht  ihm  äbnlich  zu  werden ,  was  sie 
dam  eben  durch  die  Bewegung  erreicht  ^).    Jeder  Beweger  verhält  sich 


1)  Epit.  met  tr.  4.  p.  f27.  —  2)  Ib.  tr.  4.  p.  123.  —  3)  Ib.  tr.  4.  p.  126  sq. 

4)- Ib.  tr.  4.  p.  127.  Cran  ipsa  (corpora  coelcstia)  comprehcndant  bonmn, 
quortim  perfectio  consistit  m  ejus  oonceptiono,  desiderant  asBimilari  slbi  socundum 
perfectionem ,  sie  videlice!,  quod  perreniant  ex  oorttm  esse  ad  notnliorem  remm, 
quae  sibi  snnt  possibiles;  et  quia  melius  est,  quod  moveantur,  quam  quod  qoies- 
cant,  cum  moins  sit  qoaedam  vita  rebus  naturalibus,  ideo  sunt  in  continuo  motu, 
et  bot  noB  €8t  propterea,  qnia  eomm  conceptio  sü  graiia  motus;  nam  si  ita 
esMt,  Urne  nobile  osset  propter  mhiiiB  nobile:  sed  qoia  motm  provenit  ex  iUa 
perfiMlioiie,  et  insequittir  ipsam,  qnemadmodnm  inseqHittir  combustio  formam  igBis, 
et  Bicut  qnando  hob  perfemnas  ad  ukimam  perfectionem ,  est  aeUus  nobis ,  quod 
inflnamuB  de  Hla  perfectione  aliis  juzta  poBse,  non  quod  perfectio  nostra  Bit  prop- 
ler  afivd,  tts  res  Be  babet  de  corporibus  coelestibiiB  com  bis,  qaae  inferiora  illis 
Bmit   p.  122. 
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laher  za  der  ifam  entsprechenden  Himmelsfe^häre  nicht  Mos  als  be- 
lesende  Ursache ,  sondern  auch  als  deren  Form  und  Zweck ;  —  als 
leren  Form :  nicht  als  wäre  er  in  die  Materie  versenkt,  sondern  so,  dass 
(be  Hhnmcls^häre  dnreh  denselben  ihr  Wesen  und  ihr  Dasein  hat,  weil 
sie  ohne  denaelben  nicht  sem  und  nicht  gedacht  werden  könne ;  —  als 
doen  Zweck :  in  so  ferne  die  Bewegung ,  welche  sie  von  ihm  erhält^ 
zaglekh  auf  ihn  als  auf  ihr  Ziel  hingerichtet  ist,  da  durch  die  Bew^ung 
der  Uhnmelskreis  ihm  ähnlich  zu  werden  stmbt '). 

Und  so  erhalten  wir  denn  der  Beihe  der  Himmlsspbären  «ntspre^ 
chend  auch  eine  Beihe  von  getreimteu  Substanzen,  von  reinen  Intelligen- 
zeo ,  deren  Zahl  so  gross  ist ,  wie  die  Zahl  der  Himmelskreise.    An  der 
Spitze  dieser  Beihe  steht  der  erste  Beweger ;  von  ihm  läuft  die  Kette 
der  Intelligenzen  aus  und  setzt  sich  fort  his  herab  zum  niedrigsten  Him- 
mdskrcise ,  zum  Mondkreise ').     Mit  dem  Beweger  des  Mondes  ist  je- 
doch die  Kette  der  reinen  Intelligenzen  noch  nicht  abgeschlossen; 
viebnehr  schliesst  sich  zuletzt  unter  dem  Beweger  des  Mondes  noch 
m  jene  Kette  an  der  thätige  Verstand ,  und  erst  in  diesem  gelangt  die 
Reihe  der  rein^  Intelligenzen  zum  Abschlüsse  ^).    Immer  ist  die  nächst 
folgende  dieser  Intelligenzen  der  vorausgehenden  untergeordnet,  so 
dass  zuletzt  alle  mehr  oder  weniger  unmittelbar  in  Unterordnung  zum 
ersten  Bew^er  stehen.     Die  übergeordnete  Intelligenz  ist  stets  voll- 
kommener ,  als  die  untergeordnete ,  in  demselben  Verhältnisse,  in  wel- 
dicm  der  übergeordnete  Himmelskreis  immer  vollkommener  ist,  als  der 
OBteilgeordnete.    Daher  ist  auch  die  Bewegung  bei  den  höheren  Hirn- 
uelskreisen  eine  schnellere  und  damit  voiikommnere,  als  bei  den  niedem 
Sphären.     Die  untergeordnete  Intelligenz  ist  ferner  stets  durch  die 
übergeordnete  bedingt,  in  so  fern  sie  nicht  sein  könnte  ohne  diese ;  die 
oberste  Intelligenz,  der  erste  Beweger,  ist  somit  die  Bedingung  und 
Voraussetzung  aller  übrigen  Intelligenzen.    Von  ihm  gehen  sie  in  conti- 
imirUch  absteigender  Reihe  aus,  so  zwar,  dass  immer  die  nächst  unt^ge- 
ordnete   von  der  nächst  übergeordneten  abhängt.    Würden  sie  nicht 
in  einem  solchen  Verhältnisse  zu  einander  stehen,  dass  die  eine  die 
Bedingung  der  andern  wäre,  so  könnten  sie  sich  nicht  der  Zalil  nach 
unterscheiden ,  weil  hier  das  Princip  der  munerischen  oder  individuellen 
Unterscheidung  m  ein  und  derselben  Art,  die  Materie  nämlich,  fehlt. 
So  kommt  es ,  dass ,  obgleich  die  bewogenden  Ursachen  viele  sind,  doch 
die  Einheit  der  Bewegung  dadurch  nicht  aufgehoben  wird,  weil  alle  un- 
tergeordneten Bewegungen  doch  zu  höchst  wiederum  bedingt  sind  durch 
die  erste  und  allgemeine  Bewegmig,  welche  ihre  Einheit  bildet^  in  so 


1)  Ib.  IT.  4.  p.  las.    Destr.  deatr.  disp.  3.  dub.  13.  fol.  37.  col  4  sqq. 

2)  ^it  met  tr.  4,  p.  145  sq. 

a)  Ib.  tr.  4.  p.  146.    InteUectttS  aoiem  agens  ordinatur  ex  ultimo  horum  io 
ordine,  et  ponaaMiB  ipsam  effse  motorem  orbis  Lunae. 
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fern  die  untergeordneten  Beweger  von  dem  ersten  Beweger  in  ihrem 
Sein  sowohl,  als  auch  in  der  Bewegung,  welche  sie  bewirken,  abhän- 
gig sind.  Die  Welt  gleicht  so  einem  grossen  Staate,  in  welchen  zwar 
die  besondern  Theile  des  Ganzen  von  einer  Mehrheit  von  obrigkeit- 
lichen Personen  regiert  und  verwaltet  werden,  aber  so,  dass  alle  diese 
untergeordneten  regierenden  Persönlichkeiten  von  einem  höchsten  und 
obersten  Regenten  abhängig  sind ,  welcher  sie  selbst  wiederum  in  ihrer 
administrirenden  Thätigkeit  leitet»  und  welchem  sie  in  Bezug  auf  die- 
selbe zu  gehorchen  haben  ^). 

§.  27. 

Wenn  nun  aber  der  erste  Beweger  sowohl ,  als  auch  alle  unterge- 
ordneten Beweger  reine  Intelligenzen  sind,  so  wird  die  Frage  nicht 
umgangen  werden  können ,  worauf  sich  denn  deren  Erkenntniss  als  aaf 
ihr  Object  bezieht,  mit  andern  Worten:  welches  der  Gegenstand  und 
der  Umfang  ihrer  Erkenntniss  sei.  Wir  haben  schon  früher  gesehen, 
dass  das  Wesen  des  ersten  Bewegers ,  eben  weil  er  reme  Intelligenz  ist, 
ausschliesslich  in  der  Erkenntniss  bestehe  ^)  ^  und  dass  ihm  nicht  ein 
Wille  im  gewöhnlichen  Sinne  dieses  Wortes  beigelegt  werden  dürfe, 
weil  alles  Wollen  ein  Streben  nach  Etwas  ist,  was  man  noch  nicht 
besitzt,  also  einen  Mangel  in  sich  schliesst,  welcher  Mangel  von  Gott 
ferne  gehalten  werden  muss.  Das  Gleiche  gilt  nun  auch  von  allen  un- 
tergeordneten Bewegern.  Fragen  wir  nun  aber ,  worauf  sich  diese  Er- 
kenntniss, welche  ausschliesslich  das  Wesen  der  getrennten  Intelligenzen 
bildet,  beziehe,  so  ist  es  zunächst  ihr  eigenes  Sein,  ihre  eigene  Wes^i- 
heit ,  welche  jede  dieser  IntelligeLzen  unmittelbar  erkennt  Und  diese 
Erkenntniss  ihres  eigenen  Seins  ist  von  der  Art,  dass  in  derselben  Er- 
kennen und  Erkanntes  schlechterdings  in  Eins  zusammenfallen.  Ihr 
Sem  ist  ihr  Erkennen ,  und  ihr  Erkennen  ist  ihr  Sein.  Findet  ja  solches 
in  einer  gewissen  Weise  schon  bei  unserer  intellectiven  Erkenntniss  statt. 
Wenn  unser  Verstand  ein  intelligibles  Sein  erkennt,  so  erkennt  er  darin 
nur  sein  eigenes  Sein ,  weil  sein  Sein  das  Wesen  des  Intelligibeln  ist 
So  ist  in  unserer  intellectiven  Erkenntniss  schon  das  Erkennen  und  das 
Erkannte  Eins,  obgleich  unser  Verstand  mit  der  Materie  zusammen- 
hängt und  von  derselben  abhängig  ist:  um  wie  viel  mehr  wird  also  dieser 
Satz  Geltung  haben  in  Bezug  auf  die  getrennten  Intelligenzen  ^) ! 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  129  sqq.  Destr.  destr.  disp.  8.  dub.  13.  fol.  37.  col.  4  sqq.  — 
dnb.  16.  fol.  42.  col.  3. 

2)  Destr.  destr.  disp.  3.  dub.  13.  fol.  37.  col.  4.  Oportet,  quod  entium  im- 
materialium  substantia  est  scientia  et  intcllectiis.    disp.  0.  dub.  2.  fol.  73.  col.  2. 

3)  Epit.  met.  tr.  4.  p.  132  sq.  £t  dicamus,  quod  quodlibet  horum  principio- 
rum  inteUigit  seipsum;  et  hoc  patet  propterea,  quia  intellectus  nostcr  ita  sc 
habet,  scilicet  quod  accidit  ci,  quod  quando  iutelligit  intclligibiiia ,  coiuertitor  ad 
intelligendum  se  ipsum,    cum  ^jus  essentia  sit  essentia  intelligibilium.    Si  igitur 
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Steht  es  also  fest ,  dass  jede  dieser  Intelligenzen  sich  selbst ,  ihre 
eigene  Wesenheit  erkennt,  und  dass  liier  Erkennen  und  Erkanntes  in 
Eins  zusammenfallen,  so  fragt  es  sich  weiter,  ob  die  Erkenntniss  jener 
Intelligenzen  auch  andere  Dinge  ausser  ihnen  selbst  umfasse.  Um  diese 
Frage  zu  beantworten ,  ist  vor  Allem  zu  bemerken,  dass  das  Intelligible 
zu  dem  Verstände,  welcher  es  erkennt,  als  Form  sich  verhält,  in  so 
fem  der  mögliche  Verstand  durch  das  Intelligible  von  der  Potenz  in  den 
Act  der  Erkenntniss  übergeführt  wird.  Die  Form  als  Actualität  ist  aber 
die  Vollkommenheit  oder  die  Vollendung  der  Potenzialität :  folglich 
wird  der  erkennende  Verstand  durch  das  erkannte  Intelligible  vervoll- 
kommnet Dieses  vorausgesetzt  kann  es  nun  zwar  keinem  Zweifel  un- 
terliegen ,  dass  in  der  Region  des  Himmels  dasjenige,  was  die  Bedingunf:^ 
and  Ursache  des  andern  ist,  von  diesem  andeni  erkannt  wird,  weil  die 
Bedingung  oder  die  Ursache  das  Höhere  und  Vorzüglichere  ist  gegen- 
fiber  dem  Bedingten  und  Beursachten ,  und  es  ganz  natürlich  und  ver- 
nnnftgemäss  ist ,  dass  das  Niedere  durch  das  Höhere  seiner  Erkenntniss 
nach  vervollkommnet  wird.  Aber  umgekehrt  gilt  nicht  dasselbe.  Das 
Höhere  kann  nicht  das  Niedere  erkennen ,  sowie  letzteres  nach  seinem 
eigenthfimlichen  Sein  und  Wesen  ist ;  denn  in  diesem  Falle  würde  das 
Höhere  durch  das  Niedere  in  der  Erkenntniss  vervollkommnet  werden, 
was  Dicht  zulässig  ist  ')• 

Darausfolgt,  dass  Gott  als  der  erste  Beweger  die  Dinge,  welche 
unier  ihm  stehen ,  nicht  so  erkennen  können  wie  sie  in  sich  selbst  sind ; 
denn  würde  man  solches  annehmen ,  dann  müsste  man  zugeben ,  dass  er 
fie  in  derselben  Weise  erkenne,  wie  wir  sie  erkennen,  dass  sie  also  als 
Intelligibles  ihm  gegenübertreten  und  er  sie  dann  imter  dieser  Voraussetz- 
ung in  seine  Erkenntniss  aufnehme.  Da  würden  wir  aber  Gottes  Erkennt- 
niss von  den  untergeordneten  Dhigen  abhängig  machen  und  annehmen, 
dass  das  Höhere  in  seiner  Erkenntniss  durch  das  Niedere  vervoll- 
kommnet werde,  was,  wie  eben  erwähnt,  nicht  zulässig  ist^).  Gott  er- 
kennt also  im  eigentlichen  Sinne  nur  sich  selbst,  so  wie  er  wirklich 
ist;  was  unter  ihm  steht,  das  erkennt  er»  nicht,  so  wie  es  wirklieh 
ist,    sondern  er  erkennt    es    auf  eine    vorzüglichere,    vollkomninerc 


iste  intcllectas  est  ipsummet  intcllectum ,  multo  magis  ita  sc  hubebit  res  iu  intelli- 
geDtüs  separatis.  Kam  iste  inteUcctus  cum  babeat  istam  proprietatem  ex  eo, 
({Qod  non  est  infixus  materiac ,  licet  habeat  dcpendentiam  cum  materia,  tanto  unx- 
gis  habebiint  hoc  intelh'gentiac  separatae,  quae  nuilam  babent  depcndentiam  (uin 
materia,  et  ideo  intellectus  et  intellectum  in  eis  babebit  magis  de  unioue,  qu:!iii 
Sit  in  nobis;  nam  licet  inteUectus  nostcr  sit  ipsummet  intellectum,  aliqunm  tarnen 
habet  transmutationem  ex  co ,  quod  attribuitur  materiac.  Destr.  destr.  disp.  G. 
dnb.  1.  fol.  72.  col.  2  sq. 

1)  Epit  met.  tr.  4.  p.  1S3  sqq. 

2)  Ib.  tr.  4.  p.  134.    Destr.  destr.  disp.  C.  dub.  3.  fol.  75.  col.  4  sq. 


Weise  ^).  S(me  Erkenntniss  dieser  Difige  ist  weder  eine  Erkonatniss 
des  individnelIeD,  noch  des  allgemeinen  Seins  derselben;  sie  tberragt 
diese  beiden  Arten  der  Erkenntniss  zugleich;  sie  ist  vollkommener  wd 
vortrefflicher  als  beide'').  In  Gottes  Erkenntniss  ist  keine  Phiralitii; 
er  erkennt  nicht  eine  Mehrheit  von  Dingen  als  solche ;  seine  ErkenntuM 
ist  nur  die  Erkenntniss  seines  eiidieitlichen  imtheilbarea  Seins ,  und  nur 
in  dieser  Erkenntniss  erkennt  er  dann  auch  das ,  wäs  unter  ihm  ist,  in 
einer  ebenso  einheitlidben  Erkenntniss^).  Wenn  wir  also  nothwendig 
annehmen  müssen ,  dass  Gott  die  individuellen  Dinge  dieser  Welt  nach 
ihrem  individuellen  Sein  nicht  erkenne,  so  ist  damit  doch  der  göttlichen 
Erkenntniss  kein  Mangel  und  keine  UnvoUkommenheit  beigelegt;  denn 
es  ist  ja  kein  Defect ,  etwas  auf  eine  unvollkommenere  Weise  nicht  zu  er« 
kennen,  dagegen  aber  dasselbe  auf  eine  andere  weit  vollkommnere 
Weise  zu  erkennen*). 

Was  nun  von  Gott  als  dem  ersten  Bewehr  gilt,  das  gilt  in  analoge 
Weise  auch  von  den  untergeordneten  Bewegern,  von  den  untergeord- 
neten Intelligenzen.  Auch  sie  erkennen  nicht  das ,  was  uater  ihnen  isl^ 
nach  dem  ilim  eigcnthümlichen  Sein ;  auch  ihre  Erkenntniss  von  den 
untergeordneten  Dingen  ist  eine  weit  vorzüglichere,  als  jene,  wdche  das  in- 
dividuelle oder  allgememe  Sein  dieser  Dinge  zum  Inhalte  hat  Die  Gründe 
hiefür  sind  hier  wie  dort  die  nämlichen  ^).  Die  untergeordneten  InteUig^i- 
zen  erkennen  also  zunächst  gleiclifalls  nur  sich  selbst,  so  wie  sie  sind ; 
aber  dazu  kommt  bei  ilmcn  dann  auch  noch  die  Erkenntniss  dessen ,  was 
über  ihnen  steht.  Gott  allein  hat  kein  anderes  vorzüglicheres  Sein  mehr 
über  sich;  ihm  allein  kann  daher  auch  seine  Selbsterkenntniss  genügend 
sein ;  die  wrtergeordneteji  Intellig^^izeu  dagegen  sind  bedingt  durch  die 
übergeordneten  und  zuhöchst  durch  Gott;  ihnen  kann  daher  die  Selbst- 


1)  Epit.  roet|);r.  4.  p.  137  sq.  Destr.  destr.  disp.  3.  dub.  lö.  M.  46.  col.  3. 
Dons  intelligit  omuia  cn^ia,  sed  in  nobiliori  esse,  quam  habent  in  seipsis. 

2)  Destr.  destr.  dist.  12.  d{ip.  2.  fol.  109.  col.  4.  Veri  philosophi  non  attri- 
buunt  Dco  bencdicto  scicntiam  in  particularibus ,  neque  in  universalibus.  Scientia 
namquo ,  qiiac  tnles  habet  comlitiones ,  est  sine  dubio  intcllectus  passibilfs,  qni 
causatiis  est,  primus  vero  iutellectus  est  actus  purus. 

3)  Ib.  disp.  6.  dub.  2.  lol.  73.  col.  2  sq.  Iutellectus  separatus  non  intelligit 
nisi  seipsum ,  et  inteUigendo  seipsum  intelligit  onmia.  —  dub.  4.  ful.  77.  col.  S. 
Srire  Deura  benedictum  seipsum  et  omnia  alia  entia  mundi  idem  est. 

4)  Epit.  raot.  tr.  4.  p.  188. 

5)  Ib.  tr.  4.  p.  134.  Uinc  habetur  manifeste ,  quod  si  res  habeaat  caasayn 
primam ,  quab  non  sit  cansata  nb  aliquo  ,  quod  non  comprehendet  nisi  eBseatiam 
snam ,  et  non  comprehendet  causatum  suum ;  et  hoc  non  est  proprium  prinoipio 
eorum ,  sed  est  quid  commune  omnibus  etiam  corporibus  coelest^bus ,  quia  uon 
videmus  ipsa  concipere  res,  quae  sunt  sub  ipsis,  eo  modo,  quo  habent  esse,  quia 
si  ita  forct,  tunc  perücerctur  nobilius  per  ignobilins,  et  oomm  concoptOB  essent 
generabiles  et  corruptibiles,  quemadmodum  fit  in  intellectibus  homaniSb 
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crkemitiiieg  bi^  graügen,  jede  derselben  musß  vielmekr  aucb  nocli 
diigeiiigen  lotelligeBzen ,  welche  über  ihr  stehen ,  und  in  letzter  Instanz 
Geit  selbst  erkennen,  wen»  ihre  Erkenntuiss  eine  vollkonun^e  sein 
soll  ^X  So  findet  sich  in  der  Erkcnntniss  dieser  imtergeerdneteu  intel- 
ügeuzen  schon  eine  PluralitM «  im  Gegensätze  zur  absoluten  Einheit  der 
gottlicbe»  Erkemntniss ,  und  diese  P^alität  wird  um  so  grösser,  je 
weiter  wir  in  der  Kette  der  Intelligenzen  herabsteigen.  Im  menschlichen 
Verstände  ist  endlich  diese  Pluralität  am  gröbsten  ^). 

In  dieser  Erk^ntoiss  nun ,  welcher  die  getrennten  Intelligenzen  sich 
erfreuen,  besteht  ihr  Leben.  Je  höher  also  eine  Intelligenz  m  der 
Kette  der  Intelligenzen  steht ,  ein  desto  vollkommneres  Leben  kommt 
ihr  2u ;  daa  voUkommenste  Leben  ist  Gott,  der  ersten  Intelligenz,  eigen« 
Ebenso  i«t  i»  jener  Erkenntniss  die  Glückseligkeit  begründet,  deren  die 
reinen  Intelligenzen  geniesscn.  Sie  freuen  sich  der  Erkenntniss  ihres 
Wessis  imd  ihrer  Ursachen,  und  sind  in  dieser  Freude  selig.  Daher 
wird  aach  hier  die  Seligkeit  eine  um  so  grössere,  je  höher  eine  Intel- 
ligenz in  der  Heihe  der  Intelligenzen  steht.  Die  höchste  Glückselig- 
keit geniesst  Gott  Er  ist  vollkommen  und  ün  höchsten  Grade  glück- 
selig in  der  Erkenntniss  seiner  selbst,  und  während  die  untergeord- 
neten Intelligenzen  nur  durch  ihn  selig  sind,  weil  ihnen  die  Selbster- 
keantniBS  nicht  genügt,  sondern  damit  auch  noch  die  Erkenntniss 
Gottes  in  ihnen  sich  verbinden  muss,  ist  dagegen  Gott  durch  sich 
allein  ewig  und  vollkommen  glückselig^). 

Das  ist  also  die  Art  und  Weise,  wie  nach  Avcrroes  das  Welt- 
.svsteni  aufzufassen  ist.  Durch  die  rotarische  Bewegung  der  Himmels- 
^ph:ireu  und  Himmelsköri)er  um  den  Mittelpunkt  der  Welt,  welchen 
die  Erde  einnimmt,  ist  dann  zunächst  die  Formation  der  vier  Elemente 
aus  der  ersten  Materie  bedingt,  mid  dann  auf  zweiter  Linie  der  Ueber- 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  133.  —  2)  Ib.  tr.  4.  p.  140. 

3)  Ib.  tr.  4.  p.  138  sq.  A^idetur  autem  bacc  priucipiu  vivere  et  delcctari  siia 
essentia ,  et  quod  primuiu  eoruin  vivit  vita,  qua  uulla  est  perfcctior,  et  nulla  est 
major  oblectatione  sua^  quia  ipsummet  est  ipsa  laetitia  tautuiii,  et  aiiis  adveiiit 
bietitia  et  gandiam  per  ipsum.  Nam  nomen  vitae ,  cimi  trausfcratur  apud  ii<»s 
ad  Tiliomm  gradum,  «pprehenBioncm  Eensuiim,  multo  Diagis  transfertur  iiomou  vi- 
tae ad  nobiliorem  apprebeusionem  sensibilium ,  et  nobiliora  genera  couceptivorum. 
HimUItcr  etiam  dciectatio ,  cum  sit  quid  scqnens  apprebeusionem ,  et  est  uobiiior) 
«inanto  est  nobüior  dignitas  apprcbcBsibiJium  iu  seipsis ,  et  in  perscverntioue  ap- 
prefacBsionis  eoruin ,  tanto  magis  iUa  delectabuntur  vere  in  sua  apprehensioue. 
Unaxnqaodqiic  ergo  praeter  primum  deicctaiur  esse  suo,  et  primo  etiain,  etiaotatur 
iD  rabstantia  sua,  et  in  primo  qnoque;  primum  autem  delectatur  et  ]d<>tatur  es- 
:$eDÜa  sua  tantnm,  et  ilhid,  quod  laetatur  ipso,  ide^t ,  laetatur  essentia  sua,  et 
quia  ejus  apprebonsio  est  prae  ceteris  nobüior ,  ideo  ejus  delectatio  est  major 
Omnibus  delectataonibus ,  et  licet  communicet  cum  reliqids  in  boc,  quod  de]cc- 
taator  contimio,  nibilominus  si  conim  delectatio  babet  perpetuitatcni ,  iihul  fit  per 
ejus  esaetttiam. 
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gang  des  einen  Elementes  in  das  andere  und  die  Formation  der  so- 
genannten gemischten  Körper  auf  dem  Wege  der  Generation  und  der 
Corruption.  So  ist  der  ganze  Naturlauf  hier  unter  dem  Monde  durch 
die  Bewegung  der  Gestirne  bedingt,  und  steht  unter  dem  bestimmten 
Einflüsse  derselben ').  —  Und  daraus  ergibt  sich  nun. von  selbst,  in  wie 
fern  eine  Vorsehung  anzunehmen  sei,  und  wie  dieselbe  gedacht  wer- 
den müsse. 

Es  ist  klar,  dass  die  Vorsehung  nicht  darin  bestehen  könne,  dass 
Gott  für  jedes  einzelne  Wesen ,  welches  hier  unter  dem  Monde  sich 
befindet,  Sorge  trage  und  seine  Geschicke  leite.  Denn  das  würde  vor- 
aussetzen, dass  Gott  jedes  einzelne  Wesen  nach  seinem  individuellen 
Sein  erkenne,  was,  wie  wir  wissen,  nicht  zugegeben  werden  kann, 
weil  dadurch  die  göttliche  Erkenntniss  auf  gleiche  Linie  mit  der  mensch- 
lichen gestellt  würde.  Es  gibt  also  keine  Vorsehung  Gottes  über  die 
Individuen  dieser  Welt.  Daher  kann  auch  der  individuelle  Mensch  als 
solcher  keinen  Anspruch  auf  eine  göttliche  Leitung  und  Führung  in 
seinen  individuellen  Angelegenheiten,  Handlungen  und  Bestrebungen  in 
Anspruch  nehmen.  Wie  sollte  es  auch  möglich  sein,  dass  unter  der 
Voraussetzung  einer  unmittelbaren  Sorge  Gottes  für  die  Individuen 
diese  doch  von  so  vielen  IJebeln  betroflen  werden,  die  nicht  noth- 
wendig  aus  dem  Naturlaufe  folgen ,  sondern  ganz  zufällig  sind !  Will 
man,  um  solches  zu  erklären,  zu  der  Annahme  sich  verstehen,  dass 
Gott  Alles  möglich  sei,  oder  vielmehr,  dass  er  Alles  thun  könne,  was 
(T  wolle,  so  widerstreitet  solches  der  absoluten  Güte  Gottes,  welche 
mit  der  Annahme,  dass  Gott,  ohne  ungerecht  zu  sein,  Alles  thun 
könne,  was  er  wolle,  unmöglich  zusammen  bestehen  kann.  Eine  un- 
mittelbare Vorsehung  Gottes  über  die  Individuen  widerstreitet  also 
sowohl  der  Venmnft,  als  auch  der  Erfalirung,  und  wenn  hienach  die- 
selbe schon  bei  Gott  nicht  angenommen  werden  kann,  so  noch  weni- 
ger bei  den  untergeordneten  Intelligenzen^). 


1)  Ib.  tr.  4.  p.  14G  sqq. 

2)  Ib.  1r.  4.  p.  155  sq.  Qui  dicit,  quod  iUa  (principia)  habcnt  coram  de 
Omnibus  singiilaribus ,  est  dictum  valdc  erroneum,  ut  quidam  putabant ;  nam  cxvra, 
ab  eis  ficrct  ex  eo,  quod  sciunt ,  ut  praedicium  fuit;  quo  pacto  ergo  poterunt 
habere  novas  notitias  particulares ,  maxime  quod  erunt  infinitae;  et  qui  ita  dicit, 
attribuit  Dco  impictatcm  ctiam  de  necessitate;  nam  si  ipse  procedet  via  rcgitiva 
uniusci\jusquc  individui:  qualitcr  ergo  patitur  Individuum  mala,  dum  Dens  regit 
ipsum !  Intelb'go  autem  per  gencra  malorum  bic  id ,  quod  est  possibile  non  mi 
iu  ipsum.  Mala  enim  nccessaria  si  accidant  in  aliquo  individuo,  non  debet  aliquis 
dirore ,  quod  hoc  non  sit  a  Deo.  Sed  mo^or  pars  illorum ,  qui  credimt  hanc 
opinioncm  de  cura,  putant  tribucrc  sibi  possibilitatem ,  quoniam  omnia  possibih'a 
apud  Deum,  et  ideo  oportet  sccundiun  ipsos  de  necessitate  attribuere  ei  impieta- 
tcm  et  injustitiam;  quod  autem  sit  impossibüe,  omnia  esse  possibilia,  est  mani- 
iestissimum Tracttu'e  autem  de  hoc  nocet  in  scientia  humana  valdc.  Qui  autem 
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Daraus  folgt,  dass  die  göttiicbc  Vorsehung  blos  als  eine  allge- 
meine zu  denken  sei.  Sie  geht  näi^lich  auf  die  Erhaltung  des  allge- 
meinen Weltlaufs  im  Bereiche  der  Hiramelssphären ,  uud  auf  die  Er- 
haltung und  das  Wohl  der  Gattungen  und  Arten  im  Bereiche  der  sub- 
lunarischen  Dinge.  Zunächst  und  auf  erster  Linie  also  intendirt  die 
göttliche  Vorsehung  den  regelmässigen  und  ununterbrochenen  Kreis- 
lauf der  Gestirne ,  und  verhalten  sich  in  dieser  Richtung  die  unterge- 
ordneten Beweger  als  die  Organe  der  göttlichen  Weltregierung  in  die- 
sem Bereiche.  Durch  diese  regelmässige  Bewegung  der  Himmelskör- 
per wird  dann  auch,  wie  wir  wissen,  der  regelmässige  Naturlauf  hier 
anter  dem  Monde  bedingt,  und  so  die  Erhaltung  und  das  Wohl  der 
Gattungen  und  Arten  der  sublunarischen  Dinge  gesichert.  Uud  das  ist 
das  zweite  Moment  der  göttlichen  Vorsehung.  Durch  die  Bewegung  der 
Sonne  ist  z.  B.  der  Wechsel  von  Tag  und  Nacht,  die  Aufeiuanderfolge 
der  Jahreszeiten ,  und  dadurch  das  Wachsthum  und  das  Gedeihen  der 
PÜanzenwelt,  so  wie  die  Generation  uud  das  Wohl  der  animalischen 
Wesen  bedingt  Und  so  im  Uebrigen.  So  kann  man  mit  Recht  sageu, 
dass  alles  Wohlsein  und  alles  Gedeihen  der  Dinge  unter  dem  Monde  von 
der  göttlichen  Vorsehung  kommt,  während  alles  Uebel,  alle  Corrup- 
tion ,  so  weit  dasselbe  etwas  Nothwendiges  und  Natürliches  ist ,  aus  der 
Materie  entspringt.  Aber  in  keiner  Weise  erstreckt  sich  die  göttliche 
Vorsehung  auf  das  Individuelle  uud  Zufällige.  Nur  was  hienieden  im 
nothwcndigcn  Naturlauf  begründet  ist ,  und  daher  regelmässig  geschieht 
und  wiederkehrt,  das  fällt  unter  die  göttliche  Vorsehung ;  was  aber  rein 
individuell  uud  zufällig,  und  nicht  im  regelmässigen  Naturlauf  begründet 
ist,  das  steht  ausser  dem  Bereich  der  Vorsehung'). 

So  trostlos  und  niederdrückend  diese  Lehre  von  der  göttlichen  Vor- 
>ehung  für  uns  Meiiscben  ist,  weil  wir  als  Individuen  mit  unserm  indivi- 
duellen Thun  und  Leiden  von  der  Fürsorge  Gottes  ganz  verlassen  shid, 
so  ist  dieselbe  doch  die  nothwendige  Folge  der  höhern  Obersätze  des 
averroistischen  Systems ,  zunächst  des  Lehrsatzes  von  der  Ewigkeit  der 
Welt.  Denn  ist  Gott  nicht  der  Schöpfer  der  Well,  steht  vielmehr  diese 
Gott  als  ein  Anderes  gegenüber,  über  welches  er  selbst  keine  andere 
Gewalt  hat,  als  dass  er  ihr  bewegendes  Princip  ist,  so  kann  von  einer 
Fürsorge  Gottes  für  die  besondern  Dinge  der  Welt  gar  nicht  mehr  die 
Rede  sein.  Diese  sind  vielmehr  dem  allgemeinen  Naturlauf  als  Theile 
der  Welt  anheimgegeben;  sie  tauchen  im  Strome  der  Zeit  aus  dem 
Schoosse  der  Natur  auf,  um  dann  wieder  in  demselben  unterzugehen: 
keine,   auch  nicht  die  göttliche  Macht  kann  hier  eingreifen,   um  die 


<ücit  in  hujus  rei  riitione ,    quod   ejus   ()i)erationil)Us   non  potest  iittril)ui  injiistitia, 
&ed  boui  et  mall  attributio  est  eadem,    est  dictum  extruneum   valde  ä  natura  ho- 
minis ,  et  remotum  a  natura  entis ,  quod  est  in  ultimo  bonitatis ....  etc. 
1)  Ib.  tr.  4.  p.  152  sqq.     Cf.  Bcnun,  1.  c.  p.  87. 
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Schicksale  der  Individuen  nach  dnem  hohem  Phitic  zu  leiten  und  sie  zu 
einem  höhern  Ziele  hin  zu  führeii;  denn  die  Individuen  sind  nur  ver- 
versch windende  (irö«f5en  im  Ganzen  der*  Natur. 

§.  28. 

In  den  Rahmen  des  bisher  entwickelten  Weltsystems  fügt  sich  mm 
{j^iiivA  genau  die  Lehre  des  Averrocs  von  der  menschlichen  Seele  und  von 
dem  menschlichen  Verstände  ein  :  —  eine  Lehre ,  auf  welche  die  clirist- 
liehen  Scholastiker  des  Mittelalters  häufig  zurückkommen ,  weil  t>ie  in 
der  That  die  weittragendsten  Irrthümer  in  sich  schliesst.  Der  Mensch 
ist  nach  Averrocs  das  Mittelglied  zwischen  den  HimmelsköiT)eni  und  den 
natüiiichen  Dingen ,  zwischen  dem  Ewigen  und  Zeitlichen,  weil  er  bei- 
des. Ewiges  und  Vergängliches,  in  seiner  Natur  einschliesst *).  Die 
Seele  im  Allgemeinen  definirt  Averrocs  als  die  Fonn  oder  erste  Voll- 
kommenheit eines  lebenden  Körpers^).  Auch  nimmt  er,  was  die  See- 
Ion  im  Allgemeinen  betrifft,  keinen  Anstand,  auf  dieselben  das  aWge- 
mcine  Princip,  dass  die  Formen  aus  der  Materie  herausgezogen  wer- 
den, in  Anwendung  zu  bringen,  indem  er  lehrt,  dass  das  erzeugende 
Princip  die  Seele  nicht  in  die  Materie  lege,  sondern  dass  durch  die 
Zeugung  nur  die  der  Potenz  nach  sdion  seiende  Sede  zur  wirk- 
lichen Seele  erhoben  werde*). 

Was  aber  die  menschliche  Seele  im  Besondern  betrifft,  so  haben 
wir  in  derselben  noch  ein  anderes  Moment  in  s  Auge  zu  fassen.  Wir 
bemerken  nämlich  im  Menschen  eine  Thätigkeit,  welche  nicht  an  kör- 
perliche Organe  gebunden  ist,  nämlich  die  Thätigkeit  des  Verstandes, 
das  eigentliche  Denken.  Der  Sinn  ist  in  seiner  Thätigkeit  an  die  Organe 
ge])unden ;  der  Verstand  aber  kann  dieses  nicht  sein.  Deim  er  erkennt 
das  Allgemeine ;  das  Allgemeine  aber  ist  nicht  theilbar  in  körperlicher 
Weise ,  was  es  doch  sein  müsste ,  wenn  die  Kraft ,  mit  welcher  wir  das- 
selbe erfassen ,  eine  körperliche  wäre  *).  Ausserdem  würde  der  Ver- 
stand, falls  er  m  seiner  Thätigkeit  an  körperliche  Organe  gebunden 
wäre,  ausser  Stand  sein,  mehrere  und  entgegengesetzte  Ei-kenntniss- 
formen  in  sich  aufzunehmen.  Dazu  kommt,  dass  der  Verstand  sich 
selbst  erkennt:  was  dem  Sinne  nie  gelingen  kann,  eben  >veii  er  eine  im 
Körper  gebundene  Kraft  ist,  deren  Thätigkeit  immer  nur  auf  Acusseres 
gehen  kann  *).  —  Ist  nun  aber  der  Verstand  in  seiner  Thätigkeit  vom 


1)  Epit.  mot.  tr.  4.  p.  151.  —  2)  Ib.  tr.  4.  p.  150. 

3)  Met  12.  Generalis  igitiu-  animam  noii  est  diccre,  quod  poiiit  animam  in  nia- 
terla,  sed  quod  extrahit  id,  quod  est  esse  tmima  potentia,   ad  esse  animam  actu 

4)  Destr.  destr.  <Itspiit.  in  pbysicis  (cd.  Veiiet  1527.)  disp.  2.  dub.  2. 

ö)  EpA.  de  i'onncxtouc  iuleU.  abstracti  cum  homino,  8ub.  init.  (od.  Vcnot. 
1Ö27.)  Et  dixit  (sapiens,  i.  e.  Aristoteles),  quod  nocesbe  est,  ut  sit  natura  n^us 
(sc.  inteUectus)  in  hac  rc  diversa  a  natura  eensus,   ot  ut  t>it  aomen  paesionis  et 
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Körper  getr^int,  so  müssen  wir  aucb  ihn  selbst  als  ein  vou  der  Materie  * 
verschiedenes  und  getrenntes  Prineip  im  Menschen  anerkennen.    Seine 
Thätigkeit  erstreckt  sich  auf  das  Intelligible ,  während  der  Sinn  nur 
das  ^nnliche  erkennt^). 

Aber  nun  entsteht  die  Frage ,  in  wie  fem  denn  der  Verstand  ein 
von  der  Materie  getrenntes  Prineip  sei.  Die  Beantwoitung  dieser  Frage 
ffihrt  uns  in  den  eigentlichen  Mittelpunkt  der  averroistischen  Psycliolo- 
^e  esiL  Mit  Aristoteles  unterscheidet  Averroes  zwischen  möglichem 
und  thätigera  Verstände ,  und  beantwortet  die  gestellte  Frage  zunäclist 
in  Bezug  auf  den  möglichen  Verstand.  Der  mögliche  Verstand,  welchen 
er  gewöhnlich  den  materiellen  nennt,  ist  nach  seiner  Ansicht  in  der  i 
Weise  von  der  Materie  getrennt,  dass  er  nicht  ein  Vermcigen,  eine  Kraft 
der  individuellen  Seele  ist ,  dass  er  nicht  in  dieser  als  in  seinem  Sub- 
jecte,  ais  in  seinem  Träger  haftet  Viekiehr  ist  er  ein  vou  der  indivi- 
duellen Seele ,  von  dem  individuellen  Menschen  dem  Sein  nach  ganz  ver- 
ächiedeBes  und  getrenntes  Prineip.  lix  vereinigt  sich  zwar  gewisser- 
massen  als  Form  mit  dem  individuellen  Leibe ;  aber  er  ist  imd  bleibt  chi 
von  der  individuellen  Seele  gsmz  getrenntes  Sein.  Als  solches  ist  er 
nicht  iadividuell,  wie  die  Seele;  er  ist  vielmehr  ein  in  sich  allgemein 
lies  Sein,  und  eben  weil  er  dieses  ist,  ist  er  der  Zahl  nach  nur  Einer 
in  allen  menschliGken  Individuen^).    Die  Individualität  kommt  aus- 


Rccptionis  dictum  de  eis  acquivuce ,  quoniiuii  ciim  sit  notum  per  sc  de  intelicctu, 
qnod  inteUigit  omnes  formas ,  necessc  est ,  nt  haec  potentia  noii  sit  potentia  in 
coif ore,  ita  quod  sit  cxtensa  in  eo  et  divisa  ad  divisicnem  ejus,  sicut  est  dispo- 
>mo  in  potentits  sensuum ,  sc.  qnod  sunt  extensac  in  corporibus  et  divisac  quo- 
liamraodo  ad  divisionem  coruni:  nam  si  ipse  esset  quid  receptum  in  corpore,  sicut 
est  in  scnsibns ,  eveniet  quidcm  ei ,  ut  apprcbendat  nnum  ^enus  tantum  formariun 
rabjertamm ;  nara  propria  reeipiunt  formas  proprias.  Ulterins  si  esset  potentia 
in  corpore,  tnnc  iUa  potentia  non  reciperet  formam  illius  corporis  sibi  propriam; 
ocolus  enim  si  esset  habens  colorcm,  non  esset  possibile  virtuti  visivae,  recipcre 
rolorcfl ,  et  sie  est  in  reb'quis  potentiis  seneuum.  Iterum  si  esset  haec  potentia 
hl  corpore  habens  formam  sibi  propriam ,  non  apprchcndcret  seipsam ;  nam  for- 
mae  apprehendentcs  materialcs  seu  senticntes  non  apprehendunt  seipsas,  ncquc 
finem  snac  dispositionis.  Praeterea  si  «sset  haec  potentia  et  haec  praeparatio  in 
corpore  determinato,  tunc  accideret  eis  id,  qnod  accidit  sensibus,  cnm  apprehen- 
dont  aliqnid  sensibile,  et  est  nnnm  dnonim:  aut  enim  non  apprehendunt  rem 
hora  appreliensionis  suae,  aut  si  apprehendcn'nt  ipsam,  apprehendunt  quidem  eain 
non,  pront  est,  quemadmodum  accidit  colohbus,  qui  sunt  contrarii  ad  innceui  in 
Visa ,  et  saporibas ,  qui  sunt  contrarii  in  gustn :  et  hoc  Yoluit  Aristoteles ,  cum 
dixit:  „81  enim  in  «o  apparnerit  apparens,  impcdiet  alienum,  quia  est  aliud.**  De 
animae  beat  (ed.  Venet.  1550.)  2.  fol.  64.  col.  2  sq.  fol.  (j5.  col.  4. 

1)  Destr.  destr.  disp.  C.  dub.  2.  fol.  73.  col.  2.  Epit.  mct.  tr.  4.  p.  132. 

2)  De  aniraa  (ed.  Venet.  1560.)  fol.  165,  a  sq.  Ex  hoc  dicto  nos  possumus 
opinari,  inteUectum  materialem  esse  unicum  in  cunctis  individuis.  Albert,  vmgn. 
Somm.  theol.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  3.  X  Thom.  De  unit.  intell.  contra  Averr. 
p.  471.    Averroes  asserere  nitltur,  inteUectum,  quem  Aristoteles  possibilem  vocat, 
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sclilicsslich  der  Seele  zu  ^).  Als  allgemeiner,  einheitlicher  Verstand  ist 
er  ungezeugt  und  unvergänglich,  ewig  in  jeder  Beziehung^).  Versteht 
mau  daher  unter  „Seele  des  Mciischen''  nicht  das  Lebensprincip  sei- 
nes Leibes ,  sondern  die  vernünftige  Seele ,  den  Verstand ,  so  sind  die 
Seelen  der  einzelnen  Menschen  in  diesem  Sinne  nicht  der  Substanz 
nach  von  einander  verschieden ;  sie  gleichen  vielmehr  dem  Lichte,  wel- 
ches über  alle  Körper  sich  ausbreitet,  ohne  doch  seine  Einheit  zu  ver- 
liercji  O«  Nur  in  so  fern  individualisirt  sich  der  mögliche  Verstand,  als 
er,  in  seiner  numerischen  Einheit  verbleibend ,  doch  in  der  Vielheit  der 


ipsc  auf  cm  incomenicnti  nomine  matcrialem,  esse  quandam  snbstantiam  secimdam 
esse  a  corpore  scparatam ,  et  aliquo  modo  muri  ei  ut  formam ;  et  ultorius ,  quod 
iste  inteUectns  possibilis  sit  unus  omnium.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  78.  Averroes  fin- 
git  unum  intenectum  possibilem  omnium  Iiomimim ,  qui  sunt ,  et  qui  cnmt ,  et  qm 
fuerunt.    Renan,  op.  cit.  p.  103  sqq. 

1)  Averr.  Dcstr.  destr.  disp.  in  physicis,  disp.  2.  in  fine.  Dixcrunt  etiam, 
si  hoc  habitum  fuerit  de  inteUectu,  et  fiierit  in  finima,  necesse  est,  ut  sit  anima 
nou  divisibilis  ad  divisioncm  individuorum ,  et  ut  sit  etiam  quid  unum  in  Sorte  et 
Piatone.  Et  hacc  quidem  ratio  de  intellectu  est  fortis,  quoniam  inteUectui  nlLil 
est  individuitatis ;  anima  autem  licet  fuerit  abstracta  ab  accidentibus ,  qnibus  nu- 
merantur individua ,  famosi  tarnen  ex  sapientibus  dixerunt ,  quod  non  cxit  a  na- 
tura indiyidui,  licet  sit  apprehendens ,  et  est  speculatio  in  hoc  loco. 

2)  S.  T/ww,  Contr.  gent.  l.  2.  c.  83.  p.  338. 

3)  Dcstr.  dcstr.  disp.  1.  dub.  8.  fol.  9.  col.  3.  Anima  quidem  Socratis  et 
riatonis  sunt  eaedem  aliquo  modo   et  multac  aliquo   modo ,   ac  si  diccres :   sunt 

cacdcm  ex  parte  formae ,  multac  ex  parte  subjecti  earum Anima  autem  prae 

caeteris  assimilatur  lumini,  et  sicut  lumcn  dividitur  ad  divisioncm  corpornm  mu- 
minatorum ,  deinde  fit  unum  in  ablatione  corporum ,  sie  est  res  in  animabus  cum 
rorporibus.  Albert,  luagn.  De  nat.  et  orig.  animac,  tr.  2.  c.  1.  Averrois  sen- 
tcntia  est,  non  ejusdem  substantiae  esse  animam  scnsibilcm  et  intellectualem  in 
liominc ;  proptcr  quod  dicit ,  ex  virtutibus ,  quae  sunt  in  semino ,  non  educi 
per  gencrationem  nisi  animam  sensibilcm:  esse  autem  hanc  plurium  operationum 
proptcr  corporis  acqualitatcm ,  quam  in  aliis:  intellectualem  autem  naturam  dicit 
esse  separatam,  et  irradiare  super  animam  hominis,  sicut  irradiat  lux  solis  saper 
pcrspicuum :  et  ex  illa  irradiatione  dicit  fiucre  formas  intcUigibilcs  in  animam, 
sicut  ex  lumine  solis  fluunt  visibilia  in  pcrspicuum :  et  hoc  modo  continuari 
dicit  lumcn  intclligcntiac  animae  ipsius ,  sicut  continuatur  lumen  solis  perspicuo  : 
et  per  hanc  continuationem  dicit  hominem  esse  intellectualem.  In  generatione 
autem  hominis  incipit  hiyusmodi  continnatio  luminis  intelligentiae  cum  anima: 
et  est  primo  ^icut  lumcn  immissum  nubibus  proptcr  miütum  fluxum  nutri- 
inenti  in  Organa  apprehensivao  animac.  Et  ideo  intcllectus  in  pucris  est  sicut 
in  obriü  vel  epilcptico :  doinde  residente  fluxu  illo  clarificatui-  et  scrcnatur  in- 
tcllectus ,  sicut  sercuatur  luracn  iu  acre ,  reniotis  nebulis  lliijus  igitur  dictum 
redit  ad  hoc ,  quod  intcllectualis  natura  non  gcueratur,  ncc  incipit  esse  secuu- 
dum  substantiam  suam  iu  generatione ,  sed  incipit  ess('  sccuudum  expansio- 
nem  luminis  sui  super  animam :  et  quia  haec  expansio  sui  luminis  super  ani- 
mam est  ab  extrinsero ,  dicit  hoc  modo  intelligi,  quod  iutellectus  iugreditur  ab 
extrinscco. 
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Meoschen,  denen  er  sich  mittheilt,  zur  Offenbarung  kommt,  indem  diese 
an  ihm  participiren  ^). 

Yfemk  nun  aber  schon  der  mögliche  oder  materielle  Verstand  ein 
ron  der  individuellen  Seele  getrenntes  allgemeines  Sein  ist ,  so  noch 
mehr  der  thätige  Verstand.  Auch  er  ist  nur  Einer  in  allen  Menschen^ 
auch  er  ist  ewig  und  unvergänglich ,  auch  er  macht  keinen  Bestandtheil 
unseres  vergänglichen  individuellen  Wesens  aus.  Er  ist  ein  über  unserer 
Individualität  stehendes  objectives  Princip.  Und  fragen  wir,  welches 
denn  dieses  Princip  sei,  so  ist  darauf  zu  antworten,  dass  der  thätige 
V^erstand  nichts  anderes  sei ,  als  jene  Intelligenz,  welche  nach  Unten  die 
Kette  der  Intelligenzen ,  die  von  Gott  ausfliessen ,  schliesst ,  die  Intel* 
Ijgenz ,  welche  auf  den  Beweger  des  Mondes  folgt  ^). 

Verhält  sich  dies  also,  dann  sehen  wir  leicht,  was  es  mit  der  indi- 
vidnellen  Seele  nach  der  averroistischen  Lehre  für  eine  Bewandtniss 
haben  müsse.  Averroes  selbst  behauptet ,  dass  der  individuelle  Mensch 
von  dem  Thiere  sich  nur  unterscheide  durch  den  passiven  Verstand. 
Unter  dem  passiven  Verstände  versteht  er  aber  nichts  anderes,  als 
das ,  was  die  Scholastiker  die  Vis  cogitativa  nannten ,  die  Kraft  näm- 
lich ,  die  individuellen  Vorstellungen  zu  unterscheiden  und  zu  verglei- 
chen. Dieser  passive  Verstand  ist  nur  ein  Moment  des  sinnlichen  Er- 
kenntnissvermögens ,  weshalb  auch  seine  Thätigkeit  an  das  Organ  des 
Gdiims  gebunden  ist.  Daraus  folgt,  dass  die  individuelle  Seele  des 
MeBsehen  nach  der  Lehre  des  Averroes  mit  der  Thierseele  dem  Wesen 
nach  anf  ganz  gleicher  Linie  stehe  und  sich  nur  graduell  von  der  letztem 


1)  Albert,  magtj.  De  uat.  et  orig.  animae,  tr.  1.  c.  4.    Et  boc   modo   multi« 
plicare  se  dicit  (Averroes)  intellcctum ,   sicut  multiplicatur  lumen  solis  secundum 
fllummata ,   quibus   immittitnr   et  cum   qoibus   continuatm*.     Cf.   Benan,   op.   cit. 
p.  104.    Albert  der  Grosse  filhrt  in  seiner  Schrift  „  De  unitatc  inteUectus  contra 
ATerroen,  c.  4.  dreissig  Argumente  auf,   welche  die  Averroisten  ftlr  die  gedachte 
Mefnnng   anfahrten  oder   wenigstens    anftlhren  könnten.    In  seiner  Schrift  de  in- 
teOectu  et  inteUigibüi  1.  1.  tr.  1.  c.  7.  dagegen  ftihrt  er  die  von  Averroes  beige- 
brachten Beweise  auf  folgende  drei  Hauptbeweise  zurück :  Una  ratio   est :   omne, 
quod  snscipit  aliquid,  sascipit  illud  secundum  suae  propriae  naturae  potestatem: 
intellectas  autem  in  se  recipit  universale,   neque  est  universale  secundum  quod 
hiQQsmodi  nisi  in  intellectu:  oportet  igitnr,  quod  natura  inteUectus  sit  universalis, 
qma   si  'esset  individua,   individuaretur  omne   id,   quod  est  in  ipso:  omnis  enim 
forma  individuatur  per  individuitatem  sui  subjecti,  in  quo  est.    Secunda  ratio  est: 
qma  natura  intellectoalis  est  separata  substantia  a  matcria:   omnis  autem  indivi- 
doitas  est  per  materiam:  et  ideo  intellectum  dixit  univers/üem.   Tertia  autem  est; 
qma  si  esset  individnus,  non  esset  individuus  m'si  ad  materiam  propriam,  et  tunc 
ticut  Visus,  qui  conjnnctus  est  cuidam  materiae  propriae,  non  recipit  nisi  propor- 
tionata  Uli  materiae  et  non  alia,  ita  inteUectus  non  reciperet  nisi  quaedam  ma- 
teriae soae  proportionata  et  non  reciperet  omnia.    Hoc  autem  falsum  est. 

2)  Averroes,  Epit  met.  tr.  4.  p.  146.    S.  Tkom,  Gontr.  gent  1.  8.  c.  48.  L  2. 
c  85. 
SOcki,  Owchiobtt  der  PhUotophi«.  XL  g 
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unterscheide.  Denn  das  Thier  besitzt  die  Vis  aestimativa ,  von  welcher 
die  Vis  cogitativa  oder  der  „passive  Verstand"  sich  nur  dem  Grade 
nach  unterscheidet  \).  Während  also  Avicenna  der  menschlichen  Seele 
als  unterscheidendes  wesentliches  Merkmal  noch  die  intellectuelle  Kraft, 
wenigstens  so  fem  sie  möglicher  Verstand  ist ,  zugetheilt  hatte ,  und  so 
auch  die  Substantialität  der  Seele  und  deren  geistiges  Wesen  noch  auf- 
recht erhalten  konnte ,  entzieht  dagegen  Averroes  auch  noch  den  mög- 
lichen Verstand  der  individuellen  Seele ,  und  indem  er  sie  auf  den  blos- 
sen „  passiven  Verstand  "  beschränkt ,  stellt  er  sie  dem  Wesen  nach  auf 
gleiche  Stufe  mit  der  Tliierseele,  zerstört  so  deren  Subsistenz  dem  Leibe 
gegenüber  und  hebt  ihr  geistiges  Wesen  auf. 

Wenn  nun  aber  hienach  der  Mensch  blos  dadurch  vernünftig  ist, 
dass  der  materielle  oder  mögliche  Verstand  sich  ihm  mittheilt ,  sich  mit 
ihm  in  Verbindung  setzt :  so  fragt  es  sich  nun  weiter,  auf  welche  Weise 
denn  diese  Selbstmittheilung  des  allgemeinen  möglichen  Verstandes 
an  den  einzelnen  Menschen  sich  vollziehe.  Diese  Frage  beantwortet 
Averroes  in  folgender  Weise:  Soll  der  mögliche  Verstand  sich  mit  dem 
Menschen  verbinden,  dann  wird  dazu  vor  Allem  eine  Disposition  des 
letztern  zur  Aufnahme  des  möglichen  Verstandes  erfordert.  Diese  Dis- 
position besteht  einerseits  in  dem  Gegebensein  sinnlicher  Vorstellungen, 
und  andererseits  darin,  dass  dieselben  durch  die  sinnlichen  Erkenntniss- 
kräfte, besonders  durch  den  sogenannten  passiven  Verstand  gehörig  vor- 
bereitet sind,  damit  der^thätige  Verstand  auf  dieselben  wirken  könne  *). 
Sobald  nun  aber  die  sinnlichen  Vorstellungen  gehörig  vorbereitet  sind, 
übt  der  thätige  Verstand  sogleich  seine  Wirksamkeit  aus,  und  erhebt 
dadurch  dasjenige,  was  vorher  blos  der  Möglichkeit  nach  intelligibel 
war,  zur  wirklichen  Intelligibilität.  Es  entstellt  die  species  intelligibilis. 
Diese  intelligibile  Species  ist  aber  die  Form  des  möglichen  Verstandes, 
durch  welche  er  actu  intelligent  wird.    Wenn  also   in  einem  mensch- 


1)  5.  TJiom,  Contr.  gent.  1.  2.  c.  60.  Dicit  Averroes,  quod  homo  differt  spe- 
cie  a  brutis  per  intcllectum ,  quem  Aristoteles  vocat  passivuin,  quae  est  ipsa  vis 
cogitativa,  quae  est  propria  homini,  loco  ci\jus  alia  animalia  habent  quandam 
aestimativam  naturalem.  Higus  autem  cogitativae  virtutis  est,  distinguere  intentio- 
nes  individuales ,  et  comparare  eas  ad  invicem,  sicut  intollectus,  qui  est  separa- 
tos  et  immixtus,  comparat  et  distinguit  inter  intentiones  universales;  et  quia  per 
hanc  virtutem  simul  ciun  imaginativa  et  rememorativa  praeparantiu:  phantasmata 
nt  recipiant  actionem  intellectus  agentis,  a  quo  fiant  intelligibilia  actu,  sicut  sunt 
aliquae  artes  praeparantes  materiam  artifici  principali,  ideo  praedicta  virtus  voca^ 
tur  nomine  intellectufi  et  rationis,   de  qua  medici  dicunt,   quod  habet  sedcm  in 

media  cellula  capitis Hie  intellectus  ( passivus )  a  principio  adest  puero ,   per 

quem  sortitur  speciem  humanam,^antequamjactu  intelligat. 

2)  Ib.  1.  c.  Albei't.  magn.  De  nat.  et  orig.  animae,  tr.  2.  c.  4.  p.  201 ,  b  sq« 
Hanc  autem  continuationem  (inteUectus  materialis  cum  homine)  dicit  (Averroes) 
fieri  ad  imaginationem  et  phantasiam ,  eo  quod  ab  illis  potentiis  lomen  inteUec- 
toale  universale  primum  abstrahit. 
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kh&k  Individuum  eine  intelligible  Species  durch  die  ^Wirksamkeit  des 

thitigen  Verstandes  sich  bildet,  so  verbindet  sich  mit  diesem  Indivi- 

daam  eo  ipso  der  mögliche  Verstand  nach  dieser  seiner  Form,  welche 

er  in  der   gedachten  intelligibeln  Species  angenommen  hat    Und  so 

gelangt  das  Individuum  zur  Theilnahme  an  dem  möglichen  Verstände; 

jedoch,  wie  man  sieht,  immer  nur  nach  jener  bestimmten  Form  des- 

sdben,  welche  die  intelligible  Species  mit  sich  bringt,   weshalb  man 

in  einem  gewissen  Sinne  sagen  kann,  der  mögliche  Verstand  sei  ver- 

ädiieden   in  verschiedenen  Individuen,   verschieden  jedoch  nicht  nach 

man  Sein ,  sondern  blos  nach  seiner  Form ,   in   so  fem  er  nämlich 

ia  denselben  je  nach  der  Verschiedenheit  ihrer  sinnlichen  Vorstellungen 

Qfid  der  diesen  Vorstellungen  entsprechenden  intelligibehi  Specien  in 

rersckiedenen  Formen  sich  otFenbart^). 

Fasst  man  diese  Lehre  näher  in's  Auge,  so  sieht  man  leicht,  dass 
die  Verschiedenheit  der  Menschen  in  Bezug  auf  ihre  geistige  Anlage 
lod  in  Bezug  auf  ihre  wissenschaftliche  Bildung  keineswegs  den  Ver- 
stand selbst  berühren  könne.  Denn  einerseits  ist  der  Verstand  nur 
Einer  in  allen  Menschen,  und  andererseits  vollzieht  sich  die  Mittheilung 
dieses  Ve;rstandes  an  die  einzelnen  Menschen  überall  in  ganz  gleicher 
Wdse,  wenn  nur  die  gehörige  Vorbereitung  nicht  fehlt.  Und  da  die 
Vorbereitung  der  sinnlichen  Vorstellungen  zunächst  durch  den  passi- 
ven Verstand  vollzogen  wird .  so  folgt  daraus ,  dass  die  gedachte  Ver- 
sdnedenheit  der  Menschen  von  einander  ausschliesslich  nur  diesen  pas- 
»^iveB  Verstand  berührt ,  mit  andern  Worten :  dass  die  einzelnen  Men- 
scheü  nur  durch  die  grössere  oder  geringere  Vollkommenheit  des  pas- 
siven Verstandes  sich,  was  die  Erkenutniss  betrifft,  von  einander  unter- 
«Krheiden.  Er  allein  ist  das  Subject  des  Habitus  der  Wissenschaft,  weil 
nur  durch  seine  Thätigkeit  dieser  Habitus  erlangt  wird  ^). 

Ist  dieses  der  Process  des  menschlichen  Erkennens ,  so  entsteht  nun 
aber  die  Frage ,  wie  sich  denn  der  mögliche  und  thätige  Verstand  selbst 

1}  S.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  73.  Averroes  ilicit,  quod  intellectus  possi- 
bihs  conÜDuatur  nobiscum  per  formain  suam,  sciJicet  per  speciem  intelligibilem, 
^ojus  unum  subjectum  est  pliantasma  in  nobis  existens,  quod  est  in  diversis  diver- 
^am,  et  sie  Dumerator  intellectus  possibilis  in  diversis,  non  ratione  suae  substan- 

tiae,  scd  ratione  suae  formae Xon  intelligimus  per  intellectum  possibilem,  nisi 

irecundam  quod  continuatur  nobis  per  nostra  phantasmata ,  et  quia  non  sunt  ea- 
•iem  phantasmata  apud  omnes  nee  codem  modo  disposita,  nee  quidquid  intelligit 
anus ,  intelligit  alius. 

2)  S.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  60.    Secundum  hujus   dispositionein   virtutis 

seil,  intellectus  passivi )   differt   homo   unus   ab   alio  in  ingenio  et  in  aliis ,   quae 

pertinent  ad  intelligendum  ;  et  per  usum  hiyus  et  exercitium  acquirit  homo  habi- 

tom  sdentiae :    ande   habitus  scientiarum   sunt  in  hoc  intellectn  passive  sicat  in 

fiobjecto. 

8* 


i 


116 

ihrem  Wesen  nach  zu  einander  verhalten.  Beide  müssen  sie  als  ein  von  der 
individuellen  Seele  getrenntes  Princip  gedacht  werden.  Aber  sind  sie 
nun  auch  in  ihrem  objecti ven  Sein  von  einander  getrennt ,  oder  fallen  sie 
dem  Sein  nach  zusammen  und  unterscheiden  sie  sich  nur  beziehungs- 
weise ?  Averroes  entscheidet  sich  für  die  zweite  Alternative.  Es  ist  ein 
und  derselbe  Verstand,  welcher  sowohl  thätig,  als  auch  möglich  sich 
verhält ,  letzteres  aber  freilich  nur  in  so  ferne ,  als  er  dem  individuelle 
Menschen  sich  mittheilt  An  sich  schliesst  der  thätige  Verstand ,  wel- 
cher die  Kette  der  Intelligenzen  nach  Unten  abschliesst,  alle  Forme 
der  Dinge  in  sich.  Aber  wie  diese  Formen  nicht  unmittelbar  aus  dem 
thätigen  Verstände  in  die  Materie  einfliessen,  vielmehr  alle  Erzeugung 
der  Individuen  nur  darin  besteht ,  dass  dasjenige ,  was  der  Potenz  nach 
in  der  Materie  liegt ,  durch  die  Bewegung  zur  Wirklichkeit  extrahirt 
wird ,  so  verhält  es  sich  in  analoger  Weise  auch  mit  der  menschlichen 
Erkenntniss.  Es  müssen  die  intelligibeln  Formen,  welche  der  Potens 
nach  in  der  sinnlichen  Vorstellung  liegen,  von  dem  thätigen  Verstände 
zur  Actualität  gebracht,  gewissermassen  aus  der  sinnlichen  Vorstellung 
extnfliirt  werden ,  damit  sie  actu  in  der  individuellen  Erkenntniss  des 
Einzelnen  sein  können.  Und  in  so  fem  dann  der  objective  allgemeine 
Verstand  in  dem  Einzelnen  der  Träger,  das  Subject  dieser  actuellen 
intelligibeln  Erkenntniss  ist,  welche  auf  dem  gedachten  Wege  entsteht, 
nennen  wir  ihn  eben  den  möglichen  Verstand.  Denken  wir  uns  dann 
aber  diesen  möglichen  Verstand  als  wirklich  actuirt  durch  die  intelli- 
gible  Form,  so  haben  wir  die  wirkliche  Erkenntniss,  den  Intellectus 
in  actu  *). 

Hieraus  ist  ersichtlich,  dass  der  einzelne  Mensch  den  objecti  ven 
allgemeinen  Verstand  dadurch  sich  eigen  macht,  dass  er  actu  denkt 
und  erkennt,  und  dass  er  denselben  in  um  so  höherm  Grade 
und  in  um  so  weiterm  Umfange  sich  eigen  macht,  je  mehr  er  denkt 
und  erkennt,  je  weiter  er  im  Studium  und  in  der  Wissenschaft  fort- 
schreitet Dieser  Fortschritt  ist  zwar,  wie  wir  wissen,  zunächst  be- 
dingt durch  die  fortschreitende  Vervollkommnung  des  passiven  Verstan- 
des; aber  diese  bringt  es  eben  mit  sich,  dass  der  allgemeine  Verstand 
in  gleichem  Fortschritt  dem  Einzelnen  immer  mehr  eigen  wird.  Das  ist 
es ,  was  man  den  erworbenen  Verstand  ( intellectus  adeptus )  nennt 
Dieser  erworbene  Verstand  ist  daher  in  dem  einen  Menschen  grösser, 
in  dem  andern  geringer.  Weil  er  aber  aus  der  Selbstmittheilung  des 
allgemeinen  Verstandes  an  das  einzelne  Individuum  resultirt ,  so  ist  der- 
selbe in  dem  Individuum  ebenso  zeitlich  und  vergänglich,  wie  das  In- 
dividuum selbst^). 

Sieht  man  jedoch  von  dem  einzelnen  Individuum  ab ,  und  reüectirt 


1)  CL  Albert,  magn.  De  onit  inteD.  contra  Ayerr.  c.  2. 

2)  Bemm,  op.  dt  p.  106.  110. 
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Diu  auf  die  ganze  Menschengattung ,  dann  muss  doch  auch  dem  erwor- 
benen Verstände  in  Rücksicht  anf  diese  Gattung  eine  gewisse  Ewigkeit 
und  Unvergänglichkeit  zugeschrieben  werden.  Denn  der  allgemeine 
VerBtand  ist  einmal  seinem  Wesen  nach  dazu  bestimmt,  sich  den  Men- 
schen mitzutheil^  und  so  die  Vemünftigkeit  des  menschlichen  Ge- 
schlechtes überhaupt  zu  bedingen.  Daher  kann  derselbe,  wie  an  sich, 
so  anch  in  seiner  Beziehung  auf  das  Menschengeschlecht  nie  in  abso- 
luter Potentialität  gedacht  werden;  d.  h.  sofern  der  allgemeine  Ver- 
stand der  Verstand  des  ganzen  Menschengeschlechtes  ist ,  ist  er  in  der 
Gesammtheit  der  Menschengattung  stets  actuirt  durch  die  intelligibeln 
Species  der  Dinge,  weil  in  der  ganzen  Gattung  der  Menschen  stets 
soldie  Individuen  sich  finden ,  welche  diese  oder  jene  Gegenstände  actu 
denka  und  erkennen ;  nur  in  Bezug  auf  die  einzelnen  Individuen  kann 
von  einer  blossen  Potentialität  die  Rede  sein ,  in  so  fem  denselben  die 
smnlicfaen  Vorstellungen  fehlen  können,  welche  den  wirklichen  Gedanken 
dner  Sache  bedingen  ^).  Wenn  man  den  allgemeinen  Verstand  so  denkt, 
wie  und  in  so  fem  er  der  allgemeine  Verstand  aller  Menschen  ist ,  kann 
man  eigentlich  nicht  sagen ,  dass  er  jetzt  z.  B.  den  Begriff  des  Pferdes 
deoke  und  dann  wieder  nicht ;  vielmehr  ist  dieser  Begriff  stets  actuell 
in  ihm ,  nur  in  so  fem  er  dem  einzelnen  Individuum  sich  mittheilt,  kann 
in  diesem  Individuum  der  erwähnte  Begriff  fehlen ,  wenn  ihm  die  ent- 
sprechende sinnliche  Vorstellung  fehlt  Und  so  ist  denn  auch  der  er- 
iroibene  Verstand  im  Ganzen  des  Menschengeschlechtes  ewig  und  unver- 
giaf^h ,  wenn  auch  nicht  im  einzelnen  Individuum.  Und  was  von  dem 
erworbenen  Verstände  gilt,  das  gilt  consequenterweise  auch  von  der 
Wissenschaft  Auch  sie  ist  im  Ganzen  des  Menschengeschlechtes  ewig 
und  unvergänglich ;  nur  die  Verbindung ,  in  welcher  sie  mit  dem  Sokra- 
tes  und  Plato  auftritt,  ist  vergänglich;  im  Allgemeinen  aber  vergeht 
die  Wissenschaft  auf  Erden  nie;  es  müsste  denn  sein,  dass  die  ganze 
moischliche  Gattung  aufhörte  zu  existiren ,  was  aber  unmöglich  ist  ^). 


1)  S.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  73.  p.  302.  (Dicit  Averroes:)  Species  in- 
tdbgiblles  habent  duplex  subjectum,  ex  uno  quorum  habent  aetemitatem,  scilicet 
ab  intellecta  possibili;  ab  [alio  tantem  habent  novitatem,  scilicet  a  phantasmate. 
Averroes,  De  anima,  fol.  165,  a  sq.  Existimandom  est,  in  anima  reperiri  tres 
partes  inteUectos.  Prima  est  ipse  recipiens ,  secunda  vero  ipse  agens ,  tertia 
fero  inteUectos  adeptns  seu  factns.  Et  horum  duo  quidem  sunt  aeterni,  nempe 
sgens  et  redpiens;  tertius  vero  est  partim  generabilis  et  corruptibilis,  partim  yero 
tetemus. 

2)  AverroeSy  De  anima,.  foL  170 ,  b.  sqq.  Intellectus  autem,  qui  didtur  mate- 
rialit,  —  non  acddit  ei,  ut  quandoque  intelligat,  quandoque  non,  nisi  in  respectu 
fonnamm  imaginationis  existentium  in  unoquoque  individno ,  non  in  respectu  spe- 
cieL  V.  gr.  non  acddit  d,  ut  quandoque  intelligat  intellectum  equi,  et  quando- 
que non ,  mü  respectu  Socratis  et  Piatonis ;  simplidter  autem  et  respectu  spedd 
•emper  inteUigit  hoc  universale ,  nisi  spedes  humana  defidat  omnino ,  quod  est 


U8 

Nach  solchen  Prämissen  wird  es  von  Interesse  sein ,  zu  vernehmen, 
wie  sich  Averroes  über  die  Willensfreiheit  und  über  die  Unsterblichkeit 
der  Seele  äussert  Was  zuerst  die  Willensfreiheit  betrifft,  so  hält  Aver- 
roes dafür,  dass  die  Seele  weder  schlechterdings  frei,  noch  schlech- 
terdings determinirt  sei.  Die  Seele  bestimmt  sich  selbst,  die  wirkende 
Ursache  unserer  Handlungen  ist  in  uns  selbst;  aber  die  veranlassen- 
den Ursachen  derselben  sind  ausser  uns.  Unsere  Freiheit  ist  daher 
beschränkt  durch  die  Fatalität  der  äussern  Umstände.  Was  ims  zur 
Handlung  anzieht,  das  ist  unabhängig  von  uns  und  reducirt  sicl^  zu- 
letzt auf  die  allgemeinen  Gesetze  des  Weltalls.  Wie  die  erste  Mate- 
rie zu  verschiedeneu  und  entgegengesetzten  Formen  indifferent  sich 
verhält,  so  kann  auch  die  Seele  zu  verschiedenen  und  entgegengesetz- 
ten Handlungen  sich  bestimmen;  aber  sie  tritt  in  ihrem  Handeln  nie 
aus  einem  Stande  reiner  Indifferenz  heraus,  sondern  sie  findet  lieh 
stets  bestimmt  durch  äussere  Umstünde,  welche,  wie  gesagt,  auf  die 
allgemeinen  Gesetze  des  Weltalls  sich  reduciren  lassen.  Wie  die  äus- 
sere Welt  auf  sie  wirkt,  so  handelt  sie ').  —  Offenbar  ist  durch  diese 
Lehre  die  menschliche  Willensfreiheit  auf  ein  ganz  geringes  Mass  zu- 
rückgeführt; der  Determinismus  wiegt  entschieden  vor.  Aber  der 
menschlichen  Freiheit  einen  grössern  Spielraum  zu  gewähren,  das  dul- 
dete die  ganze  Anlage  des  averroistischen  Systems  nicht.  Wenn  Gott 
selbst  nicht  frei,   sondern  an  die  wesentlichen  Gesetze  des  Weltalls 


impossibile.  De  anim.  beat.  2.  Fol.  64.  col.  3^4.  fol.  05.  co].  8  sq.  De  connez. 
intell.  abstracti  cum  homine,  sub  finem.  Destr.  destr.  disp.  in  physic.  disp.  2.  in. 
fine:  Id^autem,  quod  recitavit  (Algazel)  nomine  philosophorum  de  hac  ratione, 
est,  quod  intellectus  apprehendit  de  individuis,  quae  communicant  specie  alionid, 
quo  communicant,  et  est  quidditas  illius  speciei  absque  eo,  quod  dividat  iUua  in 
ea,  in  quae  dividimtur  individua  in  eo,  quod  sunt  individua,  ex  loco,  situ  et  ma- 
teriis,  ex  quibus  plurificantur.  Igitur  necesse  est,  ut  sit  non  generabilis  nee  cor- 
ruptibilis ,  nee  deperditur  cum  deperdatur  aliquod  individuorum ,  in  quibus  inveni- 
tur  ille,  et  ideo  scientiae  sunt  aeternae,  et  non  generabiies,  nee  corruptibiles, 
nisi  per  accidens,  scilicet  ex  copulatione  earum  Sorti  et  Piatoni;  sc.  sunt 
corruptibües  proptcr  copulationem ,  non  quod  corruptibiles  sint  ex  se;  nam  si 
essent  generabües  et  corruptibiles,  tunc  esset  haec  copulatio  in  eismet  ipsis, 
et  non  congregarentur  in  eadem  re.  Albert,  magn.  De  uuit  intell.  c.  Averr.  r.  6. 
p.  231,  b  sq.  • 

1)  Benan,  op.  cit.  p.  125  sqq.  L'homme  u'est  ni  absolument  libre,  ni  abso- 
Inment  pr^destinö.  La  liberte  envisag^e  dans  Tame ,  est  enti^re  et  absolue ;  mais 
eile  est  limitöe  par  la  fatalite  des  circonstances  exterieüres.  La  cause  efficieiite 
de  nos  actes  est  en  nous ;  mais  la  cause  occasionelle  est  hors  de  nous.  Car  ce 
qui  nous  attire ,  est  independant  de  nous ,  et  ne  rol^ve  que  des  lois  naturelles, 
c'est-ä-dire,  de  la  providence  divine —  De  meme,  que  la  mati^e  premi^re  est 
^galement  apte  ä  recevoir  les  modifications  contraires,  de  mSme  Fftme  a  le  pon- 
Toir,  de  se  döterminer  entre  les  actes  contraires  —  Les  puissances  actives  ne  con- 
naissent  pas  Tätat  d'indifference ;  Fegale  contingence  ne  se  rencontre  que  dans  le 
monde  de  la  passiTit^,    Munk,  M^l.  de  phil.  juive  et  arabe,  p.  457  sq. 
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absolut  gebunden  ist,  so  kann  auch  der  Mensch  in  Bezug  auf  die 
Thätigkeit  seines  Willens  keine  höhere  Stellung  in  Anspruch  nehmen. 
Auch  er  wird  unter  dem  Fatalismus  der  Weltgesetze  stehen  müssen, 
um  so  mehr,  da  ja  in  ihm  kein  individuelles  geistiges  Wesen  ist,  wel- 
ches allein  Träger  der  Freiheit  sein  kann.  Der  mögliche  Verstand  ist 
ein  allgemeines  Princip ,  und  dieses  kann  als  solches  eme  individuelle 
Freiheit  nicht  bedingen. 

Wenn  nun  aber  Averroes  die  Willensfreiheit  dennoch  einigermassen 
noch  aufrecht  zu  erhalten  sucht ,  so  negirt  er  um  so  entschiedener  die 
Unsterblichkeit  der  individuellen  Seele.  Nach  seiner  Ansicht  gibt  es 
keine  persönliche  Unsterblichkeit.  Die  individuelle  Seele  steht  ja  dem 
Wesen  nach,  auf  gleicher  Stufe  mit  der  Thierseele ;  sie  ist  in  all  ihrer 
Thätigkeit  an  die  Organe  des  Leibes  gebunden ;  sie  ist  keine  für  sich 
seiende  Substanz  dem  Leibe  gegenüber;  folglich  Icann  sie  auch  nicht 
unsterblich  sein.  Eine  Erinnerung,  d.  i.  ein  Selbstbewusstsein  nach  dem 
Tode  des  Leibes  ist  nicht  möglich.  Was  über  ein  jenseitiges  Leben, 
so  wie  über  die  in  demselben  unser  harrenden  Schicksale  erzählt 
wird,  sind  leere  Fabeln.  Nur  jener  allgemeine  Verstand,  welcher 
in  uns  allen  Einer  ist,  ist  unsterblich,  nicht  die  individuelle  Seele.  Wie 
im  Allgemeinen  nur  die  Gattungen  unsterblich  sind,  nicht  die  Indivi- 
duen ,  so  gilt  dieses  auch  von  den  Menschen.  Und  -in  dieser  unsterb- 
lichen menschlichen  Gattung  ist  und  bleibt  auch  der  allgemeine  Ver- 
stand unsterblich.  Eine  persönliche  Unsterblichkeit  aber  im  gewöhn- 
lichen Sinne  gibt  es  nicht ').  Deshalb  ist  denn  auch  die  Auferstehung 
derTodt^n,  welche  der  Coran  lehrt,  nur  bildlich  zu  fassen.  Was  er- 
zeugt ist ,  das  vergeht  auch  wieder,  ein  an  sich  corruptibleSv  Wesen,  wie 
der  Leib ,  kann  keiner  Unsterblichkeit  theilhaftig  werden.  Es  gibt  nur 
ein  geistiges  Verdienst,  mit  welchem  der  Körper  Nichts  zu  schaffen 
hat  ^).  Der  Zustand  des  Menschen  nach  dem  Tode  ist  zu  vergleichen  mit 
jenem  Zustande,  in  welchem  er  sich  zur  Zeit  des  Schlafes  befindet^). 

.§.  30. 

Aber  wenn  nun  die  Unsterblichkeit  der  Seele?  ein  Phantom  ist,  wie 
verhält  es  sich  dann  mit  der  Glückseligkeit ,  welche  jeder  Mensch  von 

1)  Albert,  magti.  Summ.  Theol.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  8.  De  nat.  et  on'g. 
animae,  tr.  2.  c.  9.  Averroes  dicit,  animam  inteUectualem  onicam  et  separatum 
Inmen  esse  intellectas  primi,  et  ideo  esse  ubique  et  semper  et  continuari  per  mo- 
dmn  irradiationis  com  purioribus  animabus  corporum  organicorum  in  potentiis 
spiritualibas ,  quao  sunt  imaginatio  et  phantasia:  et  quia  separatum,  est  ubique 
et  semper,  nee  potest  dici  hi\jus  vel  illius,  eo  quod  forma  non  est  higus  vel  illius, 
Disi  per  conjonctionem  ad  materiam:  propter  hoc  deficiente  eo,  super  quod  irra- 
diät,  nnicom  et  idem  remanet  ex  omnibus  irradiatis.  c.  4.  S.  Thoni.  Contr.  gent. 
1.  2.  c.  80.   Benan,  op.  cit.  p.  119  sqq. 

2)  Averroes,  Destr.  destr.  disp.  in  physicis,  disp.  4. 

3)  Ib.  disp.  2.  dob.  3. 
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Natur  aus  anstrebt,  und  mit  der  dadurch  bedingten  sittlichen  Le- 
bensaufgabe, des  Menschen?  Averroes  lässt  auch  diese  Frage  nicht 
unbeantwortet.  Der  erworbene  Verstand  ist  nach  seiner  Ansicht  noch 
nicht  das  Höchste,  wozu  sich  der  Mensch  zu  erheben  vermag.  Viel- 
mehr ist  dieser  nur  das  vermittelnde  Glied  zu  einer  noch  hohem  Stufe 
der  Erkenntniss:  nämlich  zur  unmittelbaren  Erkenntniss  der  Von  der 
Materie  getrennten  Intelligenzen.  Wenn  nämlich  durch  die  intelligi- 
beln  Species  und  in  denselben  der  allgemeine  Verstand  als  mög- 
licher Verstand  sich  mit*  uns  verbindet,  so  verbindet  er  sich  auch 
als  thätiger  Verstand  durch  die  speculativeu  Erkenntnisse  mit  uns, 
weil  er  als  thätiger  Verstand  dieselben  in  uns  nicht  blos  hervorbringt, 
sondern  auch  zu  denselben  wie  die  Form  zur  Materie  sich  verhält^). 
So .  lange  <ilso  die  speculativen  Erkenntnisse  blos  der  Potenz  nach  in 
uns  sind,  ist  der  thätige  Verstand  auch  erst  der  Potenz  nach  mit 
uns  verbunden ;  gewinnen  wir  aber  wirklich  speculative  ErkenntoisBe, 
dann  verbindet  sich  auch  der  thätige  Verstand  der  Wirklichkeit  nach 
mit  uns,  und  je  weiter  wir  in  unsem  speculativen  Erkenntnissen  fort- 
schreiten, um  so  vollkommener  wird  auch  diese  Verbindung.  Dieser 
Fortschritt  in  der  speculativen  Erkenntniss  ist  aber  bedingt  durch  das 
fortgesetzte  Studium  der  speculativen  Wissenschaften.  Wenn  wir  also 
durch  dieses  Studium  dahin  gelangt  sind,  dass  wir  alle  speculativen 
Erkenntnisse,  welche  wir  möglicherweise  gewinnen  können,  erreicht 
haben,  dann  ist  der  thätige  Verstand  gajiz  vollkommen  mit  uns  ge- 
einigt, und  wir  erkennen  dann  durch  ihn  vollkommen.  Da  nun  aber 
der  thätige  Verstand  als  solcher  die  getrennten  Substanzen  erkennt, 
so  erkennen  dann  auch  wir  durch  diesen  mit  uns  vollkommen  ver- 
einigten thätigen  Verstand  die  getrennten  Substanzen  ebenso ,  wie  wir 
jetzt  die  speculativen  Gegenstände  erkennen.  Das  ist  dann  die  höchste 
Stufe  der  menschlichen  Erkenntniss.  Und  gerade  in  dieser  Erkennt- 
niss nun  besteht  nach  Averroes  die  menschliche  Glückseligkeit.  Auf 
dieser  Stufe  der  Erkenntniss  angelangt  ist  der  Mensch  gleichsam  ein 
Gott  geworden  *).    Der  erworbene  Verstand  hat  ihn  zum  Heiligthum 

1)  De  connex.  intell.  abstracd  cum  homine,  sub  fin.  £t  patet  profecto  ex 
hac  proportione,  quod  intellectos  agens  non  est  intellectiii  materiali  ut  agens 
tantum,  sed  ut  perfectio  ultima  ejus  per  viam  formae  et  finis,  pront  est  sentienti 
cum  sensibili. 

2)  De  animae  beat.  4.  fol.  66.  De  connex.  intell.  abstr.  c  hom.  in  med. 
Igitur  omnes  homines  propter  hoc  conveniunt,  quod  felicitas  ultima  hominis 
est,  cum  Sit  intelligens  intellectus  abstractos.  5.  Thom,  Contr.  gent  1.  8. 
c  48.  p.  75  sq.  Intellectus  possibills ,  quum  sit ,  secundum  Averrois  positio- 
nem ,  quaedam  substantia  separata ,  intelligit  intellectum  agentem  et  alias 
Bubstantias  separatas  et  etiam  prima  intellecta  speculativa;  est  igitur  subjec- 
tum  utrorumque.  Quaecunque  autem  conveniunt  in  uno  subjecto ,  alterum  eornm 
est  sicut  forma  alterius,  sicut  cum  color  et  lux  sint  in  diaphano  sicut  in  sub- 
jecto,  oportet,    quod  alterum,    scüicet  lux,   sit  quasi  forma  alterius,  sdlicet 
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geführt;  nim  er  in  dasselbe  eingetreten  ist,  bedarf  er  desselben  nicht 
mehr.  Auf  dieser  Stufe  der  Erkenntniss  begreift  der  Mensch  Alles. 
Gott  ähnlich  geworden,  erkennt  er  alle  Dinge,  wie  sie  sind,  weil  er 
selbst  gewissennassen  alle  Dinge  ist,  indem  Wissen  und  Sein  in  sei- 
nem Verstände  zusammenfallen.  Eine  höhere  Stufe  der  Vollkommen- 
heit und  Glückseligkeit  kann  der  Mensch  nicht  mehr  crrmgen*)- 

Es  ist  schon  angedeutet  worden,  auf  welchem  Wege  der  Mensch 
zu  dieser  höchsten  Stufe  seiner  Entwicklung  sich  zu  erheben  vermöge. 
Es  ist  das  Studium  der  speculativen  Wissenschaften.    Den  mystischen 


colorls.  Hoc  aatem  necesse  est ,  quando  habent  ordinem  ad  invicem ,  non  ,in 
Mt,  quMe  per  acddeos  coi\jangantar  in  eodem  subjecto,  sicut  albedo  et  mu- 
ÜOL  Sunt  antera  intellecta  speculativa  et  intellectus  agens  ordinem  ad  itvi- 
ccn  habentia,  qnom  intellecta  BpecolatiTa  sint  facta  intellecta  in  actn  per  intel« 
lecUun  agentem.  Habet  se  igitur  inteUectus  agens  ad  intellecta  specnlatiTa  quasi 
fomia  ad  materiam.  Oportet  igitur,  quod,  qunm  intellecta  speculativa  sint  nobis 
copolata  per  pbantasmata,  quae  sunt  quasi  quoddam  subjectum  ipsoruni,  etiam 
intellectus  agens  continuetur  nobisciun,  in  quantum  es^t  forma  intellectorum  spe- 
colatiTomm.  Quando  igitur  intellecta  speculatiTa  sunt  in  nobis  solum  in  potentia, 
äitdiectas  agens  continuatur  nobiscum  solum  in  potentia:  quando  autem  aliqua 
intdlecta  specnlatira  insunt  nobis  in  actu  et  aliqua  in  potentia ,  continuatur  no- 
bii  partim  in  acta,  partim  in  potentia;  et  tunc  dicimur  moveri  ad  continuationem 
praedictam,  quia,  quanto  plura  intellecta  speculativa  in  actu  fiierint  in  nobis 
ficta,  (tanto)  perfectius  intellectus  agens  continuatur  in  nobis.  Hie  autem  per- 
fenas  motus  ad  continuationem  üt  per  Studium  in  scientiis  spcculadvis ,  per  quod 
Ten  mtellecta  acquirimus  et  falsac  opiniones  excluduntur,  quae  sunt  extra  ordi- 
nem bcgus  motus,  sicut  monstruosa  extra  ordinem  naturalis  operationis.  ünde  et 
ad  bnnc  profectnm  juvant  se  homines  sicut  juvant  se  invicem  in  scientiis  spccula- 
dvis. Qnando  ergo  omnia  intellecta  in  potentia  fucrint  in  nobis  facta  in  actu, 
tone  inteUectus  agens  perfecte  copulabitur  nobis  ut  forma,  et  intelligimus  per 
ipsmn  perfecte,  sicut  nunc  perfecte  intelligimus  per  intellectum  in  babitu.  ünde, 
qunm  ad  intellectum  agentem  pcrtineat  intelligcre  substantias  soparatas,  intelHge- 
mns  tunc  substantias  separatas,  sicut  nunc  intelligimus  intellocta  speculativa.  Et 
hoc  erit  ultima  bominis  felicitas,  in  qua  bomo  erit  sicut  quidam  Deus.  1.  3. 
c.  43.  c.  48.  Alexander  et  Averroes  posuerunt  ultimam  felicitatem  homim's  non 
esse  in  cognitione  humana ,  quae  est  per  scientias  speculativas ,  sed  per  continua- 
tionem cum  substantia  separata,  quam  esse  credebant  hohiini  possibilem  in  bac 
vita.    Sonun.  theol.  1.  qu.  88.  art.  1,  c. 

1)  Renan,  op.  cit.  p.  HO  sqq.  L'ame  pcut  arriver  k  une  union  bien  plus 
intime  avec  Tintellect  universel,  k  une  sorte  d'ideutificadon  avec  la  raison  primor- 
diale. L'inteUect  acquis  a  servi  k  conduire  Thomme  jusqu'au  sanctuaire;  mais  il 
diiparait  d^s  quc  le  but  est  atteint ....  Ainsi  Tintellect  acdf  exerce  sur  Fäme 
deux  acdons  distinctes ,  dont  Tune  a  pour  but  d'elever  Imtellect  materiel  a  la 
perception  de  Tintelligible ,  Tautre  de  Tentrainer  au  delä  jusqu'a  Tunion  avec  les 
intelligibles  eux-m6mes.  L'homme,  arriv^  k  cet  etat,  comprend  toutes  choses  par 
la  raison,  qn^il  s'cst  approprie.  Devenu  semblable  k  Dieu,  il  est  en  quelque 
Sorte  tous  les  Stres,  et  les  connalt  tels  qu'ils  sont;  car  les  ^tres  et  leurs  causes 
oe  sont  rien  en  dehors  de  la  science ,  qu'il  en  a. 
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Weg  verwirft  Averroes.  Nur  die  Wissenschaft,  nicht  das  mystisch - 
praktische  Verhalten  führt  nach  ihm  zum  Ziele  der  Vollendung ;  nur 
jene  ist  es,  welche  den  Schleier  der  sinnlichen  Dinge  durchbricht 
und  zur  unmittelbaren  Erkenntniss  des  Göttlichen  vordringt.  Freilich 
kostet  solches  die  Mühe  unausgesetzten  Studiums,  und  ist  somit  das 
Höchste  nur  den  grossen  Geistern  vorbehalten,  welche  selbst  gewöhn- 
lich erst  im  höhern  Alter  jenes  Ziel  erreichen;  —  aber  würde  das 
Höchste  allen  ohne  Unterschied  offen  stehen,  dann  wäre  es  nicht  mehr 
das  Höchste  \).  Daraus  sieht  man ,  wie  in  der  That  die  Philosophie 
die  edelste  mid  erhabenste  Beschäftigung  sei,  welcher  sich  der  Mensch 
widmen  kann,  weil  gerade  durch  sie  und  nur  durch  sie  das  höchste 
Ziel  des  menschlichen  Lebens  erreichbar  ist.  Wenn  man  also  behaup- 
teU,  dass  die  Philosophie  über  der  Religion  stehe,  so  ist  man  mit  die- 
ser Behauptung  vollkommen  im  Rechte.  Der  Prophet  steht  nicht  hö- 
her als  der  Philosoph.  „Der  Prophet  ist  ein  Mensch,  welcher  nicht 
Unmögliches  möglich  machen,  nicht  das  Gesetz  der  Menschheit  bre- 
chen kann,  sondern  selbst  an  das  Gesetz  der  Menschheit  gebunden  ist. 
Was  ihn  zum  Propheten  macht,  ist  allein,  dass  er  Verborgenes  weiss 
und  das  Gesetz  gibt,  welches  zum  Heil  der  Menschen  nöthig  ist  Die 
Erkenntniss  des  Verborgenen  aber  kommt  ilun  in  demselben  Wege  zu, 
wie  andern  Menschen,  nämlich  vermittelst  des  thätigen  Verstandes, 
welcher  in  dem  Gesetze  Engel  heisst')." 

Wir  sehen  leicht,  dass  die  averroistische  Philosophie  mit  den 
Lehrsätzen  des  Coran  sich  nicht  in  Einklang  bringen  lässt,  und  dürfen 
uns  daher  nicht  wundern,  wenn  Averroes  seiner  Philosophie  einen 
rein  esoterischen  Charakter  viudicirt,  vermöge  dessen  sie  keine  Be- 
stimmung für  das  Volk  haben  könne.  In  der  That,  die  averroistische 
Philosophie  ist  ihrem  tiefsten  Wesen  nach  unsittlich,  weil  sie  die  per- 
sönliche Unsterblichkeit  läugnet,  und  wenn  daher  Averroes  behauptet, 
die  Philosophie  wäre  für  die  Menge  nur  Gift,  so  können  wir  ihm, 
wenn  es  sich  um  seine  Philosophie  handelt,  nicht  Unrecht  geben.  Wenn 
also  diese  Philosophie  auch  in  die  christlichen  Schulen  hie  und  da 


1)  Averroes,  De  connex.  intell.  abstr.  c.  homine,  in  fine.  Retian,  op.  cit 
p.  113.  Averroes  proclame  hautement,  qu'on  n'arrive  k  I'union  qne  par  la 
science.  he  point  supreine  du  developpement  humain  n'est  que  celiii,  ou  les  fa- 
cultas humaines  sont  portees  h  leiir  plus  haute  puissancc.  Dien  est  attcint,  d^s 
que  par  la  contemplation  rhomme  a  perce  le  voile  des  choses,  et  s^est  tronv^ 
face  h  face  avec  la  vorite  tramcendanto.  Le  bnt  de  la  vie  humaine  est  de  faire 
triompher  la  partie  superieure  de  rämc  sur  la  sensatiou.  Cela  fait,  le  paradis  est 
atteint,  quelque  religioD  que  Ton  professe.  Mais  ce  bonheur  est  rare,  et  reserV^ 
seulement  aux  grands  bommes.  On  nc  Tobtient  que  dans  la  vieillesse,  par  nn 
pers^verant  exercicc  de  la  speculatioo.    p.  75. 

2)  Averroes,  £pit.  met.  tr.  4.  p.  136.  Destr.  destr.  fol.  56.  col.  1.  col.  3  sq. 
(ed.  Yenet.  1550.) 
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sich  herüber  verpflanzte,  8o  konnte  sie  hier  nur  verderblieh  wirken. 
Und  da  solches  wirklich  geschah,  .so  dürfen  wir  uns  nicht  wundern, 
wenn  die  Scholastiker  unseref  Periode  besonders  gegen  die  averroi- 
stischen  Lehrsätze  mit  aller  Entschiedenheit  in  die  Schranken  traten 
und  dem  Eindringen  derselben  in  die  christlichen  Schulen  sich  wider- 
setzteo.  Freilich  suchten  sich  die  Averroisten  unter  den  christlichen 
Lehrern f  wie  schon  früher  angedeutet  worden,  mit  der  Annahme  zu 
decken,  dass  sie  ihre  Lehrsätze  blos  auf  philosophischem,  nicht  aber  auf 
theologischem  Standpunkte  als  wahr  festhielten;  aber  die  Scholastiker 
gab«  ein«  solchen  Gegensatz  zwischen  Philosophie  und  Theologie  nicht 
zu,  nnd  bekämpften  daher  den  Averroismus  inuner  nicht  so  fast  vom 
theologischen,  sondern  vom  philosophischen  Standpunkte  aus. 

Albert  der  Grosse  sagt,  die  Lehre,  dass  der  Verstand  nicht  eine 
wesentliche  Kraft  der  individuellen  Seele,  sondern  ein  von  ihr  getrenn- 
tes allgemeines  und  in  sich  einheitliches  Princip  sei,  sei  die  Lehre  aller 
Araber  gewesen  *j.    Er  schreibt  diese  Lehre   in   der  That  nicht  blos 
dem  Averroes  zu,   sondern  auch  dem  Avempace  und  dem  Abii  Bekr 
(Ibn  Tofeil)^).     Damit  deutet   Albert  zugleich    den    Cardinalpunkt 
der  arabischen   Psychologie  an,   welcher  gewissermassen   das    Gen- 
tmm  bildet,   um  welches  sich  alle   übrigen  Lehrsätze  im  psycholo- 
gischen und  ethischen  Bereiche  gruppiren.    Es   war  daher  natürlich, 
dass  die  christlichen  Scholastiker  ihre  Waffen   ganz  besonders  gegen 
diesen  Lehrsatz  kehrten,  und  mit  allem  Aufwände  von  Dialektik  und 
Gdehrsamkeit  denselben  zu  untergraben  suchten^).    Denn  in  der  That, 
warn  es  unzweifelhaft  ist,  dass  durch  diesen  Lehrsatz  die  persönliche 
Unsterblichkeit  der  menschlichen  Seele  aufgehoben   wird,   wie   denn 
solches  die  Anhänger  dieser  Lehre  auch  offen  zugestanden ,   so  fällt 
damit  Alles,  was  wir  als  das  höchste  Interesse  des  Menschen  bezeich- 
nen müssen.    Es  fällt  damit  das  Interesse  der  Erkenntniss  der  Wahr- 
heit, es  fällt  damit  aller  Antrieb  zur  Tugend  and  Sittlichkeit,  es  fällt 
alle  Religion,  es  fällt  alle  Gewissenhaftigkeit  in  Erfüllung  rechtlicher 
Verpflichtungen:  —  kurz  es  fallt  Alles,  was  das  Leben  des  Menschen 
hienieden  über  das  thierische  Leben  emporhebt.    Was  die  praktischen 
Folgerungen  anbelangt,  so  sind  dieselben  hier  ganz  die  gleichen,  wie 


1)  Albert,  mwjn.  Summ,  theol.  p.  2.  tr.  13.  qii.  77.  m.  3. 

2)  Albert,  matjn.  De  nat.  et  orig.  animae,  tr.  2.  e.  4.  De  unit.  intell.  contra 
Averr.  c.  4.  et  alib.  pass.  Damit  stimmt  auch  Moses  Maimonides  überein,  welcher 
jenen  Lehrsatz  gleichfalls  sowohl  dem  Aben-Bachar  (Abu -Bekr),  als  dem  Aben- 
Zaig  (Avempace)  beilegt.    Doct.  perpl.  p.  1.  c.  74.  p.  171. 

3)  Albert,  magn.  De  unit.  int.  adv.  Averr.  v.  ö.  c.  7.  De  nat.  et  orig.  anim. 
tr.  2.  c.  9.  De  int.  et  int.  1.  1.  tr.  1.  c.  7.  Summ.  Theol.  p.  2.  tr.  18.  qu.  77.* 
m.  8.  et  pass.  —  S.  Thom.  Contr.  gent.  1.  2.  c.  73 — 78.  Opusc.  et  unit.  intell.  contr. 
Aferroistas,  p.  471  sqq.  (im  Anhange  zur  Summa  contr.  gent.  ed.  Nemausi  1863.), 
et  alibi  passim. 
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die  der  materialistischen  Lehre.  Grund  genug  für  die  christliche  Schola- 
stik, diesen  Lehrsatz  in  seiner  ganzen  Unwissenschaftlichkeit  und  Un- 
vemünftigkcit  bloszustellen.  Dass  den  christlichen  Lehrern  dieses 
vollständig  gelang,  wird  sich  uns  im  Verlaufe  unserer  Darstellung 
zur  Genüge  zeigen.  Wenn  die  christliche  Scholastik  mit  dieser  Wi- 
derlegung auch  noch  eine  andere  Absicht  verband,  nämlich  den  Ari- 
stoteles in  Schutz  zu  nehmen  gegen  eine  solche  Auffassung  seiner 
Lehre  von  dem  menschlichen  Verstände:  so  lag  dieses  nicht  blos  im 
Interesse  der  Aufrechthaltung  des  Ansehens  des  berühmten  und  ver- 
ehrten Meisters,  sondern  es  lagen  auch  die  triftigsten  thatsächlichen 
Gründe  vor,  um  zu  beweisen,  dass  Aristoteles  nicht  in  solcher  Weise 
gedacht  und  gelehrt  habe. 

Averroes  ist  der  berühmteste,  aber  zugleich  auch  der  letzte  Be- 
präsentant  des  arabischen  Aristotelismus.  Er  hat  Alles  geleistet,  ^as 
auf  der  Bahn,  welche  die  Aristoteliker  eingeschlagen  hätten,  sich  über- 
haupt leisteVi  liess.  In  das  innere  Volksleben  konnte  diese  Philosophie 
nicht  eingreifen:  sie  stand  dem  arabischen  Geiste  nicht  nahe  genug. 
Sie  war  und  blieb  Hofphilosophie.  Als  sie  daher  anfing,  bei  den  Höfen 
ausser  Mode  zu  kommen,  die  Grossen  und  Mächtigen  dieselbe  nicht  mehr 
hegten  und  pflegten,  musste  sie  auch  wieder  verschwinden,  nachdem  die 
Production  in  der  minutiösesten  Erklärung  der  aristotelischen  Lehren 
sich  erschöpft  hatte.  Dies  um  so  mehr,  als  dieselbe  mit  den  Lehren 
des  Coran  in  vielfacher  Beziehung  im  Widerspruch  stand,  und  da- 
her der  Kampf  und  die  Reaction  gegen  dieselbe  nicht  ausbleiben  konnte. 
Bechnen  wir  dazu  noch  die  innere  Unwahrheit  und  Unver^ünftigkeit 
so  mancher  Lehrsätze,  welchen  wir  bei  den  arabischen  AristotelQcem 
begegnet  sind,  so  wird  es  uns  keineswegs  wundem,  wenn  diese  Phi- 
losophie keinen  Bestand  haben  konnte.  Denn  nur  die  Wahrheit  bleibt ; 
die  Unwahrheit  vergeht.  Wir  brauchen  daher  gar  nicht  einmal  die 
steigende  sittliche  und  politische  Verkommenheit  der  Araber  mit  in 
Anschlag  zu  bringen ,  um  das  Verschwinden  dieser  Philosophie  nach 
Averroes  bei  den  Arabern  zu  erklären.  Sie  trug  schon  in  sich  selbst  den 
Keim  der  Auflösung  und  des  Todes,  und  konnte  daher  an  sich  schon 
dem  Schicksale  der  Auflösung  und  des  Todes  nicht  entgehen.  Aeussere 
Ursachen  konnten  diesen  Untergang  fördern  und  beschleunigen;  aber 
der  eigentliche  Grund  dieses  Unterganges  lag  in  dem  Wesen  und  Inhalt 
dieser  Philosophie  selbst. 

y)    Büokbliok. 
§.  31. 

Bevor  wir  weiter  gehen ,  sei  es  uns  vorher  noch  gestattet,  in  einem 
kurzen  Bückblicke  die  charakteristischen  Punkte  dieser  arabisch -aristo- 
telischen Philosophie  prägnanter,  als  es  bisher  geschehen  konnte,  her- 
vorzuheben, die  Unterschiede,  welche  zwischen  den  Lehrsätzen  der  dn- 
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zefaien  arabischen  Aristoteliker  obwalten,  genau  zu  bezeichnen,  und,  wo 
nöthig,  das  noch  Fehlende  zu  ergänzen.  Der  grosse  Einfluss ,  welchen 
die  arabische  Philosophie  auf  die  Entwicklung  der  christlichen  Schola- 
stik im  dreizehnten  Jahrhundert  ausgeübt  hat,  wird  dieses  unser  Ver- 
&faren  zur  Genüge  rechtfertigen. 

Es  ist  vor  Allem  die  Lehre  von  der  Ewigkeit  der  Materie  und  der 
aas  derselben  gebildeten  Welt,  welche  die  charakteristische  Signatur  die- 
ser Philosophie  bildet.  Eine  Schöpfung  aus  Nichts  kennen  die  arabi- 
sdien  Philosoph^  nicht  Die  Materie,  lehren  sie,  ist  ewig ;  wenn  man 
sagt,  dass  Gott  die  Welt  gescbafifen  habe,  so  ist  das  nur  eine  meta- 
phoiische  Aasdrucksweise.  Wie  die  Wirkung  nicht  ohne  Ursache,  so 
kann  auch  die  Ursache  nicht  ohne  ihre  Wirkung  sein.  Wollte  man  an* 
ndonen ,  dass  Gott  die  Welt  durch  seinen  Willen  und  zu  einem  bestimm- 
ten Zwecke  geschaffen ,  und  somit  die  Welt  einen  Anfang  gehabt  habe, 
so  wfirde  daraas  folgen,  dass  Gott,  bevor  er  seinen  Schöpferwillen 
ausführte  und  seinen  Zweck  erreichte,  unvollkommen  gewesen  sei,  was 
nidit  zugegeben  werden  kann  ^).  In  diesem  Sinne  huldigten  alle  arabi- 
scben  Aristoteliker  unbedingt  dem  DuaUsmus. 

Mit  diesem  Dualismus  verbanden  sie  aber  dann  auch  die  Theorie 
der  Emanation.  Alfarabi  und  Avicenna  wollten  nämlich  Gott  und  die 
Sfaterie  nicht  in  absoluter  Trennung  auseinander  gehalten  wissen,  sondern 
suchten  vielmehr  einen  Wesenszusammenhang  zwischen  beiden  herzustel- 
ks,  indem  sie  eine  Kette  von  Intelligenzen  zwischen  beide  hineinsetzten, 
und  durch  dieselben  eine  reale  Vermittlung  zwischen  den  beiden  Principien 
afles  Seins  zu  Stande  zu  bringen  suchten.  Dies  konnte  ihnen  jedoch  nur 
dadurch  gelingen,  dass  sie  die  Idee  der  Emanation  zu  Hilfe  nahmen; 
denn  nur  dadurch ,  dass  sie  die  erste  Intelligenz  aus  Gott,  und  die  ganze 
Kette  der  untergeordneten  Wesen  bis  herab  zu  den  natürlichen  Dingen 
in  continoirlicher  Reihenfolge  aus  der  ersten  Intelligenz  emaniren  Hes- 
sen, konnte  der  beabsichtigte  Wesenszusammenhang  zwischen  Gott 
and  der  Materie  bewerkstelligt  werden.  Wir  haben  gesehen,  auf  welche 
Weise  Alfarabi  und  Avicenna  die  Emanationsreihe  construirten.  Aus 
Gott  entspringt  die  erste  Intelligenz,  aus  dieser  die  zweite  Intelligenz, 
die  Seele  und  der  Körper  des  obersten  Weltkreises ;  hieraus  in  con- 
tinuirlicher  Reihenfolge  die  Intelligenzen,  Seelen  und  Körper  der  un- 
tergeordneten Himmelskreise  bis  herab  zum  thätigeu  Verstände,  wel- 
cher seinerseits  das  Dasein  der  sublunarischen  Materie  und  der  in 
derselben  verwirklichten  Formen  bedingt,  und  aus  welchem  auch  die 
menschlichen  Seelen  entspringen^).  So  war  eine  reale  Vermittlung 
zwischen  Gott  und  der  Materie  zu  Stande  gebracht  und  der  Dualismus 


1)  Munk,  M^anges  de  phil.  jolve  et  arabe,  (Paris  1857.)  p.  818  sq. 

2)  Avicenna,  Met  L  9.  c.  4.  cf.  GuiUeltn.  Paris.  De  tuiiyerso,  (ed.  )^iiremb. 
lUa)  p.  1.  foL  la  coL  8  sq. 
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mit  der  Emanationslehre  in  Verbindung  gesetzt.  Dadurch  erhielt  zwar 
der  Dualismus,  ein  eigenthümliches  Gepräge;  aber  aufgehoben  wurde 
er  in  seinem  Wesen  nicht,  weil  der  Process  der  Emanation  doch  im- 
mer als  ein  ewiger  aufgefasst  wurde.  —  Schärfer  dagegen  tritt  der 
Dualismus  hervor  bei  Averroes,  bei  welchem  die  Emanation  blos  auf 
die  Welt  der  Intelligenzen  beschränkt  bleibt;  die  Materie  dagegen  im 
Sinne  des  Aristoteles  als  etwas  an  sich  seiendes  ausser  und  ohne  Gott 
dasteht. 

Ein  dritter  Punkt ,  welchen^  wir  als  charakteristisch  für  die  ara- 
bische Philosophie  bezeichnen  müssen,  betrifft  den  innem  Grund  des 
Hervorganges  der  ersten  Intelligenz  aus  Gott  und  der  fortschreiten- 
den Emanation  der  untergeordneten  Intelligenzen  nebst  den  ihnen  ent- 
sprechenden Seelen  und  Weltkörpem.  Es  ist  nicht  der  göttliche  WiUe, 
welcher  dasjenige,  was  nach  Gott  kommt,  hervorbringt,  sondern  viel- 
mehr das  göttliche  Denken.  Ein  göttlicher  Wille,  welcher  die  Dinge 
der  Welt  zu  einem  bestimmten  Zwecke  wollte,  ist  überhaupt  gar  nicht 
anzunehmen;  denn  das  würde  voraussetzen,  dass  Gott  ein  Verlangen 
nach  Etwas  hätte,  was  er  noch  nicht  besitzt.  Ein  solches  Verlangen 
aber  widerstreitet  semer  absoluten  Vollkommenheit.  Also  das  gött- 
liche Denken  allein  ist  der  Grund  alles  dessen ,  was  auf  Gott  folgt 
Gott  ist  die  absolute  Güte  und  der  Urquell  aller  Ordnung  und  alles 
Guten.  Und  indem  er  sich  selbst  als  diese  absolute  Güte  und  als  den 
Urquell  aller  Ordnung  und  alles  Guten  denkt,  geht  aus  ihm  dasjenige  her- 
vor ,  was  nach  ihm  folgt ,  die  ganze  Ordnung  des  Seins ,  das  System  der 
Wirklichkeit  Freilich  liebt  sich  Gott  auch  selbst  als  die  absolute  Güte,^ 
und  weil  er  sich  selbst  liebt ,  liebt  er  auch  Alles ,  was  aus  ihm  hervor- 
geht ;  aber  diese  Liebe  folgt  erst  dem  Denken  als  der  wirkenden  Ursache 
der  Dinge  uach ,  nicht  aber  ist  sie  das  Motiv ,  auf  welches  hin ,  oder  der 
Zweck ,  dessentwegen  Gott  die  Dinge  hervorbringt  \).  Und  wie  in  dem 
Urquell  der  Emanation ,  in  Gott ,  der  Grund  des  Hervorgehens  des  nicht 
Göttlichen  das  Denken  und  nur  das  Denken  ist ,  so  verhält  es  sich  auch 
in  dem  weitem  Processe  der  Emanation.  Wie  Gott  dadurch ,  dass  er 
sich  selbst  denkt ,  dasjenige  hervorbringt ,  was  auf  ihn  folgt ,  so  ist 
auch  die  erste  Intelligenz,  wie  wir  in  der  Lehre  des  Alfarabi  imd 
Avicenna  gesehen  haben,  nur  dadurch  der  Grund  der  zweiten  Intelli- 
genjs,  der  Weltseele  und  des  obersten  Himmelskreises,  dass  sie  einer- 
seits Gott,  und  andererseits  sich  selbst  uach  ihrer  Actualität  und  Po- 
tenzialität  denkt  ^).  Und  so  bleibt  dieses  Verhältniss  sich  gleich  bis 
herab  zu  den  untersten  Gliedern  der  Emanation.  Denn  auch  der  thätige 
Verstand  bringt  nach  dieser  Lehre  dadurch ,  dass  er  sich  selbst  nach 
seiner  Potenzialität  denkt ,  die  sublunarische  Materie ,  dadurch,  dass  er 

sich  nach  seiner  Actualität  denkt,  die  Formen  der  körperlichen  Dinge 
i . 

1)  Avicenna,  Met.  J.  8.  c.  7.  —  2)  Ib.  1.  9.  c.  4. 
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idenieden  und  die  menschlichen  Seelen  hervor').  Daraus  ist  ersicht- 
licb,  dass  hier  der  ganze  Process  der  Emanation  idealistisch  aufgefasst 
wird,  in  derselben  Weise,  wie  der  Neuplatonismus  diesen  Gedanken 
festgestellt  hatte. 

Die  Einheit  der  göttlichen  Natur  wird ,  wie  wir  gesehen  haben,  von 
den  arabischen  Aristotelikern  in  aller  Strenge  festgehalten.  Nicht  blos 
Al£arabi  und  Averroes  verwerfen  jede  metaphysische  Zusammensetzung 
in  Gott ,  sondern  auch  Avicenna  urgirt  diese  Lehre  in  jeder  Weise.  In 
Gott,  lehrt  er»  kann  kein  realer  Unterschied  angenommen  werden  zwi- 
schen Sein  und  Quiddität ;  Gott  ist  das  nothwendige  Sein  schlechthin, 
ohne  im  Unterschiede  von  einem  andern  Sein  durch  eine  besondere 
Quiddität  bestinmit  zu  sein.  Das  göttliche  Sein  ist  ohne  Genus  und 
Difiereoz,  ohne  Qualität  und  Quantität;  keine  Categorie  kann  auf  das- 
selbe Anwendung  finden,  keine  Eigenschaft  kann  Gott  als  verschieden 
von  seinem  Sein  beigelegt  werden;, das  göttliche  Sein  steht  über  aller 
Definition  und  Demonstration  ^).  —  Mit  dieser  Feststellung  der  absolu- 
ten Einheit  des  göttlichen  Seins  war  nun  aber  zugleich  auch  die  Frage 
graben ,  wie  denn  aus  diesem  Einen  die  Vielheit  der  weltlichen  Dinge 
hervorgehen  könne.  In  der  Beantwortung  dieser  Frage  gingen  die 
arabischen  Aristoteliker  sämmtlich  von  dem  Grundsätze  aus,  dass  aus 
der  ersten  und  absoluten  Einheit  unmittelbar  nur  wieder  eine  Einheit 
ent^ringen  könne.  (Ab  uno  non  est  nisi  unum.)  Daher  lehrten  sie, 
dass  aus  Gott  unmittelbar  nicht  die  Vielheit  der  Dinge ,  sondern  nur 
die  orste  Intelligenz ,  diese  zweite  Einheit  nach  Gott ,  entspringe  ^). 
Dk  Vielheit  der  Dinge  könne  ihren  Grund  zunächst  nur  in  demjenigen 
haben,  was  nach  Gott  ist,  d.  h.  in  dem,  was  als  zweite  Einheit  aus 
Gott  hervorgegangen  ist,  in  der  ersten  Intelligenz,  und  dann  .in  den 
weitem  Gliedern  der  Emanationsreihe.  Mit  andern  Worten:  aus  der 
göttlichen   Einheit  könne  zunächst  nur  wieder  eine  Einheit  hervor- 


t    

1)  GuUldm.  Farial.  De  imiverso,  p.  1.  lul.  lö.  col.  4. 

2)  Atitennay  Met.  1.  8.  c.  5. 

3)  Ib  1.  9.  c.  4.  Atbert.  mayn.  De  caus.  et  processu  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  6. 
p.  584,  a.  Adhuc  fortissirae  objicitur ,  qiiia  ab  uno  simplici  non  est  nisi  unum. 
Htec  aatexD  propositio  scribitur  ab  Aristotele ,  in  epistola ,  quae  est  de  principio 
oiUTersi  esse,  et  ab  Alfarabio,  et  ab  Avicenna,  et  ab  Averroe  suseipitur  et  ex- 
planatur.  1.  1.  tr.  4.  c.  8.  p.  561,  a.  Muvk%  M^langes  etc.  p.  3(>0  sqq.  Ibn-Sinä 
«dmet,  avec  d'autres  pbilosophes ,  que  la  cause  premiere,  etant  Tunite  simple  et 
absolae,  ne  peut  avoir  pour  eflet  immcdiat,  que  Tunite  ruisqu'il  est  etabJi,  dit 
ü  (Met.  1.  9.  c  4. )  que  J'etre  necessaire  par  lui-meme  est  un  sous  toutes  Ics 
faces,  il  faut  necessairement  admettre,  qu'il  ne  peut  en  emaner,  qu'un  seul  (etre); 
car  s'il  emanait  a  la  fois  deux  choses  esseutiellement  et  veritablement  distinctes, 
eSes  ne  pourraient  emaner  que  de  deux  cötes  divers  de  son  essence.  Or  si  ces 
deux  cötes  etaient  inb^rents  ä  son  essence,  il  s'ensuivrait  necessairement ^  que 
Celle -ci,  par  son  idee  meme,  est  divisible,  ce  qui  dejä  a  ete  demontre  impossible 
et  f  aox. 
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gehen ;  die  Vielheit  der  Dinge  aber  entstehe  erst  auf  dem  Wege  der 
fortschreitenden  Emanation  aus  der  ersten  Intelligenz,  und  je  weiter 
sich  die  Emanationsglieder  auf  diesem  Wege  von  der  Ureinheit  ent- 
fernen, desto  grösser  werde  die  Vielheit  Deshalb  sei  dieselbe  auch 
in  der  sublunarischen  Region,  welche  die  grösste  Gottesfeme  bezeich- 
net, am  grossten.  Die  erste  Intelligenz  sei  zwar  an  sich  eine 
Einheit,  aber  in  dieser  Einheit  sei,  im  Gegensatze  zu  der  höchsten;  abso- 
luten Einheit,  doch  schon  eine  gewisse  Vielheit  angelegt,  in  so  fem  in 
derselben  Potenz  und  Act  zu  unterscheiden  seien.  Das  sei  die  erste 
Vielheit,  und  von  dieser  ersten  und  ursprünglichen  Vielheit  gehe  dann 
alle  andere  Vielheit  in  der  Welt  in  continuirlicher  Reihenifolge  aus, 
in  der  Weise,  wie  solches  die  Emanationsreihe  mit  sich  bringt  ^^ 
Auf  solche  Weise  also  glaubten  die  arabischen  Aristoteliker  eine 
Vielheit  und  Endlichkeit  der  Dinge  auch  unter  Voraussetzung  der 
Emanationsidee  gewinnen  zu  können. 

Was  nun  aber  die  Vielheit  der  Dinge  in  der  sublunarischen  Re- 
gion betrifft,  so  gingen  die  arabische  Philosophen,  wie  wir  gesehen 
haben,  in  zwei  verschiedene  Meinungen  auseinander.  Nach  Alfarabi 
und  Avicenna  ist  die  Vielheit  der  Dinge  in  dieser  Region  dadurch 
bedingt,  dass  aus  dem  thätigen  Verstände  die  Formen  in  die  Materie 
einfliessen;  Averroes  dagegen  nimmt  eine  solche  Influenz  der  Formra 
in  die  Materie  aus  dem  thätigen  Verstände  nicht  an,  sondern  behaup- 
tet, die  Entstehung  der  sublunarischen  Substanzen  sei  dadurch  be- 
dingt, dass  die  Formen,  welche  schon  der  Potenz  nach  in  der  Materie 
liegen,  dui-ch  die  Wirksamkeit  der  bewegenden  Ursache  aus  der  Po- 
tenz zur  Wirklichkeit  extrahirt  werden.  Die  Annahme  nämlich,  sagt 
er,  djiss  die  Formen  von  Aussen  in  die  Materie  einfliessen,  würde  der 
Annahme  einer  Schöpfung  aus  Nichts  gleich  kommen ;  eine  solche  aber 
sei  nicht  zulässig  *).  —  OflFenbar  tritt  auch  in  dieser  Lehre  des  Aver- 
roes der  Dualismus  prägnanter  hervor,  als  bei  Avicenna  und  Alfarabi. 

Ein  fernerer  charakteristischer  Lehrsatz  der  arabischen  Philosophen 
ist  die  Annahme ,  dass  das  Einzelne ,  das  Zufallige  von  der  göttlichen 
Erkenntniss  ausgeschlossen  sei,  folglich  das  göttliche  Wissen  an  sich 
blos  das  Allgemeine  und  Nothwcudige  umfasse.  Wir  haben  diesen  Lehr- 
satz sowohl  bei  Avicenna,  als  auch  bei  Averroes  gefunden,  wenn  auch 
beide  in  der  nähern  Bestinunung  der  Art  und  Weise  der  göttlichen  Er- 
kenntniss von  einander  abweichen.    Würde  man,  sagt  Avicenna'),  Gott 

1)  Averroes j  Met.  (ed.  Yen.  1550.)  ].  12.  fol.  14S.  col.  3.  Istae  autem  pro- 
portiones  et  virtutes,  quae  fiant  in  elementis  a  motibus  solis  et  aliarum  stellarom, 
sunt  hae ,  qaas  reputat  Plato  esse  formas ,  et  eas  intendit ;  sed  longe  respi- 
debat  eas,  quapropter  dicit  formas  esse.  Aristoteles  autem  sustentatur  super 
hoc,  scilicet  qnod  agens  non  invenit  formam  ,  creando  eam  :  quonium  si  creasse 
eam ,  tunc  aüqnid  fieret  ex  nihilo ....  etc.    Muffk^  op.  cit.  p.  444. 

2)  Avicenna^  Met.  1.  8.  c  6. 
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eine  Erkenntniss  der  Individuen,  welche  der  Generation  und  Corrup- 
don  unterliegen,  zuschreiben,  oder  würde  man  annehmen,  dass  Gott 
Oberhaupt  das  Zufällige  erkenne,  so  würde  man  damit  das  Moment 
der  Zeitlichkeit  und  Veränderlichkeit  in  das  göttliche  Erkennen  ein- 
tragen ,  was  nicht  zulässig  sei.  Zudem  lasse  sich  das  Einzelne  und  Zu- 
fällige nach  seiner  Individualität  und  Zufälligkeit  nur  durch  das  Medium 
der  Sinne  wahrnehmen ;  Gott  aber  können  wir  keine  sinnliche  Erkennt- 
niss ,  kein  imaginatives  Vermögen  zuschreiben.  Daher  müsse  die  gött- 
liche Erkenntniss  der  Dinge  aufgefasst  werden  nach  der  Analogie  der 
oniTersalen  Erkenntniss.  Gott  erkennt  als  Princip  der  Dinge  zunächst 
nur  das  Allgemeine ,  die  allgemeinen  Formen  und  allgemeinen  Ge- 
setze des  Seienden;  das  Besondere  erkennt  er  nichl;  in  seiner  Be- 
sonderheit, sondern  nur  in  so  fem,  als  das  Besondere  in  dem  All- 
gemeinen als  in  seinem  Grunde  enthalten  ist.  In  das  göttliche  Wis- 
sen wird  dadurch  keine  Beschränkung  eingetragen ;  denn  obgleich  Gott 
das  Besondere  in  seiner  Besonderheit  direct  nicht  erkennt,  so  er- 
kennt er  doch  Alles  in  seinen  Gründen  oder  Ursachen ,  und  das  reicht 
hin,  um  die  Unbeschränktheit  der  göttlichen  Erkenntniss  aufrecht  zu 
eiimlten  ')• 

In  ähnlicher  Weise  argumentirt,  wie  wir  gesehen  haben,  auch  Aver- 
roes,  nur  dass  er  die  göttliche  Erkenntniss  nicht  gerade  nach  der  Ana- 
logie der  universellen  Erkenntniss  fasst,  sondern  derselben  einen  die 
üittTerselle  Erkemtniss  noch  überragenden  Charakter  beilegt:  womit 
jedoch  im  Wesen  Nichts  geändert  ist.  —  Mit  der  Beschränkung  der  gött- 
Men  Erkenntniss  auf  das  Allgemeine  war  aber  dann  zugleich  auch 
der  andere  Lehrsatz  gegeben ,  dass  ncämürh  die  göttliclie  Providenz 
Mos  auf  das  Allgemeine,  auf  die  allgemeinen  und  nothwendigen  Ge- 
setze der  Wirklichkeit  .sich  orütreckc,  das  Individuelle  und  Zufällige 
als  solches  aber  von  derselben  ausgeschlossen  sei.  Nur  in  so  fem 
das  Individuelle  unter  den  nothwendigen  Gesetzen  des  Weltlaufs  stehe, 
könne  man  sagen,  dass  es  in  den  Kreis  der  göttlichen  Providenz  auf- 
genommen sei.  Wir  haben  gesehen,  wie  Averroes  diesen  Satz  zu  be- 
gründen suchte ;  auch  Aviccnna  findet  sich  damit  dem  Wesen  nach  in 
Uebereinstimmung*),  wiewohl  er  das  Individuelle  in  der  subl unarischen 


1)  Ib.  1.  c.  6ed  „neresse  esse"  non  intelligit  quidquid  est  nisi  imiversaliter, 
et  tunc  cum  hoc  nnn  deesr  ei  aliqnid  sincriilare ,  et  ideo  non  dcest  ei  quod  mini« 
mnm  est  in  ooelo  et  in  terra,  et  hoc  est  de  mirabilibiis ,  quod  ncn  polest  ima^fi- 
nari ,  nisi  qui  fucrit  siibtilis  inirenii  ♦ 

2)  Met.  1.  9.  c.  6.  Nnn  dubitas  aiitcm  tibi  jam  fuisse  manifestnm  ex  pra^ 
dirtis,  quod  causae  altiorcs  non  conccduntnr  operari  propter  nos  id  quod  ope- 
rantnr,  nee  intendere  aliqnid  propter  nos,  nee  indurit  eas  aliquid,  nee  accidit  eis 
electio....  oportet  enim  ut  scias,  quod  cura  honim  est  ex  hoc,  quod  primus 
seit  seipsum,  et  quod  ab  ipso  est  necessitas  ordinationis  bonitatis,  et  quod  sua 
essenda  est  causa  bonitatis  et  perfectionis  secundum  quod  possibile  est  rebus  et 

Stickt,  OMChichta  der  Philosophie.   II.  9 
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Welt  doch  in  eine  nähere  Verbindung  mit  der  höhern  -  Weltsphäre  da- 
durch, bringt,  dass  er  den  Seelen  der  Himmelssphären  ausser  der  intel- 
lectuellen  auch  eine  sinnliche  und  imaginative  Erkenntniss  zutheilt,  wo- 
durch sie  in  den  Stand  gesetzt  werden,  das  Einzelne  in  der  subluna- 
rischen  Welt  zu  erkennen;  während  Averroes  den  Himmelsseelen  aus- 
schliesslich nur  eine  intellectuelle  Erkenntniss  beilegt^). 

Endlich  haben  wir  als  einen  charakteristischen  Lehrpunkt  der 
arabischen  Philosophie  noch  hervorzuheben  die  eigenthümliche  Be- 
stimmung des  Wesens  des  menschlichen  Verstandes  nebst  den  Conse- 
quenzen,  welche  aus  dieser  Bestimmung  für  die  Teleologie  des  Men- 
schen sich  ergeben.  Wir  haben  gesehen,  wie  sowohl  Alfarabi^),  als 
auch  Avicenna  den  tbätigen  Verstand  von  der  individuellen  Seele  ab- 
trennten und  ihn  als  ein  für  sich  selbst  bestehendes  Princip  betrach- 
teten, welches  durch  seine  Einwirkung  auf  den  möglichen  Verstand 
der  individuellen  Seele  die  wirkliche  Erkenntniss  bedingt  Avempace 
dagegen  und  Averroes  trennten  auch  noch  den  möglichen  Verstand 
von  der  individuellen  Seele  ab,  und  beliessen  dieser  nur  mehr  den  so- 
genannten passiven  Verstand,  welcher  eigeutlich  dem  siunlichen  Ver- 
mögen angehört.  Demnach  setzten  alle  diese  Philosophen  die  Endbe- 
sUmmung  des  Menschen  in  die  innigste  Vereinigung  des  Individuums 
mit  dem  allgemeinen  Verstände,  und  als  den  Weg  zu  diesem  Ziele 
bezeichneten  sie  einerseits  das  Streben  nach  guten  Sitten,  und  ande- 
rerseits die  Wissenschaft,  die  Speculation.  Wie  wir  ^i^sem  Lehrsätze 
bei  Avicenna,  Avempace  und  Averroes  begegnet  sind,  so  findet  sich 
derselbe  auch  bei  Alfarabi ').  Die  individuelle  Unsterblichkeit  der 
menschlichen  Seele  wird  blos  von  Avicenna  mit  Entschiedenheit  aner- 
kannt; Alfarabi  schwankt;  Averroes  und  Avempace^)  aber  läugnen 
dieselbe  gänzlich. 


placent  ei,  sicut  praedictum  est.  Intelligit  igitur  ordinationem  bonitatis  secundum 
quod  possibile  est  esse  melius.  Unde  ex  hoc,  quod  intelligit  ordinationem  et  boni- 
tatem,  quo  melior  esse  potest,  secundum  quod  ipse  intelb'git  eam,  fluit  ipsa  tali 
fluxu,  quo  perfectius  pervenitur  ad  ordinem  secundum  possibilitatem :  et  haec  est 
mtentio  de  cura. 

1)  Munk,  M^langes  etc.  p.  862.  Ibn  -  Sin^  admet  encore ,  avec  les  autres 
phUosophes ,  que  la  connaissance  de  Dieu  s'^tend  sur  les  choses  universelles ,  et 
non  sur  les  choses  particuli^es  et  accidentelles ;  mais  ü  attribue  aux  ames  des 
sph^res  la  connaissance  des  choses  partielles ,  et  c'est  par  leur  interm^diaire ,  dit 
11,  que  la  proTidence  divine  s'etend  sur  toutes  les  choses  sublunaires.  Cette  con- 
naissance 4,es  choses  accidentelles  et  individuelles  nelpouvant  pas  plus  etre  attri- 
kiifo  aux  intelligences  des  spheres,  qvCk  Tintelligence  divine,  Ibn-SinÄ  suppose, 
que  les  ämes  des  spheres  ont  la  faculte  de  Timagination ,  dont  les  objets  se  mul- 
tiplient  k  l'infini.  Les  choses  particuli^res  de  ce  monde  reagissent  sur  leur  cause 
prochaine ,  et  leurs  Images  penetrent  successivement  toutes  les  spheres ,  et  se 
communiquent  de  proche  en  proche  jusqu'ä  la  cause  premi^e. 

2)  Ib.  p.  345  sqq.  —  S)  Ib.  p.  345  sq.  —  4)  Ib.  p.  387. 
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§.  32. 

Nachdem  wir  so  die  charakteristischen  Punkte  der  arabischen  Phi- 
losophie im  Allgemeinen  hervorgehoben  haben,  so  wollen  wir  nun,  um 
unsere  obige  Darstellung  der  Lehre  des  Avempace  zu  ergänzen,  hier 
uoch  die  Hauptsätze  seiner  Schrift  „Regime  du  solitaire,"  welche 
wir  bereits  kurz  angedeutet  haben,  weiter  entwickeln.  Es  ist  diese 
Abhandlung  des  Avempace  zwar  verloren  gegangen;  aber  der  Jude 
Moses  von  Narbonnc  (im  vierzehnten  Jahrhundert)  hat  in  seinem  Com- 
mentar  über  den  Ibn  Jokdhau  des  Ibn  Tofeil  werthvolle  Details  dar- 
über gegeben ,  und  auf  der  Grundlage  dieser  Details  hat  Munk  *)  die 
Lehrsätze  dieses  Buches  systematisch  zusammengestellt.  Wir  heben 
darausr  folgendes  hervor. 

Der  Zweck,  welchen  die  erwähnte  Schrift  verfolgt,  scheint  (nach 
Mmik)  darin  zu  bestehen,  zu  zeigen,  auf  welche  Weise  der  Mensch, 
einzig  und  allein  durch  die  fortschreitende  Entwicklung  seiner  nattlr- 
lichen  Kräfte,  dahin  gelangen  könne,  Eins  zu  werden  mit  dem  thäti- 
gen  Verstände,  um  so  das  höchste  Ziel  des^  Lebens  zu  errtiichen. 
Nach  Vorausschickung  der  nöthigen  Einleitung  untersucht  daher  Avem- 
pace zunächst  die  verschiedenen  Arten  des  menschlichen  Handelns,  um 
diejenigen  Acte  herauszustellen,  welche  allein  zum  Ziele  führen  und  so 
im  eigentlichen  Sinne  menschliche  Acte  genannt  werden  können.  Es 
sind  das  jene  Handlungen,  welche  aus  dem  freien  Willen  entspringen, 
im  Gegensatze  zu  jenen,  welche  aus  dem  blos  natürlichen  lustiuct  re- 
suldren.  Nur  ein  solches  Handeln  also ,  welches  ohne  Rücksicht  auf 
die  Begierden  der  auimalischen ,  sinnlichen  Seele  sich  vollzieht,  viel- 
mehr einzig  und  allein  durch  die  Reflexion  und  Freiheit  bedinjit  und 
durch  die  Gerech tij^'keit  geleitet  ist,  ziemt  sich  für  den  Einsiedler  und 
erhebt  ihn  zur  Stufe  der  Göttlichkeit.  Darum  muss  ein  solcher  Mensch, 
welcher  zur  höchsten  Stufe  des  Lebens  gelangen  will ,  vor  Allem  durch 
hohe  sittliche  Tugend  sich  auszeichnen;  diese  allein  kann  ihn  zu  dem 
Ziele  führen,  nach  welchem  er  verlangt^). 

Avempace  unterscheidet  dann  zwischen  drei  Arten  von  Formen; 
zwischen  den  körperlichen ,  den  geistig  individuellen  und  den  rein  gei- 
stigen oder  intelligibeln  Formen.  Die  erstem  gehören  dem  äussern 
Sinne ,  die  zweiten  dem  innern  Sinne  an ,  die  letztem  endlich  sind  jene 
Formen ,  welche  durch  das  Denken  allein  gewonnen  werden.  Auf  diese 
drei  Arten  von  Formen  kann  sich  das  menschliche  Handeln  beziehen; 
und  dem  entsprechend  müssen  denn  auch  drei  Arten  der  menschlichen 
Handlungen  unterschieden  werden :  solche ,  welche  auf  die  körperlichen 
Formen  sich  beziehen  und  daher  blos  die  Befriedigung  der  natürlichen 
Bedürfnisse  erzwecken,  dann  solche,   welche  im  Bereiche  der  geistig 


1)  Ib.  p.  388  sqq.  —  2)  Ib.  p.  390  sqq. 
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individuellen  Formen  sich  bewegen,  und  datier  schon  eine  höhere  JBil- 
düng  in  intellectueller  oder  sittlicher  Beziehung  zum  Zwecke  haben ; 
und  endlich  solche ,  welche  auf  die  rein  intelligibeln  Formen  sich  be- 
ziehen, und  folglich  den  Eintritt  des  Menschen  in  die  Region  seines 
eigentlichen  hohem  Lebens  bezeichnen').  Keiner  dieser  drei  Arten 
des  Handelns  kann  und  darf  der  Mensch  sich  entschlagen ;  denn  auch 
die  untergeordneten  Handlungen  sind  nothwendig  zur  Ermöglichong 
der  höchsten  Stufe  der  Thätigkeit  Nur  darf  der  Mensch  die  unterge- 
ordneten Handlungen  blos  in  dem  Masse  vollziehen,  als  es  zu  diesem 
höchsten  Zwecke  nothwendig  ist,  und  nur  in  der  Absicht,  um  sich 
dadurch  die  Erreichung  des  höchsten  Ziels  zu  ermöglichen^). 

Dieses  höchste  Ziel  aber  ist  die  Erkenntiiiss  der  rein  geistigen 
odet  intelligibeln  Formen,  welche  ihr  Sein  nicht  in  der  Materie  haben, 
sondern  von  dieser  getrennt  in  sich  selbst  subsistirei).  Zu  dieser  Er- 
kenntniss  soll  der  Mensch  gelangen  nicht  auf  dem  mystischen  Wege, 
sondern  auf  dem  Wege  der  wissenschaftlichen  Speculation  ^).  Durch 
diese  wissenschaftliche  Speculation  erlangt  der  Mensch  zunächt  jene 
Formen,  welche  ihr  Sein  in  der  Materie  haben,  indem  er  sie  von  der 
letztem  abstrahirt  Hat  er  aber  dieselben  abstrahirt,  so  denkt  er  sie 
auch  in  ihrem  Für  sich  sein ,  wie  sie  die  idealen  Vorbilder  der  Dinge 
sind.  So  ist  er  bereits  in  den  Bereich  des  rein  geistigen  Gedankens 
eingetreten ,  und  nun  hindert  ihn  nichts  mehr,  fortzuschreiten  zur  Er- 
kenntniss  jener  von  der  Materie  getrennten  Form,  in  welcher  alle  jene 
andern  Formen  einheitlich  enthalten  sind,  nämlich  des  allgemeinen 
thätigen  Verstandes.  Er  gelangt  zur  unmittelbaren  Erkenntniss  dieses 
allgemeinen  thätigen  Verstandes;  sein  Bewusstsein  von  sich  selbst  iden- 
tificirt  sich  mit  dem  Bewusstsein  des  thätigen  Verstandes  von  sich 
selbst :  jener  allgemeine  Verstand ,  welcher  dadurch,  dass  er  sich  dem 
Menschen  mittheilt,  diesen  erst  vernünftig  macht,  wird  ganz  und  gar 
sein  Eigenthum ,  und  so  steigt  der  Mensch  empor  zur  Stufe  des  erwor- 
benen Verstandes,  welcher  als  ein  Ausfluss  des  allgemeinen  thätigen 
Verstandes  betrachtet  werden  kann ,  und  die  höchste  Form  der  in  Act 
übergegangenen  intellectiven  Fähigkeit  des  Menschen  bildet.  Das  ist  dann 
auch  zu;j;leich  die  vollkommene  Erkenntniss  seines  eigenen  Wesens.  Damit 
ist  die  höchste  Stufe  des  höhern  Lebens  erreicht;  der  Mensch  ist  in  den 
Stand  der  Vollendung  und  der  Glückseligkeit  eingetreten.  Weiteres 
bedarf  er  nicht  mehr;  er  ist  zu  einem  wahrhaft  göttlichen  Wesen  ge- 
worden, und  wie  dtT  allgemeine  thätige  Verstand,  für  sich  genommen, 
eine  Erkenntniss  der  ihm  übergeordneten  rein  intelligibeln  Substanzen 
hat ,  so  besitzt  sie  auch  der  Mensch ,  nachdem  er  auf  der  höchsten  Stufe 
des  Lebens  mit  dem  thätigen  Verstände  sich  Eins  gemacht  hat  *). 

1)  Ib.   p.  896   sqq.   —   2)  Ib.  p.  898  sq.  —  8)  Ib.  p.   408.   —  4)  Ib.  p. 
404  sqq. 
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Das  also  ist  die  weitere  Ausführung  dessen,  was  wir  oben,  da  wir 
von  der  Lehre  des  Avempace  handelten,  nur  kurz  angedeutet  haben.  Ein 
wesentlicher  Unterschied  zwischen  dieser  Lehre  und  der  Lehre  des  Aver^ 
roes  ist,  wie  wir  sehen,  nicht  vorhanden,  die  Teleologie  beider -ist 
ebenso  ein  und  dieselbe,  wie  sie  darin  übereinstimmen,  dass  der  Ver- 
stand als  thätiger  und  möglicher  zugleich,  von  der  individuellen  Seele 
loszatrennoi  und  als  selbststänaiges  Princip  zu  fassen  seien.  Gleiche 
mussten  auch  zu  gleichen  Schlüssen  führen. 


§.  38. 

Man  wird  bemerkt  haben,  dass  wir  bisher  in  unserm  „  Rückblicke " 
auf  die  Lehren  der  arabischen  Aristoteliker  nichts  von  Avicebron  er- 
wUmt  haben,  welchen  wir  doch  oben  gleichfalls  unter  die  arabischen 
Philosophen  einreihten.    Wir  sind  darin ,  dass  wir  den  Avicebron  unter 
die  arabischen  Philosophen  einstellten,  den  christlichen  Scholastikern 
gefolgt,  welche  ihn  als  einen  arabischen  Philosophen  behandelten;  die 
neaesten  Untersuchungen  von  Munk  lassen  aber  keinen  Zweifel  mehr 
darüber ,  dass  Avicebron  nicht  ein  Araber ,  sondern  ein  Jude  war.    Sein 
dgentlicher  Name  war  Ibn  -  6ebirol|\  welcher  im  eilften  Jahrhunderte 
lebte,  zu  Malaga  geboren  wurde  und  zu  Saragossa  seine  Erziehung  er- 
hielt   Munk  liat  in  der  kaiserlichen  Bibliothek  zu  Paris  ein  hebräisches 
Mamiscript  aufgefunden,  welches  verschiedene  philosophische  Abhand- 
la^m  enthält,  und  in  welchem  er  auch  auf  einen  von  dem  jüdischen 
HtOosophen  Schem-Tob  Ibn  - Falaquera  (im  dreizehnten  Jahrhundert) 
angefertigten  Abriss  eines  Werkes  stiess,  welches  Mekör  hayyim  (fons 
vitae)   betitelt  ist,    und  seinem  ganzen  Inhalte  nach  nichts  Anderes 
sem  kann,  als  das  von  den  Scholastikern  so  oft  citirte  Buch:  „Fons  vi- 
tae."   Der  Verfasser  dieses  Werkes  aber,  welches  Falaquera  in  seinem 
Abrisse  fast  wörtlich  wiedergibt,  ist  Ibn-Gebirol  aus  Malaga,  sehr 
berühmt  unter  den  Juden  als  Dichter  und  Philosoph.    Daher  kann  der 
von  den  christlichen  Scholastikern  sogenannte  Avicebron  kein  Anderer 
sein,    als  dieser  Jude  Ibn-GebiroP).    Munk  hat  diese  Thesis  durch 
weitere  Beweise  bis  zur  Evidenz  begründet,  so  dass  darüber  kein 
Zweifel  mehr  obwalten  kann^).    Damit  ist  eine  Frage  gelöst,  welche 
bisher  stets  räthselhaft  und  unaufgeklärt  geblieben  war. 


1)  Ibd.  p.  152  sqq. 

2)  Literatlirblatt  des  Orients,  1846.  p.  46.  Ich  bedauere,  dass  ich  das  ans- 
geseichnete  Werk  von  Munk:  M^langes  de  philosophie  juive  et  arabe,  welches  im 
Buchhandel  yergriffen  und  auch  in  mehreren  deutschen  Bibliotheken  nicht  vor- 
lunden  ist,  erst  dann  in  die  Hfinde  bekommen  konnte,  als  bereits  die  ersten 
Bogen  dieses  Bandes  gedruckt  waren.  Ich  hätte  sonst  jedenfalls  den  Avicebron 
tos  der  Reihe  der  arabischen  Philosophen  streichen  und  ihn  zurück  unter  die  ja« 
tischen  niiloiophen  versetsen  mflssen.  ^ 
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Munk  hat  in  seinen  M^langes  de  Philosophie  jnive  et  arabe  den  Aus- 
zug des  Faiaquera  aus  dem  „Föns  vitae^'  mit  Zuhilfenahme  einer  la- 
teinischen Version  desselben  Buches ,  welche  er  gleichfalls  in  der  kai- 
serlichen Bibliothek  aufgefunden  hatte,  übersetzt,  und  dann  die  Ueber- 
setzung  in  einer  weitem  Abhandlung  ihrem  Inhalte  nach  näher  erläutert  *). 
Wir  haben  hieraus  zu  demjenigen,  ^as  wir  oben  als  die  Lehre  Avi- 
cebron's  aufgeführt  haben,  noch  Einiges  theilweise  zur  nähern  Oharak- 
terisirung,  theilweise  zur  Ergänzung  dieser  Lehre  hinzuzufügen. 

Wir  haben  oben  gesehen ,  dass  Avicebron  als  das  höchste  Princip 
alles  Seienden  den  göttlichen  Willen  betrachtet.  Soll  es  zu  einer 
Schöpfung  kommen ,  dann  muss  sich  der  göttliche  Wille  frei  zu  dersel- 
ben bestimmen:  —  das  ist  der  Grundsatz,  welchen  Avicebron  seiner 
ganzen  Weltentstehungslehre  zu  Grunde  legt.  Der  göttliche  Wille  ist 
das  schöpferische  göttliche  Wort,  welches  den  obersten  Grund  alles 
Seins  und  aller  Bewegung  in  sich  schliesst.  Die  Welt  ist  somit  keine 
Emanation  aus  dem  göttlichen  Wesen;  sie  ist  vielmehr  das  Product 
einer  schöpferischen  Thätigkeit  des  göttlichen  Willens :  sie  ist  von  QoU 
aus  Nichts  geschaffen  worden  durch  seinen  freien  Willen  ^). 

Es  ist  hieraus  ersichtlich ,  dass  die  Lehre  des  Avicebron ,  was  zu- 
nächst die  Weltentstehuugslehre  betrifft,  einen  ganz  andern  Charakter 
hat,  als  die  der  arabischen  Aristoteliker.  Bei  diesen  finden  wir  als 
Grund  des  Hervorganges  der  Dinge  aus  Gott  ausschliesslich  das  gött- 
liche Denken  bezeichnet;  der  göttliche  Wille  tritt  hiebei  g&nz  in  den 
Hintergrund,  oder  wird  vielmehr  im  Sinne  einer  sich  frei  zu  einer  Thä- 
tigkeit bestimmenden  Kraft  Gott  schlechterdings  abgesprochen.  Des- 
halb konnte  bei  den  arabischen  Aristotelikem  der  Schöpfungsbegriff 


1)  M^laoges  etc.  p.  173  sqq.  Die  ganze  Schrift  zerfällt  in  fünf  Bücher  oder 
Abhandlungen,  deren  wesentlichen  Inhalt  Munk  (p.  174.)  in  folgender  Weise  an- 
gibt: Le  ler  livre  couticnt  des  observations  preliminaires  sur  ce  qu'on  doit  en- 
tendre  par  matiere  et  par  forme  en  general.  L'auteur  parle  sommairement  des 
difF^rentes  espöces  de  matiere  et  de  forme,  ainsi  que  de  la  matiere  et  de  la  forme 
universelles.  Le  11«  livre  traite  en  particulier  de  la  matitire  rev^tue  de  la  forme 
corporelle  (et  k  laquelle  sont  applicables  toutes  les  categories),  ou,  comme  s'ex- 
prime  Fauteur ,  de'  la  substance  portant  la  corpor6it6  du  monde.  Le  III«  Ihrre 
etablit  Texistence  de  substances  simples  intermediaires  entre  Tagent  ou  T^fiicient 
Premier,  c'est-ä-dire  Dieu,  et  le  monde  de  la  corpor^it^.  Dans  le  IV«  livre, 
on  d^montre,  que  ces  substances  simples  sont  compos^es  de  matiere  et  de  forme. 
Enfin  le  V«  livre  traite  de  la  matiere  universelle  et  de  la  forme  universelle,  c'est- 
ii-dire  des  id^es  de  matiere  et  de  forme  prises  dans  leur  sens  le  plus  g^n^ral,  et 
appliqu^es  aussi  bien  aux  substances  simples  qu'aux  substances  compos^es.  L'au- 
teur  ajoute  quelques  observations  g^n^rales  sur  la  Volonte,  premi^re  hypostase 
de  la  divinit^,  et  qui  plane  sur  tout  ce  qui  existe,  sur  les  substances  simples, 
comme  sur  les  substances  compos^es,  6tant  la  source,  de  laquelle  ^manent  toutes 
les  formes. 

2)  Ib.  p.  220  sqq. 


186 

keine  Stelle  finden ;  der  Hervorgang  der  Dinge  aus  Gott ,  weil  aus- 
schliesslich durch  das  göttliche  Denken  bedingt,  konnte  ihnen  nur  als 
eme  nothwendige  Emanation  erscheinen,  und  zwar  in  emer  ganz  idealisti- 
schen Färbung.  Bei  Avicebron  dagegen  ist  es  der  göttliche  Wille,  wel- 
cher das  vermittelnde  Glied  zwischen  Gott  und  dem  Dasein  der  aus- 
sergöttlichen  Dinge  bildet ;  und  eben  weil  hier  der  Wille  als  das  Prin- 
cip  der  Weltentstehung  festgehalten  ist,  konnte  auch  der  Schöpfungs- 
begriff seine  Berechtigung  behaupten.  Man  kann  in  dieser  Richtung 
den  Einfluss  des  jüdischen  Offenbarungsglaubens  bei  Avicebron  nicht 
verkennen. 

Aber  freilich  hinderte  dieses  den  Avicebron  nicht,  in  der  wissen- 
schaftlichen Constmction  des  Weltsystems  den  neuplatonischen  Gedan- 
ken entschieden  zur  Geltung  kommen  zu  lassen ,  und  dadurch  auch  den 
Sehöpfiingsbegriff  selbst  wiederum  abzuschwächen.  Zwischen  Gott  als 
der  ersten  Ursache  und  zwischen  der  Körperwelt ,  lehrt  er,  muss  es  eine 
Vennittlang  geben :  beide  stehen  zu  weit  von  einander  ab ,  als  dass  ein 
ammttelbarer  Bezug  zwischen  beiden  stattfinden  könnte :  es  muss  ein 
vermittelndes  Glied  zwischen  beiden  vorhanden  sein,  durch  welches 
beide  in  Rapport  zu  einander  gebracht  sind.  Dieses  vermittelnde  Glied 
findet  Avicebron  in  der  intelligibeln  oder  geistigen  Welt  ^).  Jedoch  kann 
die  Vermittlung  zwischen  Gott  und  der  Körperwelt  nicht  durch  ein 
einziges  geistiges  Wesen  hergestellt  sein :  es  muss  vielmehr  eine  Mehr- 
bat von  geistigen  Wesen  angenommen  werden,  welche  in  continuir- 
lidicr  Stufenfolge  von  Gott  zu  der  Körperwelt  herabsteigen,  und  je 
weiter  sie  sich  von  Gott  entfernen,  dem  Körperlichen  in  ihrer  Be- 
schaffenheit immer  mehr  sich  annähern^).  Jene  geistige  Substanz  nun, 
welche  Gott  zunächst  steht,  d.  h.  unmittelbar  nach  Gott  folgt,  ist  der 
allgemeine  Verstand;  an  diesen  schliesst  sich  an  die  allgemeine  Welt- 
seele, und  auf  diese  folgt  endlich  die  Natur,  d.  i.  die  Kraft,  welche 
unmittelbar  die  Körperwelt  hervorbringt,  belebt  und  beherrscht  Da 
aber  die  Seele  selbst  wiederum  eine  dreifache  ist,  nämlich  vegetative, 
sensitive  und  vernünftige  Seele,  so  muss  die  allgemeine  Seele,  welche 
zwischen  dem  allgemeinen  Verstände  und  der  Natur  steht,  wiederum 


1)  Ib.  p.  189  sqq.  Dieu  est  la  premi^re  cause  efficiente,  qoi  n^a  pas  de 
ctuse  au  dessos  d'elle;  le  monde  de  ]a  corpor6it6  est  le  demier  effet,  qui  est 
oniqneinent  effet  ne  servant  de  canse  k  rien;  I'un  est  Tunit^  absolue,  Fantre  la 
imltiplidt^  absoloe;  Tun  est  ce  qu'il  y  a  de  phis  subtil  et  de  plus  noble,  l'autre 
ce  qu^il  y  a  de  plus  grossier  et  de  plus  vil ;  Tun  est  ^ternel  et  m^me  au  dessos 
de  r^temit^,  Tautre  tombe  dans  les  limites  du  temps.  Le  monde,  cependant, 
tient  son  existence  de  Dieu ,  malgr^  Tabime ,  qui  les  s^pare ;  il  faut  donc  neces- 
uirement,  qne  cet  abime  soit  combl6  par  quelque  chose  d'intermödiaire ,  qui,  par 
MS  differents  cöt^,  ressemble  k  Tun  et  k  Fiautre  de  ces  deux  ^tres,  et  qui  puisse 
leor  lerrir  de  lien. 

2)  Ib.  p.  194  sqq. 
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dreifach  gegliedert  werden,  nämlich  in  die  vernünftige,  sensitive  und 
vegetative  Weltseele.  Und  hienach  haben  wir  strenge  genommen  nicht 
blos  drei,  sondern  fünf  einfache  Substanzen  als  Mittelglieder  zwischen 
Gott  und  der  Körperwelt  anzunehmen:  den  allgemeinen  Verstand,  die 
vernünftige,  sinnliche  und  vegetative  Weltseele  und  endlich  die  Natur  ^). 
Die  Körperwelt  nun  verhält  sich  nachbildlich  zu  dieser  hohem  Welt 
des  geistigen  Seins;  in  dem  göttlichen  Willen  als  dem  schöpferischen 
Worte  sind  alle  Formen  der  Dinge  einheitlich  enthalten;  von  diesem 
ihrem  Urgründe  aus  theilen  sie  sich  dem  allgemeiDcn  Verstände  mit; 
aus  diesem  steigen  sie  in  die  untergeordneten  Mittelglieder  zwischen 
Gott  und  der  Welt  herab,  und  kommen  endlich  m  den  körperlichen 
Dingen  zur  Erscheinung,  indem  sie  in  denselben  verwirklicht  und  aus- 
geprägt werden.  Die  niedere  Welt  ist  daher  das  Abbild  der  hohem 
Welt  Und  wie  alle  Formen,  so  geht  auch  alle  Thätigkeit  und  Be> 
wegung  in  der  körperlichen  Welt  von  der  Gcisterwelt  aus ;  kein  Kor* 
per  hat  eine  eigene  Thätigkeit;  alle  kör])erliche  Thätigkeit  redueirt 
sich  vielmehr  zunächst  auf  die  geistigen  Kräfte,  welche  über  der  Welt 
walten ,  und  in  höchster  Instanz  auf  den  göttlichen  Willen  ^). 

Aber  obgleich  die  geistigen  Mittelglieder  zwischen  Gott  und  der 
Körperwelt  als  geistige  Wesen  die  Körperlichkeit  ausschliessen ,  so 
schliessen  sie  dennoch,  wie  oben  des  Nähern  erwiesen  worden  ist,  die 
Materie  als  einen  Bestandtheil  ihres  Wesens  ein,  selbst  der  allgemeine 
Verstand.  Nur  Gott  allein  schliesst  als  absolute  Einheit  die  Materie 
aus  ^).  Auch  hierin  zeigt  sich  der  Gegensatz  der  Lehre  des  Avicebron 
mit  der  der  arabischen  Aristo teliker.  Denn  während  diese  den  Satz 
festhielten ,  dass  aus  der  ersten  Einheit  nur  wieder  eine  Einheit  hervor- 
gehen könne,  lehrte  dagegen  Avicebron,  dass  aus  Gott  zunächst  eine 
Zweiheit  hervorgehe,  die  allgemeine  Materie  nämlich  und  die  allgejneine 
Form ,  welche  in  Einheit  miteinander  zuuächst  in  dem  allgemeinen  Ver- 
stände wirklich  sind,  und  dann  auf  dem  Wege  fortschreitender  Coa- 
traction  bis  zu  den  letzten  Elementen  der  körperlichen  Welt  herab- 
steigen. Wir  haben  den  Process  dieses  Herabsteigens  schon  oben  ent- 
wickelt, und  können  daher  in  dieser  Beziehung  auf  unsere  obige  Ab- 
handlung verweisen*). 

Wir  sehen ,  es  sind  ganz  die  neuplatonischen  Gedanken,  welche  uns 
in  dieser  Lehre  entgegen  treten,  nur  dass  ihnen  durch  die  Annahme  einer 
Schöpfung  aus  Nichts  die  Spitze  abgebrochen  ist.  Allein,  wie  Munk 
mit  Recht  bemerkt  Oi  die  Aufrechthaltung  des  Schöpfuugsbegriffes  ist  in 
dieser  Lehre  höchst  schwierig,  weil  die  neuplatonischen  Gedanken  immer 
wieder  zum  Pantheismus  hindrängen.  Beruht  alles  Dasein  in  dei*  That 
auf  einer  stetigen  Emanation  des  Niedcrn  aus  dem  Hohem,  so  ist  nicht 


1)  Ib.  p.  199.  —  2)  Ib.  p.  194  sqq.   —   3)  Ib.  p.  203  Bqq.  —  4)  Oben  §.  16. 
17.  S.  60  ff.  ->  5)  M^langes,  etc.  p.  231  sqq. 
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abnselieii,  warum  der  Hervorgang  des  allgememen  Verstandes  aus  Otapt 
alleiii  nicht  mehr  auf  Emanation  beruhen,  sondern  unter  einem  ganz 
wesentlich  verschiedenen  Begriffe^  imter  dem  Begriffe  der  Schöpfung 
aus  nichts  gedacht  werden  sollte.  Offenbar  konnte  es  nur  die  Lehre  der 
Offenbarung  sein,  welche  dem  Avicebron  in  diesem  höchsten  Gebiete 
des  Seins  den  Begnfi  der  Schöpfung  aufdrängte,  im  Widerspruch  mit  der 
ganzen  weitem  Entwicklung  seiner  Lehre. 

Reflectiren  wir  zuletzt  noch  auf  die  Andeutungen,  welche  Avicebron 
Aber  die  Bestimmung  des  Menschen  gibt,  so  offenbart  sich  auch  hier 
unverkennbar  der  neuplatonische  Gedanke.  Die  Bestimmung  des  Men- 
schen ist  die  Erkenntniss  der  geistigen  Welt  überhaupt  und  in  höchster 
histanz  die  Erkenntniss  Gottes  0-  Zu  diesem  Zwecke  soll  er  ausgehen 
von  der  Erkenntniss  seiner  selbst ;  denn  diese  Selbsterkenntniss  ist  die 
Grundlage  zum  weitem  Fortschritte  in  der  Erkenntniss  ^).  Gott  kann 
der  Mensch  zunächst  nur  aus  seinen  Werken  erkennen ,  und  dies  muss 
denn  auch  sein  Streben  sein.  Er  gelangt  zu  diesem  Ziele  aber  nur  unter 
der  Bedingung ,  dass  er  sittlich  gut  handelt  und  Tugend  und  sittliche 
Vollkommenheit  sich  angelegen  sein  lässi  Unter  dieser  Voraussetzung 
wird  die  wissenschaftliche  Meditation  ihn  unzweifelhaft  zur  Ericenntniss 
Gottes  fahren ').  —  In  seinem  Ansichsein  aber  ist  Gott  der  wissenschaft- 
lichen Erkenntniss  unzugänglich ;  soll  der  Mensch  zur  unmittelbaren 
Eikenntniss  Gottes  und  seines  schöpferischen  Willens  sich  ertieben, 
so  kann  solches  nur  auf  dem  Wege  der  Ekstase  geschehen.  Erhebt 
sidb  der  Mensch  zu  dieser.  Stufe  der  Erkenntniss ,  dann  hat  er  das 
Höchste  erreicht,  worauf  liberhaupt  sein  Streben  hingerichtet  sein 
kann^).  —  Offenbar  ist  auch  dieser  Gedanke  neuplatoiiisch. 

Munk  weist  nach,  dass  Avicebron  die  genaue  Eenntniss  der  neu- 
platonischen Philosophie,  welche  aus  seinem  Werke  hervorleuchtet, 
ucht  dem  Studium  der  unmittelbaren  Quellen  der  neuplatonischen  Phi- 
losophie, nämlich  dem  Studium  des  Plotin  und  des  Proclus,  verdan- 
ken konnte ;  denn  die  Werke  des  Plotin  waren  bei  den  Arabern,  und 
daher  auch  bei  den  Juden,  gar  nicht  bekannt,  und  die  Werke  des 
Proclus  nur  zum  Theil  *).  Er  schöpfte  vielmehr,  wie  Munk  gleichfalls 
des  Nähern  nachzuweisen  sucht,  aus  gewissen  Pseudonymen  Schriften, 
welche  von  den  Arabem  verschiedenen  alten  Philosophen,  wie  dem 


1)  Ib.  p.  201.  Le  plus  noble  but  de  l'homme,  c'est  de  m^diter  sur  les  8ub- 
itances  simples,  de  chercher  k  s'identifier  avec  elles,  et  d'arriver  par  ]a  k  la 
connaistancc  de  l'agent  premier,  ou  de  Dien. 

2)  Ib.  p.  176.  La  partie  inteUigente  ^tant  la  meiUenre  d'entre  les  parties 
de  Hionune ,  ce  que  rhomme  doit  chercher ,  c'est  la  coDnaissance.  Ce  qu'il  doit 
(tnrtoot)  chercher  k  coDnaitre,  c'est  lui-m^me,  afin  d'arriver  par  lä  k  connaltre 
kl  antrea  choses,  qni  ne  sont  pas  lui-meme;  car  son  essence  environne  let 
chotes  et  les  p^n^tre ,  et  les  chcses  tombent  sous  ses  facultes. 

3)  Jb.  p.  177  iqq.   —  4)  Ib.  p.  201  sq.  p.  281.   —   5)  Ib.  p.  240. 
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Empedokles,  dem  Pythagoras,  Plato  und  Aristoteles  zugeschrieben 
wurden,  im  Grunde  aber  nichts  anderes  waren,  als  neuplatonische 
Compilationen  *).  Besonders  ist  hiebei  zu  erwähnen  die  berühmte 
„Theologie,*'  als  deren  Verfasser  Aristoteles  bezeichnet  wurde,  und 
welche  fast  ganz  dieselben  Ideen  vertritt ,  wie  Avicebron  *).  Warum 
die  Lehre  des  Avicebron  bei  den  Juden  wenig  Anklang  fand,  erklärt 
Munk  wohl  mit  Recht  daraus,  dass  diese  Philosophie  mit  dem  jüdi- 
schen Offenbarungsglauben  sich  schwer  vereinbaren  liess^).  Doch  ist 
Avicebron  auf  die  spätere  Gestaltung  der  Kabbalah  bei  den  Juden 
nicht  ohne  Einfiuss  geblieben^). 

2.     Dogmatisch  -  reh'gionsphilosophischc  Lebrsysteme. 
m)   Ble  liehre  der  orthodoiKen  IffotaliHalllm  (Aseliarittfli). 

§.  34. 

Wir  haben  früher  erwähnt,  dass  mit  der  aristotelischen  Philo- 
sophie ein  Element  in  den  Schoos  des  Islam  eintrat,  welches  vid&ch 
mit  der  religiösen  Lehre  im  Widerspruch  stand.  Die  arabischen  An- 
stoteliker  suchten  sich  zwar ,  so  gut  es  ging ,  mit  der  religiösen  Lehre 
auseinanderzusetzen.  Sie  Hessen  derselben  ihre  Berechtigung  für  das 
Volk,  welches  keine  andere  Quelle  höherer  Erkenntniss  hätte,  als  die 
Religion.  Sie  gaben  auch  zu,  dass  die  Religion  Wahriieit  enthalte; 
aber  sie  behaupteten,  die  Wahrheit  stelle  sich  in  der  Religion  nur  als 
umhüllt  dar  mit  gewissen  Bildern,  und  es  sei  daher  Sache  der  Philo- 
sophie, auf  dem  Wege  der  Vernunft  zur  reinen  Wahrheit  sich  zu  er- 
heben. Damit  hatten  sie  sich  die  Möglichkeit  untergebreitet,  auch 
solche  Lehrmeinungen  aufzustellen  und  zu  vertheidigen,  welche  von  den 
Lehren  des  Coran,  wie  sie  von  der  gewöhnlichen  arabischen  Theolo- 
gie aufgefasst  wurden,  abwichen;  und  dass  sie  solches  wirklich  gethan 
haben,  hat  sich  im  Vorausgebenden  gezeigt  Um  sich  noch  mehr  der 
religiösen  Lehre  gegenüber  zu  decken,  fügten  sie  dann  auch  noch  den 
Satz  hinzu,  dass  solche  von  den  Lehren  der  Religion  in  ihrer  ge- 
wöhnlichen Auffassung  abweichende  Lehrmeinungen  nur  auf  dem  Stand- 
punkte der  Philosophie  Wahiheit  und  Berechtigung  hätten,  dass  aber 
die  Theologie  das  Gegentheil  für  das  Volk  zu  lehren  habe. 

Dass  gegen  ein  solches  Verfahren  eine  Reaction  entstehen  musste, 


1)  Ib.p.  240  sqq. 

2)  Ib.  p.  248  sqq.  Sie  wurde  zuerst  yeröfientlicbt  im  Anfange  des  sechzehn- 
ten Jahrhunderts  in  einer  lateinischen  üebersetzung ,  welche  nach  einer  bis  in's 
neunte  Jahrhundert  hinaufreichenden  arabischen  Version  angefertigt  wurde,  unter 
dem  Titel :  Sapientissimi  philosophi  Aristotelis  Stagiritae  Theologia  sive  Mystica 
philosophia  secundom  Aegyptios ,  novtter  reperta  et  in  latinnm  castigatissiaie  re* 
dacta.    Romae  1519. 

3)  Ib.  p.  261  sqq.  -  4)  Ib.  p.  276  sqq« 
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leuchtet  ein.  Die  Orthodoxen  gaben  sich  mit  der  Art  und  Weise,  wie 
die  ,, Philosophen"  sich  mit  der  Religion  aus  einander  zu  setzen  suchten, 
Dicht  Zufrieden ,  sondern  betrachteten  und  behandelten  die  Philosophen 
einfach  als  Häretiker^).  Allein  dabei  konnte  es  nicht  bewendet  bleic- 
hen. Es  roussten  sich  vielmehr  die  Orthodoxen  aufgefordert  und  verpflich- 
tet erachten,  die  Lehren  des  Coran  gegen  die  Lehren  der  Aristoteliker 
anch  wissenschaftlich  zu  vertheidigen.  Sie  mussten  sich  nach  Beweisen 
für  das  Dogma  umsehen ,  und  diese  Beweise  konnten ,  um  ihren  Zweck 
zo  erfüllen ,  nur  speculativer ,  wissenschaftlicher  Natur  sein ,  weil  sie 
eben  gegen  eine  feindliche  Wissenschaft  das  Dogma  nur  mit  wissen- 
schaftlichen Beweisen  vertheidigen  konnten.  So  erhielt  die  dogmatische 
Lehre  bei  den  Arabern  den  Charakter  einer  speculativen  Religions- 
wissenschaft, welche  jedoch  vorwiegend  polemisch  blieb,  weil  ja  die 
Vertheidigung  des  religiösen  Dogmas  ihre  Hauptaufgabe  war^). 

Bis  gegen  das  Lebensende  der  letzten  Gefährten  des  Muhamed  oder 
bis  zum  Ende  des  ersten  Jahrhunderts  der  Hedschra^  sollen  unter  den  An- 
hängern des  Islam  keine  religiösen  Spaltungen  stattgefunden ,  dann  aber 
sollen  theologische  Streitigkeiten  Platz  zu  greifen  angefangen  haben,  und 
verschiedene  Secten  entstanden  sein.  Die  vorjichmste  Secte,  welche 
schon  znr  Zeit  der  omaijadischen  Chalifen  existirte ,  war  die  Secte  der 
Dsefaabariten ,  welche  mit  Entschiedenheit  an  dem  Grunddogma  des 
Islam,  der  Lehre  von  dem  unbedingten  Verhängniss,  festhielt').  Gegen 
ime  Lehre  sollen  sich  aber  alsbald  zu  gleicher  Zeit  mehrere  Männer 
ettoben  haben ,  welche  Zweifel  aufwarfen  gegen  den  unbedingten  Rath- 
schluss  Gottes  zur  Seligkeit  und  zur  Verdammung ,  weil  daraus  hervor- 
lagehen  schien,  dass  Gott  auch  das  Böse  wolle.  Die  Meinungen  dieser 
Minner  hätte  Wasil  Ibn  Atha,  welcher  vorher  der  Schule  des  berühm- 
ten Theologen  EI-Hasan  von  Basra  angehört  hatte ,  angenommen,  und 
wäre  der  Stifter  der  Secte  der  Muataeile  (separati)  geworden*).  Diesen 
Muatazile  gegenüber  hiessen  nun  diejenigen,  welche  an  dem  Grund- 
dogma  des  Islam  festhielten,  die  orthodoxen  MotakhuUim.  Der  Name 
Motakhallim  oder  Mot^callemin  bedeutet  nämlich  „Lehrer  des  Kelam, '' 
des  Wortes,  d.  i.  „  des  geoffenbarten  Glaubens."  Die  Juden  gaben  den 
Ansdmck  mit  „Medabberim^t  ^).  Im  Munde  der  arabischen  Aristoteliker  wa- 
ren daher  alle  islamitischen  Dogmatiker,  auch  die  Muatazile,  ja  sogar  die 
jüdischen  und  christlichen  Theologen,  Motakhallim  (Loquentes);  aber 
za  den  orthodoxen  Motakhallim  oder  zu  den  Motakhallim  im  engem 
Sinne  können  die  Muatazile  (Motazalen)  nicht  gerechnet  werden. 
Der    Grundsatz    nun ,    von  Welchem    die    Motakhallim    ausgingen, 

1)  Schmoelders ,  essai  sur  Ics  ^colcs  philosophiqnes  chez  les  Arabes,  ( Paris 
1842.)  p.  100  sqq.  —  2)  Ib.  p.  187. 

3)  Pococke,  spedmen  hist.  Arab.  p.  2S9.  p.  243  sq. 

4)  Ib.  p.  199.  p.  218  sq.    Sehmodders,  essai  etc.  p.  192  sq. 

5)  Miitnk,  M6L  p.  820. 


140 

war  die  Förderung  eines  unbedingten  Glaubens  an  den  Goran ,  von  wel- 
chem in  irgend  einem  Punkte  abzuweichen  für  das  grösste  Verbrechen 
erklärt  wurde  ^).  Jedoch  dürfen  wir  nicht  glauben,  dass  die  orthodoxen 
Lehrer  selbst  in  allen  Punkten  mit  einander  einig  gewesen  seien.  Die 
eigentlichen  Dschabariten  hielten  zwar  an  dem  unbedingten  Yerhängniss 
stets  mit  aller  Entschiedenheit  fest :  allein  es  bildete  sich  mit  der  Zeit  in 
ihrem  Schoosse  eine  gemässigtere  Partei,  welche  das  Schroffe  der  Lehre 
von  d£m  unbedingten  Verhängniss  zu  mildem  suchte.  Man  nannte  diese 
Partei  die  „mittlem  Dschabariten,  ^'  im  Gegensatze  zu  den  reinen  Dscha- 
bariten, welche  die  ältere  und  strengere  Partei  repräsentirten.  Doch 
theilten  sich  auch  die  „mittlem  Dschabariten''  wieder  in  mehrere 
Seelen  ^). 

Einer  der  vorzüglichsten  Dogmatiker  bei  den  Arabern  War  Abu'l 
Hasan  El  Aschari.  Er  ging  aus  der  Secte  der  Muatazile  hervor,  trennte 
sich  aber  in  seiner  Lehre  von  dieser  Secte ,  weshalb  die  Muatazile  ihn 
als  einen  Abtrünnigen  betrachteten.  Von  ihm  stammt  die  Secte  der 
Aschariten  ^) ,  welche  im  Gegensatze  zu  den  Muatazile  als  die  eigentlich 
orthodoxe  Parthei  angesehen  wurde  ^) ,  und  welcher  daher  audi  init  der 
Zeit  der  Name  „  orthodoxe  Motakhallim ''  ausschliesslich  eigen  wurde. 
Neben  El-Aschari  blühte  noch  ein  anderer  Dogmatiker,  Abu  Mansur  El- 
Materidi,  welcher  eine  fast  eben  so  grosse  Auetori  tat,  wie  El -Aschari, 
in  den  Schulen  des  Islam  sich  erwarb.  Beide  gehören  dem  Ende  des 
dritten  und  dem  Anfange  des  vierten  Jahrhunderts  der  Hedschra  an,  und 
sind  also  gleichzeitig  mit  Alfarabi,  welcher  zuerst  die  aristotelische 
Philosophie  bei  den  Arabem  zum  Leben  brachte. 

Mit  diesem  Eintritte  der  arabischen  Philosophie  in  das  geistige  Le- 
ben des  Islam  musste  nun ,  wie  schon  erwähnt ,  auch  die  arabische  Dog- 
matik  eine  Umbildung  erfahren ;  sie  hatte  den  Kampf  aufzunehmen  mit 
einer  Philosophie,  welche,  geschützt  von  den  Höfen,  immer  mächtiger 
wurde.  Die  religiöse  Lehre  musste  sich  selbst  wissenschaftlich  zu  be- 
gründen suchen ;  und  indem  die  orthodoxen  Lehrer  sich  dieser  Aufgabe 
unterzogen ,  gestaltete  sich  unter  ihren  Händen  die  Dogmatik  inuner 
mehr  zu  einer  speculativen  Religionsphilosophie  aus  ^).  Da  jedoch  die 
Dogmatiker  zum  Behufe  der  speculativen  Begründung  und  Vertheidi- 
gong  ihrer  religiösen  Lehre  auch  mit  der  Lehre  der  Aristoteliker  selbst 
sich  bekannt  machen  mussten ,  so  kann  es  uns  nicht  wundem ,  wenn  wir 
die  Bemerkung  macheu ,  dass  sie  auch  aus  der  peripatetischen  Philoso^ 
phie  Elemente  aufnahmen,  freilich  nur  solche ,  welche  ihrer  religiösen 

1)  SchmoelderSf  essai  etc.  p.  105.  p.  133.    ^ 

2)  Poeoelte,  spec.  p.  240  sqq. 

8)  Ib.  p.  232.  p.  245  sq.  p.  871.    Schmoelders,  ess.  p.  185.  p.  170.  p.  196. 

4)  Mos.  Maimonid,  Doctor  perplexorum  (ed.  Buxtorf.  1629.)  p.  1.  c  71. 
p.  183.  —  5)  Dies  der  Ursprung  des  „neuen"  (philosophischen)  Kelam.  MunJt, 
Uä.  p.  820. 
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Lelnre  sieb  gflnstig  erwiesen ,  während  sie  alles  Uebrige  mit  dem  Ann* 
tbem  belegten  und  ausdrücklich  bekämpften  ')• 

Moses  Maimonides ,  welchem  wir  nebst  Averroes  die  deteillirtesten 
Nachrichten  über  den  Inhalt  dieser  arabischen  Religionsphilosophie  ver- 
dankte ,  spricht  die  Ansicht  aus ,  dass  dieselbe  nur  eine  Nachahmung 
jener  specülativen  Versuche  gewesen  sei ,  welche  in  den  ersten  Jahrhun- 
derten des  Christenthums  auf  christlichem  Boden  erwachsen  seien ,  mit 
der  ausgesprochenen  Absicht,  die  heidnische  Philosophie ,  zunächst  die 
aristotelisch  -  neuplatonische  zu  bekämpfen.  Die  arabischen  Dogmatiker 
hatten  sich  sogar  die  Principien  der  alten  christlichen  Denker  angeeig- 
net, um  auf  der  Grundlage  derselben  ihre  Religionslehre  der  Philosophie 
g^enüber  wissenschaftlich  zu  begründen  ^).  Freilich  seien  sie  dabei 
nicht  stehen  geblieben,  sondern  hätten  auch  noch  aus  den  altem 
Toraristotelischen  Philosophen  Manches  sich  angeeignet,  was  sie  für 
ihre  Zwecke  verwerthen  zu  können  glaubten ,  ja  sie  seien  im  Kampfe 
gegen  die  Philosophie  zuletzt  zu  solchen  Behauptungen  fortgeschritten, 
welche  ganz  wunderlicher  Art  sind ,  und  an  welche  keiner  der  frühem 
christlichen  Dogmatike^ ,  an  welche  sie  sich  anfänglich  angeschlossen, 
je  gedacht  hätte  ^).  Auf  solche  Weise  also  habe  sich  diese  dogmatisch- 
religionsphilosophische  Secte  bei  den  „ Ismaelitcn '^  gebildet,  welche 
wiederum  in  mehrere  besondere  Secten  zerfiel ,  von  welchen  die  haupt- 
sächlichsten die  Aschariten  und  die  Muatazile  seien  ^).  —  Mag  man 
T(m  dieser  Erzählung  des  Maimonides  halten ,  was  man  will :  —  darin 
iat  er  Recht,  dass  die  arabischen  Dogmatiker  die  Absicht  verfolg- 
ten, ihre  religiöse  Lehre  gegenüber  der  (aristotelischen)  Philosophie 
wissenschaftlich  zu  begründen  und  zu  verthcidigen ,  und  dass  sie  des- 
halb in  dieser  Richtung  mit  den  altern  christlichen  Denkern  auf  gleicher 
Linie  standen;  aber  dass  sie  ihre  speculativen  Principien  gleichfalls, 
wenigstens  ursprünglich,  aus  den  Schriften  dieser  Denker  geschöpft 
haben ,  das  dürfte  doch  wohl  nur  in  dem  Sinne  wahr  sein,  in  welchem 
es  wahr  ist ,  dass  auch  der  Coran  Manches  aus  dem  Evangelium  ge- 
schöpft habe. 

Wie  dem  auch  immer  sei,  so  viel  hat  sich  aus  dem  Bisherigen  als 
sicher  herausgestellt,  dass  die  arabische  Dogmatik,  freilich  nicht  ihren 
ersten  Ursprung,  aber  doch  ihre  wissenschaftlichen  Fortbildung  und  Ent- 
wicklung dem  Kampfe  mit  den  der  Religion  vielfach  widerstreitenden 
Grundsätzen  der  arabischen  Aristoteliker  verdankte.  Freilich  wurde 
sie  durch  das  üebcri^e wicht,  welches  die  aristotelische  Philosophie  im 
Laufe  der  Zeit  gewann ,  überflügelt ;  aber  nachdem  diese  Philosophie 
ihren  geschichtlichen  Entwicklungsprocess  abgeschlossen  hatte,  kam 


1)  Sehmoelders  p.  26  sqq.  ISS.  134. 

2i  Mos.  Maimomd.  Doctor  perplexorum  p.  1.  c.  71.  p.  188. 

8)  Ib.  l  c.  p.  134.  —  4)  Ib.  L  c.  p.  188. 
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sie  wieder  zum  vollen  Ansehen.  Dies  geschah  nach  der  Zeit  des  Airar- 
roes.  Als  Wiederhersteller  der  orthodoxen  Lehre  galt  damals  Fachr 
Eddin  El-Razi,  dessen  Schriften  jetzt  noch  in  grossem  Ansehen 
stehen  ^).  Seit  dieser  Zeit  lässt  sich  eme  grosse  Anzahl  berühmter 
Doguiatiker  unter  den  Arabern  aufführen,  welche  alle  den  Aschäriten 
anzugehören  scheinen,  so  gewiss  Baidhawi,  der  berühmte  Commenta- 
tor  des  Coran,  und  Abhadeddin  El-Idschi,  der  Verfasser  einer  Dog- 
matik,  welche  noch  in  neuester  Zeit  in  Cobstantinopel  gedruckt  wor- 
den ist,  jener  aus  dem  siebenten,  dieser  aus  dem  achten  Jahrhundert 
der  Hedschra*). 

So  viel  über  den  geschichtlichen  Entwicklungsgang  der  dogmati- 
schen Lehrsysteme  bei  den  Arabern.  Wir  gehen  nun  auf  die  Darstel- 
lung des  Inhaltes  dieser  Lehrsysteme  selbst  über,  und  wenden  uns  zu- 
nächst zu  der  Lehre  der  orthodoxen  Motakhallün  oder  der  Aschariteo. 

§.  35. 

Die  Motakhallim  nehmen  drei  Quellen  der  Erkenntniss  der  Wahr- 
heit an,  die  Sinne,  den  Verstand  und  die  Offenbarung.  Letztere  ist 
die  höchste  und  sicherste  Erkenntnissquelle ;  sie  reicht  jedoch  für  sich 
allein  nicht  aus ;  denn  einerseits  müssen  wir ,  um  uns  den  geoffenbar- 
ten Wahrheiten  ohne  Rückhalt  hingeben  zu  können,  zuerst  durch  die 
Vernunft  Gott  aus  seinen  Werken  erkannt  haben,  und  andererseits  um- 
fasst  die  Offenbarung  nicht  alle  Wahrheiten,  welche  die  Aufmerksam- 
keit der  Menschen  auf  sich  ziehen^).  Daher  müssen  Sinn  und  Ver- 
nunft gleichfalls  als  Erkenntnissquellen  festgehalten  werden.  Was  aber 
das  Verhältniss  dieser  beiden  Erkenntnissquellen  zu  einander  betrifit,  so 
muss  die  wesentliche  Verschiedenheit  derselben  von  einander  entschieden 
festgehalten  werden.  Die  Sioneiieiudrücke  gewähren  uns  nur  eine  Er- 
k^nntniss  des  Besondern  und  Zufälligen  ;  die  allgemeine  Erkenntniss  wäre 
unmöglich,  wenn  der  Verstand,  welchem  sie  angehört,  nicht  wesent- 
lich von  dem  Sinne  verschieden  wäre*).  So  geben  uns  die  Sinne  die 
einzelnen  Erscheinungen  und  Thatsachen ;  aus  dem  Verstände  dagegen 
fliessen  die  primitiven  Begriffe  und  Grundsätze;  sie  wohnen  ihm  ur- 
sprünglich bei,  und  sind  ihm  angeboren.  Sie  bilden  wiederum  die 
Grundlage  der  Wissenschaft,  deren  Seele  das  demonstrative  Ver- 
fahren ist*^). 

Es  ist  aber  hier  noch  weiter  zu  bemerken,  dass  die  Sinnenerkenntniss 

1)  Sdmoelders,  op   cit  p.  137.   —  2)  Ib.  p.  138. 

3)  Ib.  p.  l'JO.  II  y  a  trois  sources,  d^oü  nous  puisons  tout  notre  savoir: 
les  sens,  rentendement  et  la  r^v^lation.  La  revelation,  la  plus  sure  de  ces 
sources ,  ne  suffit  pas  a  eile  seule ;  car  avant  qu'on  puissc  se  livrer  sans  r^serve 
aux  verites  revelees,  i\  faut  avoir  connu  Dieu  par  tes  oeuvres,  et  les  v6rit68  rt- 
T^^es  eUes-memes  n'embrassent  point  tous  les  objets,  vers  lesquels  Tattentioii 
humaine  se  porte  sans  cesse. 

4)  Ib.  p.  142  sqq.  —  6)  Ib.  p.  141  sqq. 
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nicht  in  jeder  Beziehung  sicher  und  verlässig  ist  Die  Sinne  sind  näm- 
lich in  manchen  Fällen  nicht  im  Stande ,  Etwas ,  was  an  sich  doch  sinn- 
licher Natur  ist ,  wahrzunehmen.  So  vermögen  wir  z.  B.  einen  Gegen« 
stand,  welcher  weit  von  uns  entfernt  ist,  nicht  mehr  mit  den  Sinnen 
wahrzunehmen,  die  Bewegung  der  Himmelskörper  entzieht  sich  ganz 
unserer  sümlichen  Erfahrung ;  und  ebenso  sind  unsere  Sinne  nicht  mehr 
im  Stande ,  die  kleinsten  Theilchcn ,  in  welche  wir  uns  den  Körper  ge- 
tfaeilt  denken  können,  wahrzunehmen.  Zudem  täuschen  uns  die  Sinne 
geradezu  in  vielen  Dingen.  So  geschieht  es  z.  B.  oft,  dass  ein  Gegen- 
stand« welcher  weit  von  uns  entfernt  ist,  uns  unter  einer  ganz  andern 
Gestalt  erscheint,  als  jene  ist,  welche  er  wirklich  hat;  ein  gerader  Stab, 
in  das  Wasser  getaucht ,  erscheint  uns  liier  als  gekrünunt ,  u.  s.  w. ') 
Daraus  folgt,  dass  aus  der  sinnlichen  Erfahrung  kein  durchaus  sicheres 
Urtheil  geschöpft,  und  daher  auch  die  Principien  der  Demonstration 
nicht  aus  dieser  sinnlichen  Erfahi'ung  entnommen  werden  können  ^).  Diese 
müssen  vieknehr,  wie  schon  gesagt,  aus  der  Vemimft  geschöpft  wer- 
den, und  wenn  dann  auch  diesen  Principien  oder  den  daraus  sich  ab- 
leitenden Folgerungen  die  Erfahrung  hie  und  da  entgegengesetzt  zu  sein 
scheint ,  so  dürfen  jene  deswegen  nicht  verlassen  werden ;  denn  in  die- 
sem Falle  ist  die  Täuschung  nicht  auf  Seite  der  Vernunft ,  sondern  viel- 
mehr auf  Seite  der  Erfahrung  zu  suchen ,  weil  diese ,  wie  gesagt ,  nicht 
durchaus  sicher  und  verlässig  ist.  Was  die  Vernunft  lehrt,  ist  wahr, 
iveui  es  auch  in  der  sinnlichen  Erfahrung  nicht  nachgewiesen  werden 
kann,  ja,  wenn  auch  die  Erfahrung  dagegen  zu  sprechen  scheint^). 

Dieses  vorausgesetzt  lassen  sich  in  dem  Lehrsystem  der  Motakhal- 
lim  drei  Haupttheile  ausscheiden.  Der  erste  Theil  handelt  von  der  Na- 
tur und  den  natürlichen  Bestimmtheiten  der  weltlichen  Dinge,  so  weit 
all  dieses  durch  die  Mittel  der  Wissenschaft  erkannt  werden  kann ;  der 
zweite  Theil  erschliesst  auf  der  Grundlage  der  durch  die  vorausgehende 
Untersuchung  erzielten  Resultate,  die  in  denselben  liegenden  Conse- 
quenzen  in  Bezug  auf  Gott,  Schöpfung  und  Vorsehung ;  der  dritte  end- 
lich beschäftigt  sich  mit  der  positiven  „prophetischen"  Lehre*). 

Betrachten  wir  nun  zunächst  die  Grundsätze ,  welche  die  Motakhal- 
lim  über  die  Natur  der  weltlichen  Dinge  aufstellten ,  so  nahmen  sie  nach 
Maimonides  mit  den  alten  Atomisten  als  Voraussetzung  der  körper- 
lichen Welt  einen  le#en  Raum  (vacuum)  an.  Dieser  an  sich  leere 
Raum  wird  dann  ausgefüllt  durch  die  Körper^). 

1)  Mos.  Maimonid.  Doct.  perplex,  p.  1    c.  73.  p.  164  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  143.  Sensus  in  quam  plnrimis  tum  errare,  tum  deficere,  ita  ut 
malta  seDsibilia  apprehendere  neiiueuut;  proinde  ab  illis  uou  posse  firmum  sumi 
judichun ,  neque  priDcipia  demonstrativa  extrui 

3)  Ib.  1.  c.  p.   164  sq.  —  4)  SchmoelderSf  1.  c.  p.  189  sqq. 

5)  Mos.  Maimonid.  op.  cit.  p.  1.  c.  73.  p.  149.  £8t  autem  Yacuum  spatium 
quoddam  nihil  continens,  sed  omni  corpore  vacuum,  omniqua  substantia  privatuuL 
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Die  ganze  Körperwelt  aber,  so  wie  jeder  einzelne  Körper,  welcher 
als  Theil  zu  ihr  gehört,  besteht  wiederum  aus  ganz  kleinen  Theilch^, 
welche  nicht  wieder  theilbar  sind:  und  diese  untheilbaren  Theilchen 
heissen  Atome.  Sie  haben  an  sich ,  eben  weil  sie  untheilbar  sind ,  keine 
Quantität  und  sind  einander  ganz  gleich;  es  findet  zwischen  denselben 
gar  keine  Verschiedenheit  statt.  An  sich  sind  sie  also  auch  noch  unkör- 
perlich;  erst  dadurch,  dass  mehrere  solche  Atome  mit  einander  sieh 
verbinden ,  entsteht  der  Körper ,  welcher  als  solcher  ein  Quantum  ist, 
und  welcher  daher  allein  im  Gegensatz  zu  seinen  Bestahdtheilen  die 
Quantität  sich  vindicirt.  Daher  besteht  Alles,  was  wir  im  Bereiche  der 
körperlichen  Dinge  Entstehen  und  Vergehen  nennen,  blos  darin,  dass 
gewisse  Atome  zu  einem  Körper  sich  vereinigen,  oder  aus  dieser  Ver- 
bindung sich  loslösen.  DerBegritf  der  Generation  geht  mithin  bei  den 
Motakhallim  über  in  den  Begriff  der  Verbindung  ( congregatio )  von 
Atomen ;  der  Begriff  der  Corruption  dagegen  in  den  der  Trennung  (se- 
paratio); weshalb  sie  sich  auch  nie  des  Ausdruckes  „Generation^' 
und  „Corruption"  bedienten,  sondern  dafür  die  Ausdrücke  „Verbin- 
dung ( congregatio )  und  „  Trennung  "  (separatio)  gebrauchten.  Lehn- 
ten sie. sich  in  dieser  Auffassung  der  körperlichen  Natur  offenbar  ganz 
an  die  alten  Atomisten  an,  so  wichen  sie  doch,  wie  wir  hier  im 
Vorübergehen  gleich  erwälmen  wollen,  in  so  ferne  von  den  letztem 
ab,  dass  sie  diesen  Atomen  kein  unabhängiges  Sein  zuschrieben,  sondern 
annahmen,  dass  Gott  dieselben  geschaffen  habe  und  stets  neu  schaffe, 
Und  dass  er  sie  deshalb  nach  seinem  Belieben  wieder  vernichten  könne  ^)* 

Wie -nun  aber  die  Motakhallim  der  körperlichen  WpU  untheilbare 
Atome  zu  Grunde  legten ,  so  liessen  sie  auch  die  Zeit  aus  untheilbaren 
Zeitmomenten  bestehen.  Die  Zeit  nämlich,  lehrten  sie,  bestehe  aus 
vielen  „Jetzt,"  d.  h.  aus  vielen  Momenten,  welche  wegen  der  Kürze 
ihrer  Dauer  nicht  mehr  getheilt  werden  könnten.  Wie  also  die  Theilung 
des  Körpers  nicht  in's  Unendliche  jiehen  kömic ,  sondern  die  Theilung 
nothwendig  in  untheilbaren  kleinsten  Theilcn  enden  müsse,  so  verhalte 
es  sich  auch  mit  der  Zeit.  Auch  hier  müsse  die  Theilung  in  untheiU 
baren  Zeitatomen  enden,  weil  das  Verhältuiss  hier  wie  dort  das 
Gleiche  sei*). 

An  diese  Lehrsätze  schliesst  sich  unmittelbar  eine  andere  mit  den- 
selben analoge  Lehrbestimmung  der  Motaklialiiuf  an.  Wie  nämlich  we- 
der der  Körper,  noch  die  Zeit  in's  Unendliche  theilbar  sind,  so  kön- 
nen auch  bc  de  nicht  von  unendlicher  Ausdehnung  sein.  Es  kann  weder 
von  einer  räumlichen  Unendlichkeit  der  Körperwelt ,  n^ch  von  einer  un- 
endlichen Zeitdauer  die  Rede  sein.  Jeder  Körper,  mag  er  noch  so  gross 
sein,  kann  doch  immer  nur  aus  einer  bestimmten  Anzahl  von  Atomen 
bestehen,  und  mu^s  daher  auch  endlich,  begrenzt  sein.    Einen  unendlich 


1)  Ib.  1.  e.  p.  U9  —  2)  Ib.  1.  c  p.  149  sq. 
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grossen  Körper  kann  es  nicht  geben.  Und  darans  folgt  von  selbst,  dass 
anch  die  Gesammtheit  aller  Körper,  die  Welt,  weil  eben  jeder  einzelne 
Körper  in  derselben  aus  einer  endlichen  Zahl  von  Atomen  besteht, 
nicht  unendlich  sein  könne,  sondern  notbwendig  eine  Grenze  haben 
mfisse.  Und  analog  verhält  es  sich  auch  mit  der  Zeit.  Jede  Zeitdauer, 
mögen  wir  dieselbe  auch  noch  so  weit  ausdehnen,  muss  doch  aus  einer 
endlieben  Zahl*  von  Zeitatomen  bestehen  und  somit  begrenzt  sein. 
Uebeiiiaupt  ist  das  Unendliche ,  wenn  wir  darunter  eine  Unendlichkeit 
der  Zahl  verstehen,  sich  selbst  widersprechend  und  daher  undenkbar, 
and  muss  mithin  ganz  aus  der  Wissenschaft  verbannt  werden ').  Es  kann 
keine  unendlich  vielen  Körper  geben ;  es  können  unendlich  viele  Dinge 
nicht  zumal  sein ;  es  ist  folglich  auch  eine  unendliche  Reihe  von  Ur- 
sachen nicht  möglich:  all  dieses  ist  widervemünftig  und  lässt  sich  in 
keiner  Weise  aufrecht  erhalten^. 

§.  36. 

Weiterhin  unterscheiden  die  Motakhallim  in  allen  weltlichen  Din- 
gen zwischen  Substanz  und  Accidens.  Die  Accidenzen  beschränken  sie 
jedoch  einzig  und  allein  auf  die  Qualtität,  (woran  sich  noch  die  Quantität 
ansehliesst) ;  den  Relationen  schreiben  sie  keine  objective  Realität  zu. 
Die  Categorien  nämlich,  lehren  sie,  unterscheiden  sich  in  solche,  welche 
Dinge,  oder  etwas  von  den  Dingen,  und  in  solche,  welche  nur  Ver- 
hältnisse ausdrücken.  Zu  den  erstem  gehören  die  Categorien  der  Sub- 
sfanz,  der  Qualität  und  der  Quantität,  zu  den  letztem  dagegen  die 
übrigen  sieben  von  Aristoteles  aufgezählten  Categorien ;  denn  alle  diese 
lassen  sich  auf  den  Verhältnissbegriff  reduciren.  Betrachtet  man  nun 
aber  diese  Verhältnisscategoric  näher,  so  sieht  man  leicht,  dass  die- 
selbe kein  wahrhaftes  Sein  ausdrückt,  sondem  dass  sie  nur  ein  Ge- 
dankending ist.  Denn  würden  die  Verhältnisse  etwas  Reales  sein, 
dann  müssten  sie  in  irgend  einem  realen  Objecto  existiren ;  weil  ja 
ein  Verhältniss  schon  seinem  Begriffe  nach  nicht  durch  sich  selbst 
wirklich  sein  kann.  Wäre  aber  das  Verhältniss  in  einem  Objecte  wirk- 
lich, dann  würde  es  zu  diesem  Objecte  selbst  wiederum  im  Verhält- 
niss stehen ;  es  würde  also  dadurch  wieder  ein  neues  Verhältniss  be- 
dingt, und  durch  dieses  aus  den  gleichen  Gründen  wieder  ein  anderes, 
und  so  fort  in's  Unendliche  ^).    Das  Verhältniss  im  Aligemeinen  muss 


1)  Ib.  1.  G.  p.  163  sq. 

2)  Ib.  L  c.  p.  163.  Sic  falsum  est,  dari  causas  iufinitas,  h.  e.  rem  quandam 
esse  causam  rei  alterius,  Lanc  iterum  alius,  et  sie  consequenter  dari  causam  cau- 
sa« in  infioitiun,  ita  ut  acta  possint  pliura  numerari  infinita,  sive  sint  corpora, 
siTe  a  corporibus  abstracta,  quorum  unum  sit  causa  alterius.  Hie  enim  est  ordo 
naturaUs  essentialis,  in  quo,  non  dari  infinitum,  demonstrari  potest.  Vgl. 
ikhmoelders,  l  c.  p.  160  sq. 

3)  Sehmodders^  L  c  p.  160  sqq.    Si  la  cat^rie  du  rapport  embrassait  des 

Siickl,  OtMhielit«  d«r  PhUoiophie.  H.  \Q 
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also  einzig  auf  unser  Denken  reducirt  werden ;  von  diesem  allein  wird 
es  gesetzt.  Und  was  im  Allgemeinen  gilt,  das  gilt  auch  im  Besondem. 
So  sind  die  Verhältnissbegriffe  von  Ort  imd  Zeit  reine  Gedankendinge 
imd  drücken  nichts  aus,  was  in  der  Sache  selbst  als  eine  Realität 
wäre.  „  Denn  was  wir  oben  nennen,  ist  ebenso  gut  unten ;  was  von  den 
Dingen  in  Bezug  auf  ihren  Ort  bejaht  werden  kann,  lässt  sich  von 
ihnen  auch  verneinen:  was  deutlich  beweist,  dass  dadurch  nichts  von 
ihrem  Sein  ausgedrückt  wird ').  Dasselbe  gilt  von  den  Verhältnissen 
der  Zeit.  Sie  dienen  nur  dazu,  um  eine  Erscheinung,  deren  Eintreten 
an  sich  unbestimmt  sein  würde,  durch  ihre  Beziehung  auf  eine  andere 
bekannte  Enscheinung  zu  bestimmen^).'' 

Hienach  bleiben  denn  nur  die  einzelnen  Substanzen  mit  ihren  qua- 
litativen (und  quantitativen)  Bestimmtheiten  als  das .  einzig  Beale  übrig. 
Und  eben  deshalb  theilen  die  Motakhallim,  wie  schon  gesagt,  alles 
Geschöpfliche  ein  in  solche  Dinge,  welche  umfassend,  und  in  solche, 
welche  umfasst  sind^),  d.  h.  in  Substanzen  und  Accidentien  *).  Und 
die  Accidentien  sind  wiederum  entweder  positiver  oder  privativer  Na- 
tur. Hienach  lehren  sie,  dass  die  Accidenzen  ebenso,  wie  die  Sub- 
stanzen etwas  Wirkliches  seien,  dass  sie  zur  Substanz  hinzukom- 
men,  und  dass  keine  körperliche,  überhaupt  gar  keine  Substanz  ohne 
solche  Accidentien  sein  könne  ^).  Diesen  Satz  erweitem  sie  aber  dann 
noch  dahin ,  dass  sie  behaupten ,  jeder  Substanz  müsse  immer  eines  von 
zwei  entgegengesetzten  Accidentien  zukommen,  so  dass,  wenn  z.  B. 
einer  Substanz  das  Accidens  des  Lebens  nicht  zukomme ,  ihr  nothwendig 
das  Accidens  des  Todes  zukonmuen  müsse  ^). 

Wie  also  das  Accidens  vermöge  seines  Begriffes  nicht  ohne  eine 
Substanz  sein  kann,  so  kann  hinwiederum  auch  keine  Substanz  als  wirk- 
lich gedacht  werden  ohne  Accidentien.  Die  Existenz  einer  Substanz  ist 
bedingt  und  wird  erhalten  und  vollendet  durch  die  Accidentien ;  sie  kann 
daher  nicht  ohne  solche  sein  ^).    Da  muss  nun  aber  wiederum  zunächst 


£tres  r^els,  on  les  trouverait  necessairement  dans  un  objet   quelconque;   car  le 
rapport  n'existe  pas ,  comme  tel ,   par  lui  -  m^me.    Or ,  s'il  se  trouvait  r^ellement 
dans  un  objet,  son  existence  dans  cet  objet  constituerait  un  autre  rapport,  qni  a 
son  tour  exigerait  pour  fondement  un  autre  sv^et ,  et  ainsi  jusqu'ä  Tinfini. 
1)  Ib.  p.  162.  —  2)  Ib.  p.  163  sqq. 

3)  Ib.  p.  166.    Les  ^tres  produite  sont  ou  contenante ,  ou  contenus. 

4)  Mos.  Matmonid,  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  73.  p.  157. 

5)  Mos.  Maimonid.  Doct.  perplex,  p.  1.  c.  73.  p.  152.  Quarta  propositio  est, 
accidentia  existere,  et  esse  res  supperadditas  ad  substantiam ,  nullumque  corpus 
sine  aliquo  illorum  esse  posse. 

6)  Ib.  1.  c.  Si  substantiae  alicui  non  insit  accidens  vitae,  ei  necessario  inesse 
accidens  mortis:  sie  colorem  vel  saporem,  motum  vel  quietem,  congregationem  vel 
separationem;  nam  omni  subjecto  necessario  inesse  alterutrum  duorum  contrariorum. 

7)  Ib.  1.  c.  Quinta  propositio  est,  substantiae  individuae  existentiam  conser- 
Tari  et  perfid  in  accidentibus  illis ,  neque  sine  Ulis  esse  posse. 
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die  Frage  sich  argeben,  welche  Dinge  denn  im  Bereiche  der  körper* 
liehen  Welt  als  eigentliche  Substanzen  zu  betrachten  seien.  Offenbar 
sind  dies  nicht  die  Körper  als  solche ,  denn  diese  sind  ja  nur  eine 
Verbindung  von  andern  an  sich  untheilbaren  Substanzen ,  nämlich  von 
Atomen.  Der  Körper  als  solcher  ist  daher  nicht  eine  Substanz  im  stren- 
gen Sinne  dieses  Wortes ,  sondern  im  strengen  Sinne  findet  der  BegnlBf 
der  Substanz  nur  Anwendung  auf  die  Atome.  Von  diesen  muss  also 
auch, die  eben  angeführte  Bestimmung,  dass  kerne  Substanz  ohne  Acci- 
denzen  whrklich  sein  kann ,  zunächst  und  in  erster  Linie  gelten. 

Daraus  folgt  aber  wiederum ,  doss  die  Accidentien ,  welche  in  und 
an  einem  Körper  sich  vorfinden ,  eigentlich  nicht  Accidenzen  des  Kör- 
pers seien ,  so  fem  derselbe  als  ein  Ganzes  gefasst  wird ,  sondern  dass 
dieselben  den  einzelnen  Atomen  angehören ,  aus  welchen  der  Körper  be- 
stdit,  mit  einziger  Ausnahme  der  Quantität,  welche,  weil  sie  erst 
aus  der  Verbindung  der  Atome  mit  einander  entsteht ,  nur  den  Körper 
als  Ganzes  genonmien  afiiciren  kann ,  aber  eben  deshalb  auch  nicht  mehr 
ein  eigentliches  Accidens  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes  ist  ')•  Wie 
also  z.  B.  in  einer  Masse  Schnee  nicht  blos  die  ganze  Masse ,  sondern 
auch  jedes  einzelne  Theilchen  dieser  Masse  weiss  ist ,  und  nur  dadurch, 
dass  jedes  Theilchen  weiss  ist ,  auch  die  ganze  Masse  weiss  sein  kann : 
so  verhält  es  sich  nach  dieser  Ansicht  mit  allen  Accidenzen  der  körper- 
liehen Dinge.  Ein  Körper  ist  nur  dadurch  beweglich ,  dass  alle  seine 
«BÜachen  Bestandtheile  beweglich  sind ;  er  ist  nur  dadurch  lebend ,  dass 
das  Accidens  des  Lebens  allen  Atomen  im  Einzelnen  zukommt ,  aus  wel- 
chen er  besteht ;  er  ist  nur  dadurch  empfindend,  dass  alle  seine  Atome 
im  Einzelnen  empfindend  sind.    Und  so  im  Uebrigen^). 

Fassen  wir  nun  das  bisher  Gesagte  zusammen ,  so  sehen  wir  leicht, 
dass  nach  der  Lehre  der  Motakhallim  von  einer  wesentlichen,  specific 
sehen  Verschiedenheit  der  körperlichen  Dmge  nicht  mehr  die  Rede  sein 
könne.  Alle  Körper  sind  zusammengesetzt  aus  einer  Mehrheit  von 
Atomen,  welche  mit  einander  vollkommen  gleichartig  sind,  und  zwi- 
schen welchen  durchaus  kein  Unterschied  stattfindet.  Daher  sind  auch 
die  aus  denselben  zusammengesetzten  Körper  dem  Wesen  nach  von 
einander  gar  nicht  unterschieden;  alle  Verschiedenheit  derselben  von 
einander  beruht  nur  auf  der  Verschiedenheit  der  Accidentien,  welche 
den  einfachen  Bestandtheilen  der  Körper  zukommen.  Und  das  ist  denn 
auch  in  der  That  die  Lehre  der  Motakhallim.  Es  gibt  nach  ihrer  An- 
sicht keine  festen  specifischen  Naturen  der  körperlichen  Dinge,  keine 
natürlichen  Formen ,  worin  der  Unterschied  derselben  von  einander  be- 
gründet wäre ;  alle  Verschiedenheit  derselben  beruht  nur  auf  der  Ver- 
schiedenheit der  Accidentien,  und  ist  durchaus  keine  substantielle,  keine 


1)  Ib.  L  c.    QuantiUtem  enim  non  vocant  accidens. 

2)  Ib.  1  c.  p.  152  sq. 
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wesentliche.  Es  ist  zwischen  den  Individuen  verschiedener  Arten  im 
Grunde  gar  kein  anderer  Unterschied ,  als  zwischen  den  Individuen  ein 
und  derselben  Art.    Nur  die  Accidentien  sind  das  Unl:erscheidende '). 

Verhält  sich  aber  dieses  also ,  so  kann  man  auch  nicht  mehr  sagen, 
dass  eine  Substanz  vermöge  ihrer  Natur  nur  bestimmte  Accidentien  zu- 
lassen und  annehmen  könne  mit  Ausschluss  aller  übrigen  Accidenzien. 
Vielmehr  kann  mit  jeder  Substanz  jedes  beliebige  Accidenz  sich  verbin- 
den. Ein  und  demselben  Körper  können  daher  alle  möglichen  Acciden- 
zien zukommen ;  seien  sie  positiver  oder  privativer  Natur ;  erschliesst 
keines  derselben  aus ,  und  kann  ebenso  gut  der  Träger  des  einen  wie  des 
andern  sein.  Keines  derselben  ist  im  Besondem  durch  seine  Natur  be- 
dingt j  weil  er  eben  keine  specifische  Natur  im  Unterschied  von  andern 
Körpern  besitzt ').  Dazu  kommt  noch,  dass  kein  Accidenz  seiner  Natur 
nachbleibend  ist,  sondern  dass  es  als  Aeeidens  vorübergehend  und  flüch- 
tig ist.  Und  zwar  ist  diese  Flüchtigkeit  der  Accidentien  von  der  Art, 
dass  keines  derselben  zwei  Zeitmomente,  zwei  „Jetzt'*  nach  einander 
dauern  kann.  In  dem  Augenblicke,  welcher  dem  Momente  ihres  Ent- 
stehens nachfolgt ,  müssen  sie ,  an  und  für  sich  genommen ,  auch  wieder 
verschwinden '). 

Daraus  folgt ,  dass  keinem  geschöpflichen  Wesen  irgend  ein  Ver- 
mögen ,  irgend  eine  Macht  zur  Thätigkeit  zugeschrieben  werden  könna 
Denn  ein  Vermögen  zur  Thätigkeit  setzt  in  dem  Wesen,  welchem  es 
zukommt ,  eiue  bestimmte  Natur  voraus ,  aus  welcher  es  hervorfliesst 
Eine  solche  bestimmte  Natur  gibt  es  aber  nirgends.  Zudem  kann  ein 
Vermögen  nur  gedacht  werden  als  Accidenz  einer  Substanz ,  weil  es  nur 
in  und  an  einer  Substanz  wirklich  sein  kann.  Hätte  nun  ein  geschaffenes 
Wesen  ein  Vermögen ,  Etwas  hervorzubringen ,  was  noch  nicht  ist,  so 
müsste  dieses  Vermögen  auch  bleibend  sein  für  die  Zeit ,  wo  es  jenes 
Etwas  hervorbrächte.  Das  widerstreitet  aber  dem  Begriffe  des  Aeeidens, 


1)  Ib.  1.  c.  p.  157  sq.  Propositio  octava  est,  nullum  esse  ons  praeter  sub- 
stantiam  et  aeeidens,  formasque  naturales  ipsas  esse  accidentia . . .  Omnia  corpora, 
illorum  sententia ,  composita  sunt  ex  substantiis  similibus ,  et  diversitas  ac  diflfe- 
rentia  omnis  inter  illa  in  nulla  alia  re  consistit,  quam  in  accidentibus.  Quocirca 
hoc  modo  omnia  ista:  vita,  humanitas,  scnsus,  loquela  vel  ratio,  juxta  ipsos 
erunt  accidentia,  eadem  plane  ratione,  qua  nigredo,  albedo,  amaritudo,  dulcedo; 
ita  ut  non  alia  sit  differentia  inter  individua  diversarum  specierum,  quam  est  in- 
ter individua  unius  speciei.  Proinde  unam  eandemquc  habebunt  substantiam  cor- 
pus coeli ,  corpus  angelorum corpus  Termis  yel  plantae  aliciyus ,  et  tantum 

discrepabunt  in  accidentibus.     Substantiae  autem  omnium  (corporum)  sunt  sub- 
stantiae  individuae.    Averroes^  Destr.  destr.  disp.  3.  dub.  18.  fol.  44.  col.  4  sq. 

2)  Mos.  Maimontd.  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  73.  p.  154.  p.  158.  Volunt  enim, 
accidentia  omnia  posse  existere  in  qualibet  substantia,  neque  iUam  habere  aeei- 
dens aliquod  proprium  et  peculiare. 

3)  Mos.  Maimonid.  op.  c.  p.  1.  c.  73.  p.  153  sq.  Propositio  sexta  est,  nol- 
lom  aeeidens  durare  per  duo  momenta. 
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welches,  wie  wir  so  eben  gehört  haben,  nie  zwei  Zeitmomente  nach 
einander  bleibend  fortdauern  kann  ^). 

§.  37. 

Hierauf  gründen  sich  nun  alle  weitem  Lehrsätze  der  Motakhallim. 
Wenn  nämlich  eine  Substanz  ohne  Accidens  in  keiner  Weise  wirklich 
sein  kann ,  so  muss  in  dem  Augenblicke ,  wo  eine  Substanz  in's  Dasein 
tritt ,  mit  ihr  und  in  ihr  zugleich  auch  ein  Accidenz  hervorgebracht  wer- 
den. Und  wenn  wir  die  Entstehung  der  Substanz  auf  Gott  als  auf  ihre 
schöpferische  Ursache  reduciren  müssen ,  so  müssen  wir  auch  annehmen, 
dass  Gott  nicht  minder  der  Schöpfer  der  Accidentien  sei ,  und  dass  er  in 
dem  Augenblicke,  wo  er  die  Substanz  schafft,  zugleich  und  in  dem- 
selben Augenblicke  mit  ihr  und  in  ihr  auch  ein  Accidenz  schaffe.  Da 
jedoch  ein  Accid^s  nicht  länger  als  einen  Augenblick  dauern  kann,  so 
ist  die  schöpferische  Thätigkeit  Gottes  mit  der  einmaligen  Hervor- 
bringung der  Substanz  und  ihres  Accidenzes  nicht  abgeschlossen,  son- 
dern es  ist  nothwendig,  dass  Gott  die  Accidentien  an  einer  Substanz 
in  jedem  Augenblicke  wieder  neu  schaffe.  Darauf  allein  kann  die 
scheinbare  Fortdauer  eines  Accidenz  an  einer  Substanz  beruhen,  dar- 
auf allein  auch  aller  Wechsel  der  Accidentien  an  der  Substanz.  Wenn 
ein  Accidenz  nach  dem  ersten  Augenblicke  seiner  Wirklichkeit  aufhört, 
so  schafft  Gott,  falls  die  Substanz  stets  unter  dem  gleichen  Accidens 
bleiben  soll,  in  diesem  zweiten  Augenblicke  ein  anderes  Accidens  der- 
sdben  Art,  und  dann  wieder  ein  anderes  derselben  Art,  und  so  fort 
iD  ununterbrochenem  Fortgange ;  soll  jedoch  die  Substanz  unter  einem 
andern  Accidens  erscheinen,  also  ein  Wechsel  der  Accidentien  eintre- 
ten, so  schafft  Gott  in  dem  Momente,  welcher  dem  Augenblicke  des 
Bestandes  eines  Accidenzes  folgt,  ein  anderes,  von  jenem  verschiede- 
nes Accidens,  und  theilt  es  der  Substanz  zu.  Im  erstem  Falle  er- 
scheint uns  die  Substanz  von  bleibiender  Beschaffenheit;  im  letztem 
Falle  dagegen  haben  wir  das ,  was  wir  Veränderung  nennen ''). 


1)  Schmoelders,  1.  c.  p.  173.  Si  la  puissance  (qui  n'est  qu^an  accident),  du- 
rait  josqa'ä  Faction,  eile  subsisterait  plus  d'un  instant,  et  cela  est  incompatible 
arec  la  notlon  d'accident. 

2)  Mos.  Maimontd,  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  73.  p.  153.  Existimant,  Deum,  cum 
sobstantiam  aliquam  creat,  simul  et  eodem  momento  quoque  creare  cum  illa  ac- 
cidens aliquod;  neque  enim  Deum  posse  substantiam  creare  sine  accidente:  esse 
hoc  ufiüvxTov.  Acddentis  autem  hanc  esse  rationem,  quod  nequidem  per  duo  mo- 
menta  dorare  et  soperstos  esse  possit,  sed  quam  primum  creatur,  rursus  interire, 
Deumque  statim  aliud  creare  cjusdem  specici,  quod  cum  perierit,  iterum  aliud,  et 
iic  consequenter  fieri  in  omnibus  accidentibus ,  quonun  speciem  Dens  vult  conser- 
nre.  Quod  si  Deo  placeat  aliam  speciem  acddentis  in  substantia  aliqua  creare, 
iiiom  hoc  lacere ;  quod  si  vero  creare  desinat ,  substantiam  illam  tum  deficere  et 
interire. 
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Diese  Annahme  einer  fortgesetzten  Neuschaffung  der  Accidentien 
geht  bei  den  Motakhallim  so  weit,  dass  sie  dieselbe  sogar  auf  die 
privativen  Accidentien  ausdehnen.  Da  sie  nämlich  auch  die  Privation 
als  etwas  Wirkliches  im  Körper  auffassen,  welches  zur  Substanz  als 
ein  Superadditum  sich  verhält,  so  ziehen  sie  daraus  die  Folgerung, 
dass  auch  die  Privationen  von  Gott  geschaffen ,  und  in  jedem  Augen- 
blicke neu  geschaffen  werden  ^).  Wenn  also  nach  der  peripatetischen 
Lehre  die  Ruhe  als  Privatiou  der  Bewegung ,  der  Tod  als  die  Priva- 
tion des  Lebens,  die  Unwissenheit  als  die  Privation  der  Erkenntniss 
und  Wissenschaft  zu  denken  ist:  so  nehmen  die  Motakhallim  an,  dass 
die  Buhe,  der  Tod,  die  Unwissenheit  ebenso  wie  die  Bewegung,  das 
Leben  und  die  Wissenschaft  als  etwas  zu  betrachten  seien,  was  von 
Gott  in  und  an  der  Substanz  geschaffen  und  immer  neu  geschaffen 
werde.  Wie  das  Accidenz  der  Bewegung,  so  lange  ein  Körper  im  Be- 
wegung ist ,  in  den  einzelnen  Atomen  des  Körpers  von  Gott  in  jedem 
Augenblicke  neu  geschaffen  wird,  so  auch  das  Accidens  der  Ruhe,  so 
lange  der  Körper  in  Ruhe  ist.  Daher  ist  auch  der  Tod  im  Gegen- 
satze zum  Leben  dadurch  bedingt,  dass  Gott  in  dem  Augenblicke,  wo 
das  Accidenz  des  Lebens  von  ihm  nicht  mehr  neu  geschaffen  wird, 
das  Accidenz  des  Todtes  schafft,  und  es  der  Substanz  beilegt  Und 
wie  das  Leben  nur  fortdauern  kann  durch  beständige  Neuschaffung 
des  Accidenz  des  Lebens,  so  kann  auch  der  Tod  nur  fortdauern  durch 
fortgesetzte  Neuschaffung  des  Accidenz  des  Todes  von  Seite  Gottes  ^X 

Wie  verhält  es  sich  nun  aber  mit  der  Dauer  der  Substanz  selbst? 
Die  Antwort  auf  diese  Frage  kann  nach  den  gegebenen  Prämissen 
nicht  mehr  schwierig  sein.  Da  eine  Substanz  nicht  wirklich  sein  kann 
ohne  Accidentien,  so  muss  dieselbe  in  dem  Augenblicke  zu  sein  auf- 
hören, wo  Gott  aufhört,  die  Accidentien  an  derselben  zu  schaffen. 
Zur  Vernichtung  einer  Substanz  gehört  also  nichts  weiter,  als  dass 
Gott  in  ihr  kein  Accidens  mehr  schafft  ^).  —  Doch  nicht  alle  Motakhal- 
lim Hessen  sich  diese  natürliche  Folge  gefallen.  Einige  nämlich  nah- 
men an,  zur  Vernichtung  der  Welt  sei  ein  positiver  Act  Gottes  erfor- 
derlich, und  dieser  bestehe  darin,  dass  Gott  das  Accidens  der  De- 
struction  imd  Corruption  schaffe,  welches  Accidens  der  Existenz  der 
Welt  entgegengesetzt  sei,  und  dieselbe  destruire*). 


1)  Ib.  1.  c.  p.  166.  Propositio  septima  est,  quod  credunt,  privationes  hibi- 
tunm  6886  r68  existentes  in  corpore,  substantiae  ipsius  additas,  et  esse  qaoqoe 
accidentia  existentia,  quae  semper  et  continue  creantur;  quamprimum  nempe  ali- 
qua  perit,  alia  creatur.    Averroes,  Destr.  destr.  disp.  3.  dub.  18.  foL  45.  col.  2. 

2)  Mos.  Maimonid.  Doct.  perpL  p.  1.  c.  73.  p.  166  sq. 

3)  Ib.  1.  c.  p.  163  sq. 

4)  Ib.  L  c.  p.  164.  Hinc  qnidam  ex  ipsis  statuont,  com  Deus  vult  cessare 
&cere^abstantiam  aliquam ,  tum  illum  non  creare  in  iUa  accidens ,  et  ita  stotim 
ipsam  non  existere.  Alii  vero  dicont,  quando  Deus  volet  destruere  mundui,  Uhoii 
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Ein  weiterer  Lehrsatz  der  Motakhallim ,  welcher  aus  den  oben 
entwickelten  Voraassetzungen  gleichfalls  seine  Erklärung  findet,  be- 
steht darin,  dass  sie  annehmen,  ein  Accidens  könne  für  ein  anderes 
nicht  Snbject  sein.  Man  könne  also  nicht  sagen,  dass  ein  Accidens 
Prädicat  eines  andern  Accidens,  und  erst  durch  dieses  dann  Prädicat 
der  Substanz  sei.  Vielmehr  müssen  alle  Accidentien  in  ganz  gleicher 
Weise  unmittelbar  von  der  Substanz  prädicirt  werden')*  Der  Grund 
dieser  Annahme  liegt  in  erster  Linie  darin,  dass  in  der  gegentheiligen 
Voraassetzong  ein  Accidens  der  Substanz  nur  durch  das  Medium  eines 
andern  Accidens  würde  zukommen  können :  was  auf  dem  Standpunkte  der 
HotakhalUm  in  keiner  Weise  zuzugeben  ist,  weil  dieses  wieder  auf  den 
von  ihnen  negirten  Satz  zurückführen  würde,  dass  eine  Substanz  ge- 
wisse eigenthümliche  Accidentien  habe,  durch  welche  die  Qualität 
aller  übrigen  Accidentien,  welche  einer  Substanz  zukommen  können, 
bedingt  sei.  Dazu  kommt  aber  auch  noch  ein  anderer  Gesichtspunkt 
Ein  Subject  nämlich ,  von  welchem  etwas  prädicirt  wird ,  muss  wenig- 
stens für  einige  Zeit  als  fest  und  dauernd  gedacht  werden.  Das  müsste 
folglich  auch  von  jenen  Accidentien  gelten ,  von  welchen  andere  Acci- 
dffitien  prädicirt  werden.  Das  widerstreitet  aber  dem  Satze,  dass  kein 
Accidais  mehr  als  Einen  Augenblick  dauernd  sein  könne.  Folglich 
kann  anch  aus  diesem  Grunde  die  Möglichkeit  der  Prädication  eines 
Accidens  von  einem  andern  von  den  Motakhallim  nicht  zugegeben 
irerden '). 

§.  38. 

Der  hauptsächlichste  Folgesatz  aber,  welcher  aus  den  höchsten 
Obersätzen  der  Lehre  der  Motakhallim  hervorgeht,  besteht  darin,  dass 
in  den  geschöpflichen  Dingen  selbst  durchaus  kein  Princip  der  Be- 
wegung und  Thätigkeit  sich  findet,  sondern  dass  vielmehr  alle  Be- 
wegung und  alle  Thätigkeit  im  Bereiche  der  geschöpflichen  Welt  un- 
mittelbar und  einzig  von  einer  äussern  Ursache,  nämlich  von  Gott  be- 
ursacht  werde.  Den  zweiten  Ursachen  kommt  in  keiner  Weise  eine 
eigene  Thätigkeit  zu.  Wenn  nämlich,  wie  wir  oben  gehört  haben,  den 
geschöpflichen  Dingen  von  den  Motakhallim  alles  Vermögen  zur  Thätig- 
keit abgesprochen  wird,  also  von  einer  den  Substanzen  immanenten, 
bleibenden  und  dauernden  Kraft  zur  Thätigkeit  nicht  die  Rede  sein  kann, 
so  folgt  daraus  von  selbst,  dass  alle  Thätigkeit  und  alle  Bewegung 


creaturum  acddens  destructionis   yel  consummationis   non  in  subjecto ,   et  ülam 
consommationem  et  corruptionem  fore  contrariam  existentiae  ipsius  mundi. 

1)  Ib.  1.  c.  p.  158.  Propositio  Dona  est,  accidentia  se  invicem  non  sustinere, 
oeque  diel  posse,  accidens  aliquod  esse  praedicatum  alterius  accidentis,  et  postea 
demum  substantiae;  sed  accidentia  onmia  aequaliter  praedicari  praedicatione 
prima  de  sobstantia. 

2)  Ib.  1.  c  p.  158. 
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in  dem  Bereiche  der  weltlichen  Dinge  unmittelbar  und  einzig  auf  die  gött- 
liche Causalität  reducirt  werden  müsse.  Und  das  ist  denn  auch,  wie 
gesagt ,  die  ausgesprochene  Ansicht  der  Motakhallim  0* 

Allein  da  muss  nun  sogleich  wieder  die  Frage  sich  ergeben,  woher 
es  denn  komme ,  dass  im  Bereiche  der  geschöpflichen  Dinge  eine  Thä- 
tigkeit  immer  nur  eine  bestimmte  Wirkung  hat,  und  dass  umgekehrt 
eine  bestimmte  Wirkung  nur  dann  eintritt,  wenn  eine  bestimmte 
Thätigkeit  ihr  vorausgeht  Ein  Kleid  wird  z.  B.  nur  dann  schwarz,  wenn 
es  mit  schwarzer  Farbe  geschwärzt  wird,  und  wird  umgekehrt  die 
schwarze  Farbe  mit  ihm  verbunden,  so  kann  es  auch  nicht  anders  als 
schwarz  werden.  Woher  nun  dieser  Nexus  ?  Darauf  erwiedem  die  Mo- 
takhallim :  diese  Erscheinung  beruhe  blos  darauf,  dass  Gott  die  Ge- 
wohnheit beobachte,  bestimmte  Wirkungen  mit  bestimmten  Thätig- 
keiten  zu  verbinden.  Gott  allein  ist  die  Ursache  jener  Thätigkeit, 
welche  die  Wirkung  bedingt ,  und  er  allein  ist  auch  die  Ursache  der 
Wirkung,  von  welcher  wir  glauben,  dass  sie  aus  jener  Thätigkeit  resul- 
tirt  Er  könnte  also ,  an  und  für  sich  genommen ,  in  einem  gegebenen 
Falle  eine  Wirkung,  welche  wir  von  einer  Ursache  erwarten,  nicht 
setzen ,  oder  eine  Wirkung  setzen  ohne  Vorgang  der  ihr  entsprechenden 
Ursache ;  aber  er  beobachte  nun  einmal ,  wie  gesagt ,  die  Gewohnheit, 
eine  bestimmte  Wirkung  dann  erfolgen  zu  lassen,  wenn  eine  bestinmite 
Ursache  oder  Thätigkeit  als  deren  Bedingung  vorausgegangen  ist,  so 
wie  umgekehrt  einer  bestimmten  Thätigkeit  stets  eine  bestimmte  Wir- 
kung folgen  zu  lassen'). 

Hienach  wird  das  Verhältniss  zwischen  Ursache  und  Wirkung  im 
Bereich  der  geschöpflichen  Dinge  von  den  Motakhallim  in  folgender 
Weise  erklärt.  Da  ein  Accidens  nur  Einen  Zeitmoment  dauert,  so  kann 
es  nicht  von  einem  Subject  auf  das  andere  übergehen.  Wenn  also ,  um 
bei  dem  obigen  Beispiele  zu  bleiben,  ein  Tuch  in  einen  schwarzen  Farbe- 
stoflF  eingetaucht  wird,  so  geht  nicht  die  Schwärze  dieses  Farbestofles 
auf  das  Kleid  über ,  sondern  Gott  ist  es ,  welcher ,  wenn  das  Tuch  in 
den  Farbestoff  getaucht  wird,  in  dem  Tuche  das  Accidenz  der  Schwärze 
schafft ,  weil  er  einmal  die  Gewohnheit  hat ,  unter  der  Voraussetzung, 
dass  das  Tuch  in  den  schwarzen  FarbestoflF  getaucht  wird ,  diese  Wir- 
kung zu  setzen,  d.  h.  das  Accidenz  der  Schwärze  an  dem  Tuche  zu 
schafien  ^).  Analog  verhält  es  sich  mit  der  Bewegung  der  Schreibfeder 
in  der  Hand  des  Menschen.  Nicht  der  Mensch  selbst  bewegt  dieselbe, 
sondern  die  Bewegung  der  Schreibfeder  ist  ein  Accidens ,  welches  von 


1)  Ib.  1.  c.  p.  155.  Praeterea  (dicont)  nuUam  corpus  inveniri,  qaod  aetionem 
aliquam  habeat,  verum  ultimum  tantum  agens,  Deum  videlicet.  Averroes^  Destr. 
destr.  disp.  8.  dub.  18.  fol.  45.  col.  1. 

2)  Mos,  Maimonid.  Doct.  perpl.  p,  1.  c.  73.  p.  154  sq. 
S)  Ib.  1.  c  p.  154. 
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Gott  in  der  Schreibfeder  geschaffen  wird,  so  wie  auch  die  Bewegung 
der  Hand ,  welche  nach  unserer  Meinung  die  Feder  bewegt ,  ein  Acci- 
dens  ist ,  welches  Gott  in  unserer  Hand  schafft.  Dass  diese  zwei  Be- 
wegungen mit  einander  verbunden  sind,  rührt  also  nicht  davon  her, 
dass  die  Bewegung  unserer  Hand  auf  die  Feder  übergeht;  —  denn, 
wie  schon  gesagt,  ein  Accidens  geht  nicht  von  einem  Subjecte  auf  da» 
andere  über;  —  sondern  der  Grund  davon  liegt  lediglich  darin,  dass 
Gott  die  Gewohnheit  befolgt,  beide  Bewegungen  zugleich  mit  einander  zu 
schaffen,  oder  vielmehr,  die  Bewegung  der  Feder  nur  unter  der  Bedin- 
gung zu  schaffen,  dass  er  vorher  die  Bewegung  der  Hand  schafft  ')• 

Aus  diesem  letztem  Beispiele  sehen  wir  schon ,  dass  die  Motakhal- 
Um  auch  die  menschlichen  Handlungen  von  dem  allgemeinen  Gesetze, 
dass  alle  Bewegung  und  Thätigkeit  in  der  Welt  unmittelbar  Wirkung 
Gottes  sei ,  kefneswegs  auszunehmen  gewillt  sind.  Die  meisten  Ascha- 
riten,  berichtet  Maimonides,  nehmen  an,  dass,  wenn  die  Schreibfeder 
bewegt  wird ,  von  Gott  vier  Accidentien  geschaffen  werden ,  von  denen 
keines  die  Ursache  des  andern  ist,  sondern  deren  ganze  Verbindung  nur 
in  dem  Zugleichsein  besteht ,  nämlich :  den  Willen ,  die  Feder  zu  be- 
^^S^n  ,^dann  das  Vermögen,  sie  in  Bewegung  zu  setzen,  femer  die  Be- 
wegung der  Hand  selbst,  und  endlich  die  Bewegung  der  Feder.  Hie- 
nach  behaupten  sie,  dass  der  Mensch,  wenn  er  etwas  will  oder  thut, 
oder  vielmehr,  um  genauer  zu  sprechen,  etwas  zu  wollen  oder  zu 
thim  meint,  nicht  selbst  wollend  und  wirkend  sich  verhält,  sondern  dass 
sowohl  das  Wollen,  als  auch  das  Vermögen  des  Thuns,  und  endlich 
Äüch  das  Thun  selbst  in  ihm  von  Gott  geschaffen  werde.  Nicht  aus 
eigenem  Vermögen  und  aus  eigener  Kraft  will  und  handelt  der  Mensch, 
sondern  Gott  schafft  in  ihm  das  Wollen ,  die  Kraft  und  das  Thun ;  der 
Mensch  selbst  verhält  sich  in  diesem  Processc  rein  passiv.  Einige  von 
den  Aschariten  wichen  zwar,  wie  gleichfalls  Maimonides  berichtet,  darin 
von  der  allgemeinen  Ansicht  ab,  dass  sie  lehrten,  Gott  schaffe  nicht  ge- 
sondert von  einander  das  Vermögen  uud  den  Act,  soudeni  er  schaffe 
das  Vermögen  im  Menschen  als  äctives  Vermögen ,  oder  vielmehr  als 
Vermögen  in  actu,  weshalb  die  Action  dann  aus  diesem  Vermögen  selbst 
hervorgehe  und  nicht  eigens  geschaffen  zu  werden  brauche ;  aber  damit 
ist  im  Wesen  nichts  geändert,  weil  doch  auch  hier  wiederum  Alles  von 
der  göttlichen  Schöpfung  abhängt,  und  der  Mensch  für  sich  selbst  sich 

1)  Ib.  1.  c.  p.  155.  Sic  dicimt  etiam  secundum  istam  hypothesin,  quando 
homo  movet  ( h.  e.  sibi  videtur  movere)  calamum,  hominem  ncquaquam  illuin  mo- 
Tere ,  sed  motum  calami  esse  accidens  a  Deo  in  calamo  crcatum :  motum  item 
manus ,  quae  secundum  nostram  opiuionem  movet  calamum ,  esse  accidens  a  Deo 
in  manu  moventis  creatum.  Deum  autem  hanc  consuetudinem  obsenare  tantum, 
qoando  motus  m^viius  accedit  ad  motum  calami :  manui  vero  nullam  plane  incsse 
actionem  vel  causam  per  se  ad  calamum  movendum:  nam  accidens  non  transire  e 
tobjecto  in  aliud. 
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ganz  ihatlos  vorhält ').  Die  menschlichen  Handlungen  sind  also  nach  der 
-Lehre  der  Motakhallim  insgesammt  göttliche  Wirkungen,  welche  von 
Gott  beständig  geSchaffien  und  an  die  Menschen  vertheilt  werden.  Wenn 
der  Mensch  ein  Werk  vollbringt,  so  folgt  er  nur  dem  Willen  Gottes, 
dessen  blindes  Werkzeug  er  für  immer  ist ').  Und  was  von  den  Willens- 
haudlungen  gilt,  das  gilt  auch  von  der  Erkenntnissthätigkeit  Alte 
Wahrnehmungen  und  Erkenntnisse ,  welche  wir  haben ,  sind  nichts  An- 
deres ,  als  Producte  der  göttlichen  Wirksamkeit ,  welche  von  Gott  in 
uns  hervorgebracht  werden  in  dem  Augenblicke,  wo  sie  sich  zeigen^). 
Es  gibt  eben  so  wenig  eine  sclbstständige  Erkenntniss  - ,  wie  eine  selbst- 
ständige Willensthätigkeit.  Das ,  sagen  die  Motakhallim ,  ist  der  wahre 
Glaube  von  Gott  als  der  schöpferischen  Ursache  aller  Dinge ,  und  wer 
diese  Lehre  nicht  annehme,  der  läugne,  dass  Gott  die  wirkende  Ursache 
aller  Dinge  sei*). 

Wendet  man  nun  diese  Grundsätze  auf  das  sittliche  Gebiet  an ,  so 
sieht  man  leicht ,  dass  sowohl  die  guten,  als  auch  die  bösen  Handlungen 
auf  Gott  als  auf  ihre  wirkende  Ursache  reducirt  werden  müssen.  Die 
Motakhallim  stellen  das  auch  nicht  in  Abrede.  Alles,  ^lehren  sie,  wift 
immer  in  dieser  Welt  Gutes  oder  Böses ,  Frommes  oder  Gott^ses  ge- 
schieht, ist  von  Gott  gewollt ,  und  kann  auch  nur  durch  seine  Wirksam- 
keit geschehen  ^).  Gott  ist  der  Urheber  des  Guten  wie  des  Bösen.  Des- 
imgeachtet,  meinen  die  Motakhallim,  könne  man  nicht  sagen,  dass  Gott 
für  das  Böse,  welches  in  der  Welt  geschieht,  verantwortlich  sei ,  od» 
vielmehr ,  dass  er  durch  die  Bewirkung  der  bösen  Handlungen  eine  sitt- 
liche Schuld  auf  sich  lade.  Denn  der  Unterschied  zwischen  Gut  ond 
Bös  existirt  in  Bezug  auf  Gott  und  für  Gott  gar  nicht ;  er  existirt  nur 
für  die  Menschen.  Gott  als  absoluter  Herr  aller  Dinge  ist  durch  kein 
Gesetz  gebunden ;  er  thut ,  was  er  will ,  ohne  durch  irgend  welche  Ur- 
sache in  seinem  Wollen  und  Thun  bestimmt  zu  werden,  und  was  er  will 
und  thut,  ist  recht.  Er  wirkt  das  Gute  und  das  Böse  im  Menschen, 
ohne  selbst  durch  das  eine  oder  durch  das  andere  berührt  zu  werden. 
Für  Gott  sind  Vollkommenheit  und  Un Vollkommenheit  gleich  und  gleich- 
giltig;   sonst  würde  die  Vollkommenheit  der  Menschen  der  Seligkeit 


1)  Ib.  1.  c.  p.  165  sq. 

2)  Schmoelders  y  essai  etc.  p.  188.    Les   actions  hamaines   ne  sont,   suitant 
ropinion  du  plus  grand  nombre  des  Dogmatiques ,  que  des  actions  divines,  cr^^es^ 
par  la  puissance  divine,  et  departies  ensuite  aux  hommes.    £n  accomplissant  une 
Oeuvre  ou  en  ex^cutant  un  travaü,  Thomme  ne  fait  par  cons^quent,  que  saiyre  la 
volonte,  divinc ,  dont  il  est  k  jamais  l'instnunent  aveugle. 

3)  Ib.  p.  175.    Voir,   entendre   etc.   sont,   selon  nous,   des  perceptions,  que 
Bieu  produit  dans  ces  sens  respectifs ,  chaque  fois ,  qu'elles  si  manifestent 

4)  Mos,  Maimonid,  Do  ct.  perpl.  p.  1.  c.  73.  p.  156. 

5)  Schmoelders,  essai  etc.  p.  188.    Ce  qu^on  voit  dant  le  inonde  en  ftit  dd 
pi^t^  et  d'impi^t^,  est  voulu  par  Dieu. 
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Gottes  einen  Zusatz  geben.  Gutes  und  Böses  beruhen  nur  auf  dem 
Gesetze  Gottes,  welches  dem  Menschen  das  eine  geboten,  das  andere 
Terboten  hat;  von  Gutem  und  Bösem  kann  also  auch  nur  in  Bezug 
auf  den  Menschen  die  Bede  sein.  Aber  dieser  hat  keine  Wahl  in  sei- 
nm  Handlungen ;  es  hängt  nicht  von  seiner  Macht  ab ,  das  Gute  zu  thun 
und  das  Böse  zu  meiden,  obgleich  das  letztere  im  andern  Leben  be- 
straft werden  wird.  Der  Mensch  ist  auch  hier  ein  blindes  Werkzeug  in 
der  Hand  Gottes^). 

§.  39. 

Doch  kehren  wir  wieder  zu  den  rem  metaphysischen  Lehrsätzen  der 
Motikhallim  zurück.  Wenn  es ,  wie  die  Motakhallim  behaupten,  keine 
bestimmten,  unveränderlichen  Naturen  der  Dinge  gibt,  sondern  viel- 
mdur  alle  Verschiedenheit  der  Dinge  von  einander  auf  blossen  acci- 
dentalen  Bestimmungen  beruht,  dann  kann  auch  jedes  Ding  anders 
San,  als  es  ist;  es  kann  zu  einem  andern  werden,  in  ein  anderes  über- 
gehen ,  wenn  es  andere  Accidentien  annimmt  Und  dass  es  andere  Ac- 
cideutien  annehmen  könne,  geht  daraus  hervor,  dass  Gott,  wie  gezeigt 
worden ,  beliebige  Accidentien  mit  beliebigen  Substanzen  verbinden 
kam.  Und  daraus  ergibt  sich  dann  em  anderer  Lehrsatz  der  Motakhal- 
lim, welcher  wohl  zu  den  sonderbarsten  gehört,  welche  je  aufgestellt 
worden  sind.  Er  betrifft  den  Begriff  und  den  Umfang  des  Möglichen. 
Sie  bdiaupten  nämlich :  Alles ,  was  wir  uns  mit  unserer  Einbildungs- 
kraft vorzustellen  vermögen,  sei  auch  für  den  Verstand  denkbar,  also 
möglich').  Anstatt  dass  also  die  Erde  nach  dem  Mittelpunkte  der  Welt, 
das  Feuer  in  die  Höhe  strebte ,  könnte  auch  das  Gegentheil  sein ;  die 
Himmelssphäre  könnte  in  den  Erdkreis ,  der  Erdkreis  in  die  Himmels- 
q)häre  verwandelt  werden.  Jedes  einzelne  körperliche  Wesen  könnte 
grösser  oder  kleiner  sein,  als  es  ist,  es  könnte  eine  Figur  oder  Ge- 
stalt haben,  welche  derjenigen  ganz  entgegengesetzt  ist,  welche  es 
wirklich  hat.  So  könnte  der  Mensch  so  gross  sein,  wie  ein  Berg,  könnte 
mehrere  Köpfe  haben ,  könnte  durch  die  Luft  fliegen  können ;  ein  Ele- 


1)  Ib.  p.  188  sq.  II  en  r^salte,  que  le  bien  et  le  mal  n'eidstent  pas  par 
rapport  k  Dien,  mais  seulement  par  rapport  anx  hommes.  Dien  est  le  roi  ab- 
sola  des  choscs,  il  fait  ce  quil  veut,  il  choisit  selon  son  gr^,  saus  etre  determin^ 
par  nne  canse  quelcooque.  Le  mal  par  rapport  k  nous  est  ce  qui  nous  a  M 
defenda  dans  la  loi;  le  bien  c^est  ce  qni  nous  est  command^.  Le  bien  et  le  mal 
lont  des  attributs  du  reel  et  du  non-reel,  de  ce  qui  est  convenable  ou  prejudi- 
ciable  a  la  nature.  Mais  comme  nous  Tavons  tu,  lliomme  n'a  pas  de  choix  dans 
ses  actions,  et  il  ne  depend  pas  de  lui,  d'eviter  le  mal,  bien  que  Ic  mal  soit 
puni  dans  Tautre  monde.    . 

2)  Mos.  Maimonid,  Doct.  perpL  p.  1.  c.  73.  p.  158.  Omnia  ea,  quaecimqne 
Dobis  imaginamur ,  transire  quoque  posse  ad  intellectum  (h.  e.  possibilia  esse, 
credi  posse  in  inteUectu). 
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phant  könnte  so  klein  sein  wie  ein  Floh ,  und  ein  Floh  so  gross  wie  ein 
Elephant  All  das  sei  möglich  nach  der  Einbildungskraft,  uud  folglich 
auch  nach  dem  Verstände.  Dass  also  ein  Wesen  gerade  so  ist ,  wie  es 
ifit,  dass  es  diese  Gestalt  und  diese  Grösse  hat,  und  keine  andere,  dass 
es  diesen  Ort  einnehme  und  keinen  andern,  dass  es  nach  dieser  Richtung 
der  Welt  hinstrebe  und  nach  keiner  andern,  —  das  könne  blos  auf  Ge- 
wohnheit beruhen.  Es  sei  dies  eben  das  Gewöhnliche ,  der  gewöhnliche 
Stand  und  Lauf  der  Dinge;  daraus  folge  aber  nicht,  dass  nicht  auch 
die  Sache  anders  sein /ja  dass  nicht  auch  das  Gegcntheil  davon  statt- 
finden könne.  Es  ist  allgemeine  Gewohnheit,  dass  ein  König  nur  zu 
Pferde  in  den  Strassen  der  Stadt  erscheine ;  daraus  folgt  aber  nicht,  dass 
er  nicht  auch  zu  Fuss  daselbst  erscheinen  könne.  So  auch  in  unsenn 
Falle '). 

Es  ist  klar,  dass  diese  bizarre  Ansicht  in  den  hohem  Obersätzen 
der  vorliegenden  Lehre  vollkommen  begründet  ist,  und  als  nothwen- 
diger  Folgesatz  derselben  sich  darstellt;  aber  wir  sehen  auch  leicht, 
dass  dadurch  jedes  constante  Naturgesetz  als  solches  aufgehoben,  und 
das ,  was  wir  Naturgesetz  nennen ,  auf  den  Begriff  der  blossen  Gewohn- 
heit reducirt  ist  Wie  es  keine  bestimmten ,  unveränderlichen  Naturen 
der  Dinge  gibt ,  so  auch  kein  constantes  Naturgesetz.  Alles  ist  auch  in 
dieser  Richtung  der  göttlichen  Willkür  anheim  gegeben.  Die  Motakhal- 
lim  glaubten  die  Herrschaft  Gottes  auch  über  die  Naturgesetze  nur 
dadurch  sichern  zu  können,  dass  sie  die  letztern  ganz  auflioben,  und 
Alles  als  möglich  hinstellten ,  was  nur  die  Einbildungskraft  zu  ersinnen 
veiinöge. 

Dennoch  aber  sahen  sie  sich  wiederum  gcnöthigt,  um  ihr  eigenes 
System  aufrecht  zu  erhalten ,  den  Begriff  der  Möglichkeit  wenigstens  in 
metaphysischer  Beziehung  eiuigermassen  einzuschränken.  Daher  be- 
haupteten sie,  obgleich  alle  Dinge  anders  sein  könnten,  als  sie  sind,  so 
sei  es  doch  unmöglich ,  dass  in  ein  und  demselben  Subjecte  in  ein  und 
demselben  Zeitmomente  entgegengesetzte  Accidenzen  oder  Bestimmun- 
gen sich  vorfinden  können.  Ebenso  lehrten  sie ,  es  sei  unmöglich,  dass 
eine  Substanz  existire  ohne  Accideuz,  oder  ein  Accidenz  ohne  Substanz, 
dass  eine  Substanz  in  ein  Accidens  verwandelt  werde,  und  umgekehrt ; 
oder  dass  ein  Körper  in  den  andern  eintrete  und  denselben  durch- 
dringe. All  dieses  sei  undenkbar  nach  dem  Verstände,  und  deshalb 
unmöglich  ^). 

Betrachten  wir  nun  aber  diese  Bestimmungen  der  Motakhallim  über 
das  Mögliche  näher ,  so  sehen  wir  schon ,  dass  sie  darauf  ausgehen,  den 
Begriff  der  Möglichkeit  im  Allgemeinen  auf  den  Begriff  der  Denkbar- 


1)  Ib.  I.  c.  p.  158  sqq.    CL  Averroes,  Destr.  destr.  disp.  8.  dub.  18.  fol.  45. 
col.  1. 

2)  Mos,  Maimonid,  Doct.  perpl,  p.  1.  c.  73.  p.  159. 
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kdt  zn  reduciren ,  und  so  den  Begriff  der  Materie  als  objectiver  Mög« 
lichkeit  der  Dinge  im  Sinne  der  Pbilosophen  zu  beseitigen.  Die  ara- 
bischen Aristoteliker  hatten  nämlich,  wie  wir  wissen,  die  Materie  als 
die  Möglichkeit  der  körperlichen  Dinge  bezeichnet,  und  so  die  Mög- 
lichkeit als  etwas  Objectives,  von  unserm  Denken  Unabhängiges  hin- 
gestellt. Davon  wollen  die  Motakhallim  nichts  wissen.  Möglich,  sagen 
sie,  ist  dasjenige,  was  sein  oder  nicht  sein  kann,  so  zwar,  dass  un- 
sere Vernunft  weder  das  eine  noch  das  andere  widersprechend  findet^). 
Mehr  als  diese  Denkbarkeit  schliesst  der  Begriff  der  Möglichkeit  nicht 
ein^).  Es  ist  absurd,  ihm  in  der  Wirklichkeit  ein  Substrat  geben  zu 
wollen.  Möglichkeit  schreibt  man  ja  einem  Dinge  nur  zu,  so  lauge  es 
nicht  wirklich  ist;  sobald  einmal  von  einer  Wirklichkeit  die  Rede  ist, 
ist  damit  der  Begriff  der  reinen  Möglichkeit  schon  aufgehoben.  Es 
gibt  für  unser  Denken  kein  auderes  Object,  als  Wirkliches  und  Nicht- 
wirklicbes.  Zwischen  diesen  beiden  Gegensätzen  ist  kein  Mittleres 
möglich.  Das  ist  einer  der  ersten  Grundsätze  uuscres  Verstandes  ^). 
Eine  Materie,  welche  als  solche  zwischen  Nichtwirklichera  und  Wirk- 
liebem  mitten  inne  stünde,  ist  ein  Uuding.  Sobald  sie  als  etwas  Ob- 
jectives betrachtet  wird,  ist  sie  schon  nicht  mehr  ein  Nichtwirkliches, 
eine  reine  Möglichkeit  im  Sinne  der  Philosophen,  sondern  sie  ist  viel- 
mehr schon  ein  Wirkliches.  Die  Argumentation,  mit  welcher  die  Philo- 
sophen die  Annahme  einer  Materie  als  des  Trägers  der  Möglichkeit  zu 
begründen  suchen ,  ist  nichtig.  Sie  sagen :  Die  Möglichkeit  müsse  der 
Wirklichkeit  der  Welt  vorausgedacht  und  vorausgesetzt  werden ;  wenn 
aber  dieses ,  dann  müsse  man  auch  einen  Träger  dieser  der  Wirklichkeit 
der  Welt  vorangehenden  Möglichkeit  annehmen,  und  dieser  sei  eben 
die  Materie.  Aber  diese  Argumentation  beruht  nur  auf  einer  Verwechs- 
lung der  Begriffe.  Denn  jene  Möglichkeit,  welche  der  Wirklichkeit 
der  Welt  vorausgesetzt  werden  muss ,  hat  ihren  Grund  und  ihren  Trä- 
ger in  der  wirkenden  Ursache  der  Welt,  nicht  aber  in  der  Wirkung. 
Deshalb  nämlich  ist  die  Welt  möglich,  weil  Gott  als  wirkende 
Ursache  sie  ins  Dasein  setzen  kann,  nicht  aber  deshalb,  weil  eine 
Materie  vorhanden  ist,. aus  welcher  sie  gebildet  werden  könnte,  und 
welche  somit  der  Mcigliclikeitsgrund  ihrer  Existenz  wäre.  Damit  ist 
die   ganze  Schwierigkeit    gelöst,    und   der  Begriff   der  Materie   als 


1)  Schmoeldent,  essai  etc.  p.  147  sq.  155.  Possible  est  ce  qui  peut  etre,  sans 
qoe  notre  raison  soit  contrainte  de  trouver  absurde  Tun  ou  l'autre  cas. 

2)  Ib.  I.  c.  p.  155.  11  est  claire ,  au  roste,  que  la  possibilite  n'est  ni  reelle, 
m  non- reelle,  mais  seulement  une  notion  de  notre  esprit. 

3)  Ib.  I.  c.  p.  146.  Le  connu,  c'est  •  ii  -  dire,  ce  qui  se  trouve  dans  l'entende- 
ment,  est  reel  ou  ne  Test  pas.  p.  150.  Notre  conscience  imm^diate  nous  informe 
d^,  qne  tont  ce  qui  a  du  rapport  avec  notre  raison,  poss^de  ou  non  une  exi- 
stenre  effectiTe  et  des  qualit^s  particuliäres  qu^elles  qu'elles  soient,  en  sorte, 
qu'il  D^y  a  pour  nous  que  realit6  et  non  -  r^alit^ ,  6tre  et  non  -  etre. 
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ermöglichende  Voraussetzung  und  Bedingung  der  Weltschöpfung  be- 
seitigt *). 

So  viel  über  die  allgemeinen  metaphysischen  Lehrsätze  der  Mo* 
takhallim.  Bevor  wir  nun  zu  den  Folgerungen  übergehen,  welche  sie 
daraus  ableiten,  müssen  wir  zuerst  noch  einen  Blick  werfen  auf  die 
Lehrsätze ,  welche  sie  in  Bezug  auf  die  menschliche  Seele  im  Besondem 
aufstellen.  Was  wir  bisher  aus  ihrer  Lehre  ausgehoben  haben,  gilt 
zwar  für  die  geschöpflichen  Dinge  im  Allgemeinen;  doch  wird,  wie  wir 
gesehen  haben,  zunächst  stets  blos  auf  die  körpei  liehen  Dinge  Rücksicht 
genommen.  Es  muss  also  noch  die  Frage  sich  ergeben ,  was  denn  die 
Motakhallim  über  die  menschliche  Seele  im  Besondem  sieh  für  efane 
Ansicht  gebildet  haben. 

'     §.  40. 

Wir  haben  in  dieser  Beziehung  vor  Allem  zu  bemerken,  dass  die 
Motakhallim  keine  reine  Intelligenzen  im  Sinne  der  Aristoteliker  an- 
nehmen. Diesen  Begriff  weisen  sie  gänzlich  ab*).  Was  ab^r  die 
menschliche  Seele  betrifft,  so  gingen  sie  nach  dem  Berichte  des  Maimo- 
nides  in  Bezug  auf  die  Feststellung  ihres  Begriffes  in  zwei  entgegenge- 
setzte Meinungen  auseinander.  Die  einen  nämlich  nahmen  an,  die  Seele 
sei ,  ähnlich  wie  der  Körper ,  zusammengesetzt  aus  vielen  ganz  subtilen 
Substanzen ,  welche  ein  gewisses  Accidens  haben ,  durch  welches  sie  zu 
einer  Einheit  vereinigt  werden.  Durch  diese  Vereinigung  werden  sie 
erst  beseelt,  oder  mit  andern  Worten :  durch  diese  Vereinigung  werden 
sie  erst  zu  dem,  was  wir  Seele  nennen.  Die  Seelenatome  vermischen 
sich  dann ,  ohne  ihre  Einheit  zu  verlieren,  mit  den  Atomen  des  Körpers, 
und  dadurch  wercien  auch  diese  beseelt ').  —  Andere  dagegen  behaupte- 
ten ,  die  Seele  sei  ein  Accidens ,  welches  in  einem  jener  Atome ,  aus 
welchen  der  Leib  zusammengesetzt  ist,  sich  befindet.  Der  g.inze  Leib 
aber  könne  nur  in  so  ferne  ein  Beseeltes  genannt  werden ,  als  jenes  mit 
dem  Accidens  der  Seele  ausgestattete  Atom  sich  in  demselben  befindet*). 
Das  gilt  in  Bezug  auf  die  Seele  im  Allgemeinen.  Was  aber  den  Verstand 
im  Besondern  betrifft,  so  stimmten  nach  Maimonides  die  beiden  Parteien 


1)  Mos.  Maimoiiid.  Doct.  pcrpl.  p.  2.  c.  14.  p.  221.  Possibilitas  est  in  agente 
vel  cfficieiite,  non  rero  in  efifecto. 

2)  Schmoeldere,  essai  etc.  p.  182  sq. 

3)  Mos.  Maimoiiid.  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  73.  p.  153.  Quidam  dicimt,  Apir»^i 
esse  compositam  ex  multis  subtilissimis  substantiis  accidens  quoddam  habentibus, 
quo  iiniantur  et  coiyungantur  et  animata  fiant,  substantiasque  illas  cum  substan- 
tiis corporis  commisceri. 

4)  Ib.  1.  c.  Quidam  statuunt,  animam  esse  accidens  existens  in  uno  aliqno 
atomorum  illorum,  e  quibus  homo  Terbi  gratia  compositus  est :  lotiim  autem  com* 
positum  vocari  anima'um,  quia  substantia  illa  individua  vel  atomum  illud  in  eo 
continetur. 
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iD  dieser  Bezidiimg  darin  überein,  der  Verstand  sei  ein  Accidens,  wel- 
ches in  Einem  jener  Atome  sieh  vorfindet ,  aus  welchen  das  ganze  intel-. 
ligente  Wesen  besteht^).  Die  intellective  Seele  hielten  also  die  Mo- 
takhallim  insgesammt  nicht  für  etwas  Zusammengesetztes ,  sondern  sie 
betrachteten  dieselbe  als  eine  einfache  Substanz ,  nur  dass  sie  diese  ein- 
fache Substanz  nicht  dem  Wesen  nach  von  den  einfachen  Substanzen, 
ans  welchen  der  Körper  besteht,  unterschieden,  sondern  auch  hier ,  wie 
überall,  den  Unterschied  nur  auf  einem  Accidens  beruhen  Hessen,  wel- 
ches jenem  besondern  Atome  im  Leibe,  dem  die  Rolle  der  intellecti- 
ven  Seele  zufallt,  zukomme,  während  es  den  übrigen  Atomen  nicht 
zukomme. 

Um  aber  diesen  Lehrsatz,  dass  die  intellective  Seele  alB  eine  einfache 
Substanz,  welche  mit  dem  Accidens  des  Beseeltseins  und  der  Vernunft 
ausgestattet  sei,  betrachtet  werden  müsse,  beriefen  sie  sich  auf  die 
Thatsache,  dass  die  Seele  das  Einfache  zu  denken,  und  Entgegenge- 
setztes zu  gleicher  Zeit  zu  erkennen  und  von  einander  zu  unterscheiden 
im  Stande  sei.  Kann  nämlich  die  Seele  das  Einfache  erkennen,  so  muss 
sie  gleichüalls  einfach ,  untheilbar  und  darum  unkörperlich  sein.  Und 
famer,  wäre  die  Seele  ein  zusammengesetztes,  körperliches  Wesen, 
daon  inüssten  sich  in  ihr,  wenn  sie  zwei  entgegengesetzte  Diuge  erkennt, 
die  Vorstellungen  davon  vermischen,  und  sie  vermöchte  dieselben  nicht 
mehr  zu  unterscheiden ;  während  wir  doch  thatsächlich  die  Gegensätze 
stets  zugleich  in  ihrem  Unterschiede  erkennen^).  Was  ferner  die  Ver- 
biodong  der  intellectiven  Seele  mit  dem  Leibe  betrilft,  so  ist  dieselbe 
Dicht  nach  materieller  Analogie,  sondern  vielmehr  in  ähnlicher  Weise 
m  denken,  wie  die  Einigung  des  Liebenden  mit  der  Geliebten,  weil  die 
Seele  nur  durch  ihre  Verbindung  mit  dem  Leibe  der  sinnlichen  Lust 
geniesst  und  zur  individuellen  Vollkommenheit  gelaugt.  Das  Mittel- 
glied zwischen  Seele  und  Leib  ist  dann  der  organische  Geist,  welcher 
durch  die  feinsten  Nahrungstheile  gebildet  und  genährt  wird^).    Die 


1)  Ib.  1.  c.  Intellectum  quod  attinet,  unaDimi  consensu  affirmant,  quod  sit 
accidens  in  substantia  quadam  individua  totiiis  intelligcntis. 

2)  SehmoelderSj  essai  etc.  p.  183.  L'äme  humaine  est  immaterielle.  Voici  les 
preoTes  des  dogmatiques:  1)  Notre  äme  poss^dc  un  savoir,  une  conscience  indi- 
Tisible.  Une  teUe  science  est ,  par  exemple ,  celle ,  que  nous  avons  de  i>ieu ,  des 
Sdbstances  simples,  etc.  Si  nous  cbercbons  a  diviser  cette  science ,  nous  ne  le 
poorrions  pas ;  une  partie  ne  laisserait  pas  de  connaitre  Dieu ,  Ics  etrcs  simples, 
etc.,  en  »orte,  que  la  partie  ^galerait  le  tout.  Le  sujct^  dans  lequel  reside  cette 
science  indiTisible,  doit  donc  ätre  pareillement  indivisible,  autremcut  la  science  se 
dJYiserait  d^apr^s  les  parties  de  son  esprit.  Or  toute  cbose  indivisible  est  incor- 
porelle.  2)  Notre  äme  per^oit  le  noir  et  le  blanc  en  meme  temps;  si  eile  etait 
materielle,  il  sVn  formerait  cbez  eile  une  melange,  tandis  qu'au  contraire  eile 
distingoe  les  dcux  couleurs  avec  la  plus  grande  pr^cision. 

3)  Ib.  p.  183.    L'äme  ne  se  trouve  pas  i^b^rente  ou  attacb^e  au  corps,  eile 
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Seelen thätigkciten  sind  dann  theils  solche,  welche  an  die  Organe  des 
Leibes  gebunden  sind,  theils  solche,  welche  unabhängig  von  den  Orga- 
nen sich  vollziehen*).  Eine  Präexistenz  der  Seele  vor  dem  Leibe  ist 
nicht  zulässig ;  die  Seele  entsteht  vielmehr  durch  göttliche  Schöpfung 
gleichzeitig  mit  dem  Leibe,  welcher  die  Bedingung  ihrer  Erscheinung 
oder  ihres  Eintrittes  in's  Dasein  ist^).  —  Wir  sehen,  diese  Bestim- 
mungen sind  grösstentheils  der  aristotelischen  Philosophie  entnommen. 
Die  Motakhallim  haben  hienach,  obgleich  sie  die  intellective  Seele 
wesentlich  unter  einem  andern  Begriff  auffassten ,  als  die  Aristoteliker, 
doch  den  psychologischen  Apparat  zum  grössten  Theile  von  den  letztem 
entlehnt,  weil  er  ihnen  auch  für  ihre  Zwecke  passend  erschien. 

Wir  müssen  nun  zu  den  Folgerungen  übergehen ,  welche  die  Mo- 
takhallim aus  den  bisher  entwickelten  metaphysischen  Grundlehren  ab- 
zuleiten suchten.  Alle  diese  metaphysischen  Grundlehren  wurden  näm- 
lich von  den  Motakhallim  nur  zu  dem  Zwecke-  aufgestellt,  um  auf  der 
Grundlage  derselben  die  Hauptlehrsätze  des  Corans  wissenschaftlich 
begründen  zu  können.  Mairaonides  wirft  ihnen  vor ,  dass  sie  sich  im 
Gegensatze  zu  den  Philosophen  ganz  willkürlich  eine  Weltansicht  con- 
struirt  hätten ,  nur  um  dadurch  die  Möglichkeit  sich  unterzubreiten,  die 
Hauptlehren  ihres  Gesetzes  zu  begründen.  Sie  hätten  zu  diesem  Zwecke 
die  anerkanntesten  und  evidentesten  Lehrsätze  der  Philosophen  geläug- 
nct  und  ihnen  andere ,  ganz  willkürliche  Sätze  untergeschoben ,  woraus 
man  abnehmen  könne ,  welchen  geringen  Werth  ihre  auf  jene  Voraus- 
setzungen gegründeten  Beweise  in  Anspruch  nehmen  könnten^).  In 
vieler  Beziehung  hat  er  nicht  Unrecht ,  wiewohl  andererseits  auch  nicht 
geläugnet  werden  kann,  dass  die  Motakhallim  in  manchen  Punkten,  wie 
in  der  Bestreitung  der  Möglichkeit  einer  wirklich  existirenden  unend- 
lichen Zahl,  oder  in  der  Bestreitung  des  Begriffs  der  Materie  als 
nothwendiger  Voraussetzung  der  Möglichkeit  der  Welt  offenbar  im 
Rechte  waren. 

Ausser  der  Lehre  von  Gottes  Dasein  waren  es  vornehmlich  vier 
Punkte,  welche  die  Motakhallim  auf  der  Basis  ihrer  metaphysischen 
Grundlehren  den  Philosophen  gegenüber  wissenschaftlich  zu  bestimmen 
und    zu    begründen   suchten,    nämlich    die  Nichtewigkcit   oder   der 


n'en  fait  pas  partie  intime;  sa  liaison  avec  lui  est,  poiir  nous  servir  d^une  ex- 
prcssion  figurative ,  comme  celle  d'un  amant  avec  sa  bien  -  aimee ;  c'est  par  l'in- 
termediaire  du  corps ,  qu'elle  eprouvc  les  plaisirs  sensibles ,  quVUe  arrive  k  la 
perfection  individuelle.  Le  licn ,  qui  rattache  Täme  au  corps ,  est  Pesprit  orga- 
niquc,  forme  par  les  parties  alimentaires  les  plus  subtiles.  C'est  k  lui,  qua  Pftme 
distribue  des  forces ,  qu'il  transmet  au  corps,  de  sorte,  que  chaque  partie  du 
corps  a  des  forces  speciales. 

1)  Ib.  p.  185. 

2)  Ib.  p.  183.   L'ame  nait  avec  le  corps,  qui  est  la  condition  de  son  apparence. 

3)  Mos.  Maimonid.  Doct.  perpl  p.  1.  c.  71.  p.  134  sq. 
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Anfang  der  Welt ,  die  Einheit  nnd  Unkörperlichkeit  Grottes ,  die  Lehre 
von  den  göttlichen  Attributen  und  endlich  die  göttliche  Vorsehung  im 
Sinne  des  Coran.    Wir  haben  ihnen  in  dieses  Gebiet  zu  folgen. 

Was  vorerst  das  Dasein  Gottes  betrifit ,  so  ist  dasselbe  den  Mo- 
faJchallim  dorch  ihre  metaphysischen  Grundlehren  an  sich  schon  gewähr- 
leistet; denn  diese  wären  ja  an  sich  schon  gar  nicht  möglich  ohne  die 
Voraussetzung  des  Daseins  Gottes.  Wir  haben  gehört,  dass  das  Mög- 
liche nach  der  Lehre  der  Motakhallim  sich  als  solches  gleichgiltig  ver- 
hält znm  Sein  und  Nichtsein.  Es  kann  daher  weder  wirklich  noch  nicht 
wnrklich  sein  ohne  eine  von  ihm  selbst  verschiedene  Ursache^  welche 
seine  Wirklichkeit  oder  NichtWirklichkeit  bedingt^).  Folglich  müssen 
wir  für  die  Wirklichkeit  der  weltlichen  Dinge  eine  letzte ,  unbedingte 
Ursache  voraussetzen ,  welche  durch  sich  selbst  ist,  und  daher  keine 
höhere  Ursache  mehr  voraussetzt  Und  diese  höchste  Ursache  ist  Gott  ^). 
Wenn  femer  die  körperlichen  Dinge  aus  untheilbaren  Atomen  bestehen, 
and  deren  Entstehen  und  Vergehen  auf  der  Verbindung  und  Trennung 
dieser  Atome  beruht,  so  müssen  wir,  damit  diese  Verbindung  und 
Trennung  wirklich  sich  vollziehen  könne,  ebenfalls  eine  über  den  kör- 
perlichen Dingen  stehende  Ursache  voraussetzen,  welche  diese  Verbin- 
dnng  und  Trennung  der  Atome  bewirkt^).  Dazu  kommt  noch,  dass, 
wie  wir  gehört  haben,  keine  Substanz  ohne  Accidens  sein,  und  kein 
Accidens  mehr  als  einen  Moment  dauern  könne.  Wäre  also  keine  Ur- 
sache gegeben,  welche  das  Accidenz  an  der  Substanz  schafft  und  es 
fortwährend  neu  schafft,  dann  könnte  gar  nichts  existiren.  Wenn  end- 
lich keine  geschöpfliche  Substanz  ein  Vermögen  zu  einer  Thätigkeit 
hat ,  keine  Bewegung  und  Thätigkeit  also  von  diesen  Substanzen  selbst 
ausgehen  kann :  so  könnte  auch  keine  Bewegung  und  Thätigkeit  in  der 
Welt  stattfinden,  wenn  nicht  eine  höchste  Ursache  existirte,  welche 
all  diese  Bewegung  und  Thätigkeit  in  der  Welt  hervorbringt^).  Das 
Dasein  Gottes  ist  also  durch  die  metaphysischen  Grundlehren  überall 

1)  SckmoelderSf  essai  etc.  p.  155  sq. 

2)  Ib.  p.  185  sq.    Cf.  Averroes,  Destr.  destr.  disp.  4.  dub.  5.  fol  61.  col.  4. 

3)  Mos.  McUmonid.  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  74.  p.  166  sq.  Dicunt:  Substantiae 
mondi  non  possnnt  effugere,  quin  sint  vel  coiyimctae,  vel  separatae;  quin  item 
qaaedam  illaroin  aliqoando  congregentur ,  et  alia  vice  iterum  separentur:  manife- 
itomque  est  ex  consideratione  vel  inteUecta  substantiae  illarom,  neque  congrega- 
tioneniy  neque  separationem  tantum  ipsis  convenire.  Quod  si  enim  snbstantia  vel 
natora  illamm  postularet,  ut  tantum  sint  separatae,  in  aeternum  nunquam  con- 
gregarentur :  sie ,  si  natura  iliarum  decerneret ,  ut  tantum  sint  coi^junctae ,  in  ae- 
ternum nunquam  separarentur ;  ideoque  neque  congregatio  iUis  magis  couTenit 
quam  segregatio,  neque  segregatio  magis  quam  congregatio.  Quocirca  quod  vide- 
mos  quasdam  congregari ,  quasdam  vero  separari ,  et  quasdam  alternatim  nunc 
congregari,  nunc  segregari,  argumento  hoc  est,  substantias  istas  opus  habere 
aliquo,  quicongregetiUas,  quae  congregantur,  et  qui  separet  illas,  quae  separantur. 

4)  Ib.  p.  1.  c.  73.  p.  153  sqq. 

SiMi,  eMOliiehtt  dtr  PhUoiophi«.   n.  \\ 
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von  selbst  gefordert  und  bedarf  deshalb  keines  weiter  ausgespoimenen 
Beweises. 

Grösseres  Gewicht  legen  die  Motakhallim  auf  den  andern  Punkt, 
nämlich  auf  den  Satz,  dass  die  Welt  von  Gott  geschaffen,  also  nicht 
ewig  sei,  sondern  einen  Anfang  ihres  Daseins  habe.  Es  ist  das  eine 
Hauptlehre  des  Coran,  und  es  musste  den  Motakhallim  Alles  daran 
liegen,  diese  Lehre  den  Philosophen  gegenüber,  welche  sämmtlich  die 
Ewigkeit  der  Welt  vertheidigten,  mit  allen  Gründen,  welche  sie  aus 
ihren  metaphysischen  Grundlehren  gewinnen  konnten,  wissenschaftlich 
sicher  zu  stellen.  Es  ist  von  Interesse,  die  Beweise,  welche  sie  für 
diesen  Satz  führten,  im  Einzelnen  zu  verfolgen. 

§.  41. 

Es  ist  Thatsache,  sagen  sie,  dass  im  Bereiche  der  lebenden  Wesen  ein 
Individuum  von  dem  andern  erzeugt  werde.  Ein  Individuum,  weldies  ein 
anderes  erzengt,  wird  wieder  von  einem  andern  erzeugt,  und  dieses  wie- 
derum von  einem  andern,  und  so  fort.  Wir  können  nun  aber  in  dieser 
Reihe  nicht  in's  Unendliche  fortgehen,  weil,  wie  wir  gehört  haben,  eine 
unendliche  Zahl  nicht  denkbar  ist  Jedenfalls  müssen  wir  also  ein  erstes 
Erzeugendes  annehmen.  Da  entsteht  nun  die  Frage :  Woher  hat  dieses 
erste  Erzeugende  seine  Existenz  ?  Ist  es  aus  dem  Staube  oder  aus  dem 
Wasser  entstanden  ?  Aber  woraus  ist  dann  wiederum  der  Staub  oder  das 
Wasser  erzeugt?  Sollen  wir  auch  da  wieder  in's  Unendliche  zurück- 
gehen? Das  können  wir  nicht,  weil  es  kein  Unendliches  der  Zahl 
nach  geben  kann.  Wir  müss^  also  nothwendig  annehmen,  dass  die 
Dinge  in  letzter  Instanz  aus  dem  reinen  Nichts  und  nach  dem  reinen 
Nichts  entstanden,  resp.  von  Gott  geschaffen  worden  sind,  und  dass 
folglich  die  Welt  einen  Anfang  ihres  Daseins  habe')- 

Die  ganze  Welt ,  fahren  die  Motakhallim  in  ihrer  BeweisfiLhrung 
fort,  ist  zusammengesetzt  aus  Substanzen  und  Accidentien,  und  keine 
Substanz  kann  ohne  Accidentien  existiren.  Nun  sind  aber  alle  Acci- 
denzen  geschaffen  und  werden  jeden  Augenblick  neu  geschaffen.  Dar- 
aus folgt,  dass  auch  die  Substanzen,  welche  diesen  Accidentien  unter- 
liegen, geschaffen  seien.  Denn  nähme  man  an,  dass  die  Substanzen 
immer  seien,  d.  h.  keinen  Anfang  genommen  haben,  und  dass  blos 
die  Accidenzen  geschaffen  und  immer  neu  geschaffen  werden,  dann 
müsste  sich  die  fortgesetzte  Schöpfung  der  Accidenzen  nach  rückwärts 
wieder  in's  Unendliche  verlängern,  was  nicht  möglich  ist,  da,  wie  ge- 
zeigt worden,  eine  imendliche  Zahl  von  Schöpfungen  und  eine  unend- 
liche Zeit,  in  welcher  dieselben  sich  vollzögen,  undenkbar  ist  Es 
müssen  also  auch  die  Substanzen,  aus  welchen  die  Welt  besteht,  ebenso 


1)  Ib.  p.  1.  c.  74.  p.  16&    Averrots,  Destr.  destr.  disp.  8.  dob.  18.  foL  46. 
col.  1  sq. 
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wie  deren  Accidentien  von  Gott  eiiunal  geschaffen  worden  sein,  und 
daher  einen  Anfang  ihres  Daseins  haben  ^).  Das  Gleiche  ergibt  sich 
daraus,  dass  die  Atome,  aus  welchen  die  körperliche  Welt  besteht,  in 
dieser  Welt  in  einer  bestimmten  Verbindung  mit  oder  Trennung  von 
einander  stehen,  während  sie  docli  selbst  an  sich  weder  eine  Verbin- 
dung mit,  noch  eine  Trennung  von  einander  fordern.  Wie  wir  nämlich 
aas  dieser  Thatsache  auf  eine  wirkende  Ursache  schliessen  müssen, 
welche  diese  Verbindung  oder  Trennung  beursacht  hat,  so  müssen  wir 
daraus  auch  schliessen,  dass  diese  Verbindung  oder  Trennung  einmal 
müsse  geschehen  sein,  und  dass  somit  die  Welt  nicht  eine  ewige  sein 
könne ,  sondern  vielmehr  eimnal  müsse  von  Gott  in  Wirklichkeit  ge* 
setzt  worden  sein ,  d.  h.  einen  Anfang  müsse  gehabt  haben  ^). 

Ferner  kann  einer  andern  von  den  oben  ausgeführten  metaphysi- 
schen Grundlehren  gemäss  sowohl  die  ganze  Welt,  als  auch  jeder  be* 
sondere  Theil  derselben  auders  sein,  als  er  wirklich  ist  Wenn  ein 
Körper  eine  bestimmte  Grösse ,  eine  bestimmte  Figur ,  bestimmte  Ac- 
cidentien hat,  in  einer  gewissen  Zeit  besteht,  einen  gewissen  Ort  ein- 
Dimmt,  so  ist  das  für  ihn  nicht  etwas  nothwendiges ;  er  könnte  ebenso 
gut  auch  eine  andere  Gestalt  und  andere  Accidentien  haben,  er  könnte 
ebenso  gut  an  einem  andern  Orte  sein  und  zu  einer  andern  Zeit  exi- 
ätiren,  er  könnte  ebenso  gut  auch  grösser  oder  kleiner  sein,  als  er 
wirklich  ist  Die  Erde  nimmt  ihren  Ort  unter  dem  Wasser  ein,  sie 
könnte  aber  ebenso  gut  über  dem  Wasser  schweben ;  die  Sonne  ist 
ein  runder  Körper,  sie  könnte  aber  ebenso  gut  auch  dreieckig  oder 
viereckig  sein;  eine  Prianze  hat  eine  grüne  Farbe,  sie  könnte  aber 
ebenso  gut  auch  eine  rothe  haben.  Daraus  folgt,  dass  wir  nothwen- 
(lig  eine  Ursache  annelmien  müssen,  welche  der  ganzen  Welt  und  jedem 
Theile  derselben  unter  den  vielen  möglichen  Formen  gerade  diese 
Fonu,  welche  ihnen  factisch  zukommt,  angeeignet  hat,  welche  den  Kör- 
|)em  gerade  diesen  Ort,  welchen  sie  tliatsächlich  einnehmen,  zugewie- 
sen, welche  ihr  Dasein  ihnen  gerade  in  dieser  Zeit  und  in  keiner 
andern  beigelegt  hat  Eine  solche  Appropriation  setzt  einen  Appro- 
priator  voraus.  Verhält  es  sich  aber  also,  dann  folgt  daraus  noth- 
vrendig,  dass  die  Welt  hervorgebracht  und  gebildet  worden  sei  von 
jenem  Appropriator ;  denn  die  Appropriation  ist  eine  von  Gott  als 
(lern  Appropriator  ausgehende  Thätigkeit ,  und  daher  muss  die  Welt 
als  von  ihm  ausgehend,  von  ihm  gesetzt  oder  hervorgebracht  gedacht 
werden.  Und  wenn  sie  dieses  ist,  daim  kann  sie  nicht  für  sich  und 
durch  sich  einen  ewigen  Bestand  haben,  wie  die  Philosophen  anneh- 
men ,  sondern  sie  muss  einen  Anfang  ihres  Daseins  gehabt  haben  ^). 


1)  Moa,  Maimonid.  Doct  perpL  p.  1.  c.  74.  p.  167. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  166  gq. 

3)  Ib.  L  c.  p.  168.    Proindc  du«  ei  (mundo)  aBsigaata  et  appropnata  est 

11* 


164 

Noch  mehr.  Jedermann  muss  zugestehen,  dass  die  Welt  an  und 
für  sich  genommen  existiren  und  nicht  existiren  kann ;  denn  würde  sie 
nothwendig  existiren,  dann  müsste  sie  Gott  selbst  sein.  Der  Welt 
kommt  also  an  sich  die  Existenz  nicht  mehr  zu,  als  die  Nichtexistenz. 
Daraus  folgt ,  dass  wir  eine  Ursache  ausser  der  Welt  annehmen  müssen, 
welche  bewirkt  hat ,  dass  die  Welt  vielmehr  existirt ,  als  nicht  existirt 
Die  Erscheinung ,  dass  für  die  Welt  und  in  Bezug  auf  die  Welt  die  Exi- 
stenz thatsächlich  über  die  Nichtexistenz  präponderirt,  setzt  einen  Pr&- 
ponderator  voraus.  —  Dieses  vorausgesetzt  schliessen  wir  nun  wieder  in 
analoger  Weise,  wie  so  eben.  Die  Existenz  der  Welt  ist  etwas  von 
Gott  als  dem  Präponderator  Beursachtes.  Sie  ist  daher  nicht  etwas 
an  sich  Bestehendes ,  sondern  vielmehr  etwas  zur  Wirklichkeit  Hervor- 
gebrachtes, etwas  Geschaffenes,  und  eben  weil  sie  solches  ist,  ist  sie 
nicht  ewig,  sondern  hat  einen  Anfang  genommen^). 

Dazu  kommt  endlich  noch,  dass,  falls  die  Welt  eine  anfangslose, 
ewige  Dauer  hätte,  vor  uns  schon  unendlich  viele  Menschen  müssten 
gelebt  haben.  Da  nun  aber  die  Seelen  der  Menschen  unsterblich  sind, 
so  müssten  jetzt  auch  unendlich  viele  Seelen  wirklich  existiren,  was 
nicht  möglich  ist ,  weil ,  wie  schon  öfters  erwähnt ,  eine  wirkliche  un- 
endliche Zahl  undenkbar  ist^). 

Das  also  sind  die  Hauptbeweise ,  welche  die  Motakhallim  für  das 
Geschafifensein  der  Welt  und  für  die  Nichtewigkeit  derselben  beibringen. 
Untersuchen  wir  nun  auch ,  wie  dieselben  die  Einheit  Gottes  und  dessen 
Unkörperlichkeit  zu  erweisen  suchten. 

§.  42. 

Was  vorerst  die  Einheit  Gottes  betrifft,  so  pflegten  sie  zunächst 
auf  folgende  Weise  zu  argumentiren :  Wenn  es  zwei  Götter  in  der  Welt 
gibt ,  dann  folgt  daraus  entweder ,  dass  es  eine  Substanz  gebe ,  welche 
keines  von  zwei  entgegengesetzten  Accidentien  hat ,  oder  aber ,  dass  ein 
und  derselben  Substanz  zwei  entgegengesetzte  Attribute  zu  gleicher  Zeit 
zukommen  können:  wovon  doch  das  eine  so  unmöglich  ist,  als  das 
andere.  Ein  Beispiel  soll  die  Sache  klar  machen.  Gesetzt  nämlich ,  es 
wollte  der  eine  der  beiden  Götter,  dass  eine  bestimmte  Substanz  warm 
sei,  der  andere  dagegen,  dass  sie  kalt  sei,  so  müsste  daraus  noth- 
wendig erfolgen ,  entweder  dass  diese  Substanz  zugleich  kalt  und  warm 


certa  figura,  mensura,  tempus,  locus,  aliaque  accidentia,  cum  possibilitate  tan- 
tum,  ut  contrario  modo  se  habeat:  inde  probant,  necessarium  esse,  ut  sit  ali- 
quis,  qui  appropriaverit  et  elegerit  alterum  ex  duobus  istis  possibilibus ;  item,  ut 
mundus  in  sua  substantia ,  vel  aliqua  parte ,  babeat  appropriatorem ,  et  per  con- 
sequens,  ut  sit  conditus  et  creatus.  Nulla  enim  est  differentia,  sive  dicas  appro- 
priatorem, sive  efficientem,  sive  creatorem,  sive  existere  facientem,  aut  innovan- 
tem  Tel  intendentem.  Idem  enim  omnium  horum  est  sensus. 
1)  Ib.  L  c.  p.  169.  —  2)  Ib.  l  c  p.  170. 
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sei,  also  zwei  sich  gegenseitig  aufhebende  Accidentien  zu  gleicher  Zeit 
sich  in  ihr  vorfinden;  oder  dass  jene  Substanz  weder  kalt  noch  warm 
sei ,  eben  weil  beide  Accidentien  sich  gegenseitig  aufheben.  Aber,  wie 
gesagt ,  das  eine  ist  so  undenkbar  wie  das  andere ;  denn  nach  den  me- 
taphysischen Grundlehren  kann  einerseits  ein  und  dieselbe  Substanz 
nicht  Entgegengesetztes  zugleich  in  sich  schliessen ,  und  muss  anderer-' 
seits  jede  Substanz  stets  entweder  ein  bestimmtes  positives  Accidens, 
oder  aber  die  Privation  dieses  Accidens  in  sich  schliessen.  Daraus 
folgt  also ,  dass  es  nicht  zwei  Götter ,  sondern  nur  Einen  Gott  geben 
könne  ^). 

Es  ist  femer  entweder  Ein  Gott  hinreichend  dazu ,  um  die  Welt  zu 
schaffen,  oder  nicht.  Wenn  ersteres,  dann  bedarf  es  keines  andern 
Gottes  mehr;  wenn  letzteres,  dann  ist  keiner  von  ihnen  Gott,  weil  kei- 
ner jene  absolute  Macht  besitzt ,  welche  dem  göttlichen  Wesen  als  sol- 
chem zukonmien  muss  ^).  Zudem  wenn  es  zwei  Götter  gibt,  so  müssen 
sie  sich  von  einander  unterscheiden ;  sie  müssen  also  etwas  mit  einander 
gemein  haben ,  wodurch  sie  beide  Gott  sind ,  und  jeder  muss  eine  eigen- 
thOmliche  Bestimmung  in  sich  tragen ,  wodurch  sie  sich  von  einander 
unterscheiden.  Aber  das  ist  nicht  zulässig^).  —  Ausserdem  erweist 
sich  aus  dem  Dasein  der  Welt  blos  das  Dasein  Gottes  als  der  wirkenden 
Ursache;  das  Dasein  der  Welt  lehrt  aber  an  sich  nichts  über  die  Einheit 
oder  Vielheit  dieser  Ursache.  Ueberschreitet  man  also  die  Grenzen  der 
Einheit,  dann  kann  man  ebenso  gut  zwanzig  und  mehr,  als  zwei  Götter 
annehmen ,  was  gewiss  absurd  ist  Die  Existenz  des  Schöpfers  ist  nicht 
eine  mögliche,  sondern  eine  nothwendige,  und  diese  Nothwendigkeit 
seiner  Existenz  schliesst  als  solche  die  Pluralität  aus^). 

So  viel  über  die  Einheit  Gottes.  Gehen  wir  nun  zu  den  Beweisen 
über ,  welche  die  Motakhallim  für  die  Unkörperlichkeit  Gottes  beibrin- 
gen j  so  lassen  sie  sich  nach  dem  Berichte  des  Maimonides  auf  folgende 
reduciren :  Wenn  Gott  ein  körperliches  Wesen ,  und  folglich  wie  jeder 
andere  Körper  aus  Atomen  zusammengesetzt  ist :  dann  ist  die  Gottheit 
als  solche  entweder  bedingt,  durch  alle  jene  Atome  zumal,  oder  aber 
es  kommt  das  Gottsein  nur  Einem  jener  Atome  zu.    Wenn  letzteres. 


1)  Ib.  p.  1.  c  76.  p.  172. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  174.    Vgl.  Schmoelders,  essai  etc.  p.  164  sq. 

3)  Mos.  Maimonid.  Doct  perpl.  p.  1.  c.  75.  p.  173. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  174.  Diamt:  Existentia  operis  (h.  e.  higus  mundi)  docet  de 
existentia  efficientis,  sed  non  docet  de  multitudine  sive  nmnero  efficientiom,  nihil- 
que  interest ,  sive  quis  duos ,  sItc  tres ,  sive  yiginti  aut  plures  dicat.  Quod  si 
quis  excipiat,  hanc  demonstrationem  non  docere  de  impossibüitate  pluralitatis  in 
Deo,  sed  tantum  de  ignorantia  numeri,  et  nihü  impedire,  quominus  dicamos,  posse 
es&e  unum  Tel  plores :  tum  perficinnt  probationem  soam  eo ,  quod  dicunt,  existen- 
tiam  creatoris  non  esse  possibüem,  sed  necessariam ,  ac  proinde  toUi  quoque  pos- 
sibüitatem  pluralitatis. 
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dann  sind  alle  übrigen  Atome  fiberflüssig,  und  es  lallt  jeder  Grund  hin- 
weg, warum  auch  noch  diese  übrigen  Atome  zu  jenem  Einen  Atom  hin- 
zukommen müssten;  wenn  ersteres,  dann  haben  wir  so  viele  einzelne 
Götter  i  als  jener  Körper  Atome  hat  Das  eine  ist  so  widersinnig  wie 
das  andere.    Folglich  kann  Gott  kein  körperliches  Wesen  sein  *). 

Ferner  kann  zwischen  Gott  und  den  geschöpflichen  Dingen  keine 
Aehnlichkeit  stattfinden.  Wäre  aber  Gott  ein  körperliches  Wesen,  so 
wäre  er  den  körperlichen  Dingen  ähnlich ,  wenigstens  in  der  Eigenschaft 
der  Corporeität  *).  Endlich  wenn  Gott  ein  Körper  ist,  dann  ist  er  auch 
begrenzt  Ist  er  aber  begrenzt ,  dann  bat  er  auch  eine  bestimmte  Form 
und  Figur.  Und  wenn  dieses .  dann  kann  er  anch  eine  andere  Form  und 
Figur  haben ,  als  er  wirklich  hat ,  kann  grösser  oder  kleiner  sein,  als  er 
wirklich  ist  Gibt  man  aber  dieses  zu,  so  muss  man  auch  für  Gott 
einen  Appropriator  voraussetzen,  welcher  ihm  gerade  diese  Form,  Figur 
und  Grösse ,  welche  er  wirklich  besitzt,  angeeignet  hat  Damit  ist  aber 
der  Begriff  Gottes  geradezu  aufgehoben.  Gott  kann  also  in  keiner  Weise 
ein  körperliches  Wesen  sein ;  er  muss  nothwendig  als  unkörperlich  ge- 
dacht werden^). 

Wir  sehen,  wie  alle  diese  Beweise  für  den  Anfang  der  Welt,  für  die 
Einheit  und  Unkörperlichkeit  Gottes  auf  die  metaphysischen  Grund- 
tehren  der  Motakhallim  sich  gründen,  und  dass  dieselben  alle  Beweis- 
kraft verlieren  messen,  sobald  jene  metaphysischen  Grundlagen  er- 
schüttert werden.  Wir  haben  nun  schon  oben  erwähnt ,  dass  einige  von 
jenen  metaphysischen  Grundlehren ,  wie  die  Negation  der  Möglichkeit 
einer  unendlichen  Zahl,  einer  unendlichen  Reihe  von  Ursachen,  sowie 
die  Negation  der  Materie  als  nothwendiger  Voraussetzung  der  Möglich- 
keit der  Welt  keineswegs  zu  verwerfen  sind ,  und  daraus  folgt ,  dass 
auch  die  bisher  geführten  Beweise  für  den  Anfang  der  Welt,  für  die 
Einheit  und  Unkörperlichkeit  Gottes ,  in  so  fern  sie  sich  auf  die  eben 
genannten  metaphysichen  Grundlagen  stützen ,  keineswegs  ohne  Beweis- 
kraft sind.  Aber  der  grössere  Theil  der  metaphysischen  Grundlehren 
der  Motakhallim  ist  wirklich  von  der  Art,  dass  man  sie  in  der  That  nur 
als  willkürliche  Annahmen  betrachten  kann.  Und  in  so  fern  die  in  Rede 
stehenden  Beweise  für  den  Anfang  der  Welt ,  für  die  Einheit  und  Un- 
körperlichkeit Gottes  auf  diese  willkürlichen  Annahmen  sich  stützen, 
müssen  wir  ihnen  mit  Maimonides  in  der  That  alle  Beweiskraft  ab- 


1)  Ib.  p.  1.  c.  76.  p.  176.  Ajunt:  Si  Deus  est  corpus,  tum  Divinitas  et  Ve- 
ritas  ejus  perficietur  vel  in  universalitate  et  complexa  substantiarum  individnamm 
corporis  Ulius,  quod  habet,  Tel  m  una  tantum.  Si  perficiatur  in  nna,  tum  nidla 
est  utiUtas  reliquamm,  sed  sunt  snperfluae:  nuUaquo  est  ratio  essentiae  ilHos 
corporis,  (quia  una  substantia  indiyidaa  non  potest  corpus  constituere ).  Si  in 
Omnibus  et  singuUs  perficiatur,  tum  enint  divinitates  multao,  non  vero  Dens  unos. 
Atqui  vero  jam  demonstratum ,  Deum  esse  unum :  ergo. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  177.  —  8)  Ib.  1.  c.  p.  178. 
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sprechen.  Aber  gerade  daraus  dürfte  sich  uns  eine  Erscheinung  erkl^ 
ren,  welche  uns  später  in  der  christlic&en  Scholastik  begegnen  wird. 
Manche  Scholastiker  nämlich ,  vorzugsweise  der  heil.  Thomas ,  waren 
der  Ansicht ,  dass  man  den  Anfang  der  Welt  nicht  demonstrativ  begrüoh 
dea  könne,  weil  die  Beweise ,  welche  dafür  aufgebracht  werden,  keine 
Beweiskraft  hätten«  Sie  hatten  darin,  wie  wir  gleichfalls  bald  sehen 
werden ,  den  Moses  Maimonides  zum  Vorgänger.  Wie  nun  Maimonides 
in  dieser  Aufstellung  ausschliesslich  die  Beweise  der  Motakhallim  für 
dod  Anfang  der  Welt  im  Auge  hatte ,  und  von  diesen ,  und  nur  von  die- 
sen allein  behauptete,  dass  sie  nicht  beweiskräftig  seien  für  das,  was 
durch  sie  bewiesen  werden  sollte,  so  dürfte  auch  die  christliehe 
Scholastik  in  jener  Aufstellung ,  wenigstens  ursprünglich ,  diese  Beweise 
der  Motakhallim  allein  im  Auge  gehabt  haben ,  wenn  auch  im  Laufe  der 
Zeit  noch  mehrere  neue  Gesichtspunkte  dazu  gekommen  sind.  Darin 
also  dürfte  die  Erklärung  zu  suchen  sein  dafür ,  dass  und  warum  einer- 
seils  die  Frage  über  die  Beweisbarkeit  oder  Unbeweisbarkeit  des  Anfan- 
ges der  Welt  sich  auch  in  die  christliche  Scholastik  herüber  verpflanzte 
md  hier  mit  so  grossem  Eifer  verhandelt  wurde,  und  dass  und  warum 
indererseits  die  hervorragendsten  Scholastiker,  wie  der  heil.  Thomas, 
diese  Frage  in  ganz  analoger  Weise  behandelten  und  beantworteten,  wie 
Moses  Maimonides ,  nur  dass  sie ,  wie  wur  sehen  werden,  die  Frage  über 
das  Geschaflfensem  der  Welt  hiebei  aus  dem  Spiele  liessen,  und  sich  blos 
Ulf  die  Frage  beschränkten,  ob  die  geschaffene  Welt  als  solche  emen 
Ajrfaug  habe  oder  nicht 

.  Fassen  wir  nun  die  bisher  aus  den  metaphysischen  Grundlehren  der 
Motakhallim  abgeleiteten  Consequenzen  zusammen ,  so  sehen  wir ,  dass 
nach  der  Lehre  der  Motakhallim  Gott  als  ein  über  der  Welt  stehen- 
des, einheitliches  und  unkörperliches  Wesen  zu  fass^  sei,  und  dass 
dieser  Gott  keiner  Materie  bedürfe,  um  daraus  die  Welt  zu  bilden, 
sondern  dass  er  die  Welt  nach  ihrem  ganzen  Sein  aus  Nichts  geschaf- 
fen habe ').  Damit  war  den  Motakhallim  die  Freiheit  des  Schöpfungs- 
actes  von  selbst  gegeben  ^).  Gerade  dieses,  dass  sie  Gott  als  die  freie 
schöpferische  Ursache  der  Welt  dachten,  hielten  sie  selbst  für  einen 
der  wesentlichsten  Punkte,  wodurch  sie  sich  von  den  „Philosophen" 
unterschieden^).  Sie  lehrten  daher  auch,  man  solle  Gott  lieber  den 
Bewirker  als  die  Ursache  der  Welt  nennen,  weil  der  Begriff  der  Ur- 


1)  Ib.  p.  1.  c  74.  p.  166.  Mundum  (dicant)  ezistere  coepigse  poet  meram  et 
kbiftlntam  priTationem.  ScJimoelders,  essai  etc.  p.  106.  Averroea,  nvataph.  12. 
Dicentes  autem  creationem  dicant,  quod  agens  creat  totam  ens  de  novo  ex  mhUo, 
qaod  BOB  habet  necesse  ad  hoc,  ut  ait  materia,  in  quam  a^at,  sed  creat  totum. 

2)  Schtnoelders,  essai  etc.  p.  157  sq.  p.  189. 

3)  Ib.  p.  158.  La  grande  et  nnique  difföreaec  entre  nous  et  les  antres  sa- 
viBU,  c'est  gne  nous  defendons  la  liberte  de  Taction  dime,  tandis  qa*il8  sup- 
pofleot  I>iea  forc^  par  Bon  easeace. 


168 

Sache  correlativ  za  dem  Begriffe  der  Wiikung  sich  verhalte,  also, 
wenn  Gott  die  Ursache  der  Welt  wäre,  die  Welt  nothw^dig  und 
ewig  sein  müsste,  da  eine  Ursache  ohne  Wirkung  als  ihr  Gorrelat  nicht 
gedacht  werden  könne ').  Ebenso  läugneten  die  Motakhallim  auch  die 
Lehre  der  Aristoteliker,  dass  Gott  die  Welt  nur  durch  untergeordnete 
Kräfte  bewege.  Gott  bedarf  keines  andern  Wesens  zur  Schöpfung  und 
Bewegung  der  Welt,  er  wirkt  ganz  unmittelbar^).  Und  wie  es  von 
dem  freien  Willen  Gottes  abhing,  die  Welt  zu  schaffen,  so  ist  auch 
die  Erhaltung  der  Welt  durch  seine  freie  Wirksamkeit  bedingt.  S^ 
kann  die  Welt  auch  wieder  vernichten  ^).  So  wie  es  endlich  Gott  be- 
liebt Jiat ,  diese  Welt  zu  schaffen ,  so  hätte  er  auch  eine  andere  Welt 
hervorbringen  können  ^).  In  allen  diesen  Punkten  setzen  sich  die  Mo- 
takhallim in  entschiedenen  Gegensatz  zu  den  „Philosophen.^' 

§.  43. 

Der  Fortgang  unserer  Darstellung  führt  uns  nun  auf  einen  wei- 
tem Lehrpunkt  der  Motakhallim,  welcher  die  weitere  Entwicklung  der  " 
Gottesidee  betrifft,  und  welcher  unter  den  mnhamedanischen  Dogma- 
tikem  selbst  manche  Streitigkeiten  verursachte.  Es  ist  die  Lehre  von 
den  göttlichen  Attributen.  Die  Motakhallim  nahmen  im  Gegensatz  zu 
den  Philosophen  in  Bezug  auf  Gott  eine  positive  Attribution  an.  Es 
entsteht  hienach  die  Frage,  was  sie  unter  dieser  positiven  Attribution 
verstanden,  und  wie  sie  hienach  die  göttlichen  Attribute  auffässten. 

Die  Motakhallim  lehrten,  man  müsse  Gott  positive  Attribute,  positive 
Eigenschaften  beilegen,  und  zwar  eine  Vielheit  solcher  positiver  Attribute. 
Das  Verhältniss  aber,  in  welchem  diese  Attribute  zur  göttlichen  Substanz 
stehen,  sei  so  zu  denken,  dass  sie  etwas  zur  göttlichen  Substanz  hin- 
zukommendes (substantiae  superadditum ) ,  und  folglich  von  derselben 
real  verschieden  seien  ^).  Eben  deshalb  müssten  diese  Attribute  auch 
als  unter  sich  verschieden  anerkannt  werden.    Die  Attribute  sind  also 


1)  Mos,  Mcumontd,  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  69.  p.  124.  Philosophi,  ut  nosti, 
vocant  Denm  opt  max.  causam  primam,  a  qua  appellatione  celebres  et  fumosi 
Scriptores  e  „Loquentinm"  secta  valde  abhorruerunt,  eumque  „agens"  vel  „effi- 
dentem"  vocitaz»  maluerunt,  existünantes ,  magnam  inter  „causam"  et  „agens** 
esse  differentiam.  Dixerunt  enim:  Si  dicamus  „causam,"  sequetur  necessario,  esse 
aliquod  ipsius  causatum  et  effectom,  atque  ita  mundnm  esse  aetenram,  et  a  Deo 
necessario  creatum.  Si  vero  dicamus  „efficiens"  Tel  „agens,"  non  statim  sequi- 
tur  necessaria  alic^jus  operis  vel  effecti  ezistentia:  quia  efficiens  potest  esse  ante 
opus  et  qffectum  snnm,  imo  non  potest  cogitari  efficiens,  nisi  cogitetnr  praecedm« 
opus  et  effectum  summ. 

2)  Schmoelders,  essai  etc.  p.  167.    L'ötre  primitif  n'a  pas  besoin  d'agent 

3)  Ib.  p.  181. 

4)  Mos,  Madmontd.  Doct  perpL  p.  1.  c.  78.  p.  168  sq. 

5)  Ib.  p.  1.  c  61.  p.  76  sqq.  Schmoelders,  essai  etc.  p.  187.  Averroes, 
Dettr.  dettr.  disp.  8.  dab.  18.  foL  44.  coL  4.  — ^  disp.  6.  dub.  2.  fol.  66.  col.  8. 
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nach  Dürer  Ansicht  durchaus  nicht  identisch  mit  der  göttlichen  Sub- 
stanz ,  man  kann  nicht  sagen ,  dass  ihr  Unterschied  von  einander  und 
Ton  der  göttlichen  Substanz  nur  ein  von  unserm  Benken  gesetzter  sei, 
sondern  dieser  Unterschied  ist  vielmehr  ein  realer,  ein  objectiver.  Die 
göttliche  Weisheit ,  die  göttliche  Macht ,  der  göttliche  Wille  sind  nach 
ihrer  Ansicht  etwas  der  göttlichen  Substanz  anhängendes,  von  ihr 
selbst  verschiedenes,  ähnlich  den  Accidenzien  in  ihrem  Verhältniss  zur . 
Substanz ;  und  eben  deshalb  ist  auch  die  Weisheit  in  Gott  selbst  et- 
was ganz  anderes,  als  seine  Macht,  die  Macht  etwas  ganz  anderes, 
als  der  Wille  ')•  Offenbar  ist  diese  ganze  Aufstellung  nichts  anderes, 
als  eine  Nachwirkung  ihrer  Ansicht  von  dem  Verhältnisse  zwischen  Sub- 
stanz und  Accidens  im  Allgemeinen.  Was  von  den  geschöpflfchen  Sub- 
stanzen und  ihren  Accidentien  gilt,  das  gilt  nach  der  Ansicht  der  Mo- 
takhallim  in  analoger  Weise  auch  von  der  göttlichen  Substanz  und 
ihren  Attributen,  obgleich  sie  die  letztem  nicht  als  Accidentien  be- 
zeichnen wollen^). 

Die  Attribute  selbst  werden  von  den  Motakhallim  eiugetheilt  in 
solche,  welche  aus  dem  Begriffe  des  noth wendigen  Wesens  von  selbst 
erfolgen ,  und  dann  in  solche ,  welche  ihm  als  Schöpfer  und  thätigem 
Wesen  zukommen,  wie  Macht,  Wille,  Wissenschaft.  Dazu  kommen  aber 
«ich  noch  andere  Eigenschaften,  wie  die  Fälligkeit  zu  hören,  zu  sehen 
und  zu  sprechen ;  ja  einige  Motakhallim  (Cifatiten)  unterschieden  noch 
ndurere  Attribute,  indem  sie  sogar  so  weit  gingen,  alle  neun  mid  neunzig 
Namen ,  welche  €lott  vom  Coran  beigelegt  werden ,  in  diese  Untersuch- 
ungen zu  verflechten^).  Gerade  die  Ausdrucksweise  des  Coran  war 
es  auch ,  welche  sie  zu  dieser  Auffassungsweise  der  göttlichen  Attribute 
veranlasste.  Sie  glaubten  nämlich,  die  Ausdrücke  oder  die  Namen, 
welche  der  Coran  dem  göttlichen  Wesen  beilegt,  müssten  ganz  im  Lite- 
ralsinn  verstanden  werden;  und  dies  sei  wiederum  nur  unter  der  Be- 
dingung möglich ,  dass  man  annehme ,  die  Attribute ,  welche  durch  jene 
Namai  ausgedrückt  werden ,  existirten  wirklich  in  Gott,  und  seien  et- 
was anderes  als  die  göttliche  Substanz  selbst^).  Doch  fehlte  es  nicht  au 
solchen  Theologen ,  welche  das  roh  Sinnliche  in  der  Ausdrucksweise  des 
Coran  zu  mildem  und  herabzustimmeu  suchten.  Sie  lehrten,  dass, 
wenn  man  Gott  auch  die  Attribute  des  Sehens,  Hörens,  Sprechens  bei- 
lege, man  diese  Ausdrücke  doch  nicht  in  ganz  gleichem  Sinne  von  Gott 
und  von  geschöpflichen  Dingen  nehmen  dürfe.  Gott  hört  und  sieht 
nach  ihrer  Ansicht  nicht  etwa  in  unserer  beschränkten  Weise,  sondern 


1)  Mos,  Maimonid,  Doct.  perpl,  p.  1.  c.  75.  p.  178.  Nam  secundum  illos  in 
Deo  sunt  multae  res  diversae  et  distinctae ;  Sapientia  enim  in  Deo  Ulis  aliud  est 
quam  Potentia,  Potentia  aliud  quam  Yoluntas. 

2)  Ib.  p.  1.  c  51.  p.  77. 

3)  Sdmoelders,  essai  etc.  p.  187  sqq.  cf.  p.  172.  173.    Munky  M^l.  p.  825. 

4)  YgL  Mas.  Maimonid,  Doct  perpl.  p.  1.  c.  51.  p.  78.  c.  53.  p.  82  sqq. 
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er  erkennt  nur  Hörbares  und  Sichtbares  im  Augenblicke,  wo  es  e 
scheint ;  auch  spricht  Gott  nicht  durch  Worte  und  Töne ,  sondern  < 
spricht  die  Sprache  der  Seele ,  durch  welche  er  den  Engeln  und  Pr 
pheten  seine  Gedanken  mittheilt.  Aber  in  diesem  Sinne  muss  dai 
die  Sprache  Gottes  in  der  That  als  eine  wirkliche  und  als  eine  ewi| 
aufgefasst  werden.  Auf  solche  Weise  hat  Gott  Alles  gesprochen,  wi 
im  Goran  steht;  daher  ist  der  Coran  nicht  geschaffen;  er  ist  ewi 
weil  er  im  eigentlichen  Sinne  die  Sprache,  das  Wort  Gottes  enthä 
Der  Prophet  war  nur  das  Organ,  durch  welches  Gott  seine  eigo 
Sprache ,  sein  eigenes  Wort  an  die  Menschen  ergehen  und  im  Con 
aufzeichnen  liess '). 

Es  bleibt  uns  jetzt  noch  ein  letzter  Lehrpunkt  zu  betracht 
übrig,  welcher  in  dem  Lehrsystem  der  Motakhallim  eine  hervorragt! 
Rolle  spielt,  und  welcher  in  gewisser  Weise  als  der  letzte  und  b 
deutendste  Folgesatz  sich  darstellt,  welcher  aus  allen  bisher  entwickc 
ten  Prämissen  hervorgeht.  Es  ist  ihre  Lehre  von  der  göttlichen  Vo 
sehung,  resp.  die  Art  und  Weise,  ^vie  sie  den  Begriff  der  Vorsehui 
bestimmen.  Wir  wissen,  dass  der  Coran  ein  unbedingtes  Verhängni 
lehrt,  und  dieses  unbedingte  Verhängniss  eben  in  der  göttliche  Vo 
sehung  begründet  sein  lässt.  Es  war  Sache  der  Motakhallim,  aiH 
diese  Lehre  des  Coran  in  den  Bereich  ihrer  wissenschaftlichen  E 
örterung  zu  ziehen  und  denselben  in  entsprechender  Weise  zu  begrfl] 
den ,  weil  die  Philosophen ,  wie  wir  wissen ,  die  göttliche  Vorsehui 
als  eine  solche,  welche  sich  auf  alle  einzelnen  Dinge  beziehe,  in  AI 
rede  gestellt  hatten. 

§.44. 

Fragen  wir  nun  zuerst,  was  sie  denn  überhaupt  von  der  göt 
liehen  Vorsehung  lehrten,  so  erhalten  wir  darauf  folgende  Antwort 
Sie  nehmen  an ,  dass  Gott  Alles  in  der  Welt  kenne  und  über  AU« 
walte ,  und  dass  daher  im  ganzen  Weltall  nichts ,  weder  Allgemeine 
noch  Besonderes,  durch  Zufall  geschehe,  sondern  Alles  nach  dei 
Willen  und  der  Absicht  der  göttlichen  Vorsehung  zu  Stande  komme  * 
Alles  und  Jedes  sei  daher  schon  zmn  Voraus  bestimmt.  Alles,  was  i 
der  Welt  geschehe,  müsse  nothwendig  so  geschehen,  wie  es  geschieht 
überall  waltet  die  Nothwendigkeit ,  nirgends  Freiheit  oder  Zufall.  HC 
ren  wir ,  wie  Maimonides  in  seinem  Berichte  über  diese  Lehre  sich  dai 
über  ausspricht    „Sie  (die  Aschai'iten)  räumen,"  sagt  er,  „dem  Aristc 


1)  Schmoelders,  essai  etc.  p.  187  sqq.  Munk,  M^l.  p.  826. 

2)  Mos,  Maimonid.  Doct.  perpl.  p.  3.  c.  17.  p.  877.  Credunt,  nvllain  in  ho 
mando  rem,  (nee  universalem  nee  particularem)  esse  per  accidens,  eed  omni 
esse  ex  certo  Toluntate,  intentione  et  gobematione.  Palam  autem  est,  quod  ii 
qui  rem  aliquam  regit  et  gubemat,  eam  quoque  sciat. 
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teles  em ,  dass  zwischen  dem  Abfallen  dieses  Blattes  und  zwischen  dem 
Tode  dieses  Menschen  kein  Unterschied  sei,  behaupten  aber,  der 
Wind  habe  nicht  durch  Zufall  geweht ,  sondern  Gott  habe  ihn  in  Be- 
wegung gesetzt ;  nicht  der  Wind  habe  die  Blätter  abgeworfen,  sondern 
jedes  Blatt  sei  durch  den  Beschluss  Gottes  abgefallen.  Er  sei  es,  wel- 
cher dasselbe  in  dieser  Zeit  und  an  diesem  Orte  abfallen  Hess,  und 
es  sei  unmöglich ,  dass  es  früher  oder  später  oder  an  emem  andern 
Orte  abfalle ;  Alles  nämlich  sei  schon  im  Voraus  bestimmt  Aus  dieser 
Ansidit  folgt  nothwendig ,  dass  auch  die  Buhe  und  die  Bewegung  der 
lebenden  Wesai  vorausbestimmt  seien ,  und  dass  es  nicht  in  der  Macht 
des  Menschen  stehe,  etwas  zu  thun  oder  zu  unterlassen.  Ebenso  geht 
aus  (lieser  Ansicht  hervor ,  dass  die  Natur  des  Möglichen  aufgehoben 
sei ,  und  dass  Alles  entweder  nothwendig  oder  unmöglich  sei.  Dies 
nehmen  sie  auch  an  und  sagen ,  das ,  was  möglich  genannt  werde ,  als 
„„Rüben  steht,''''  und  „„Simon  konunt,''''  sei  nur  in  Beziehung  auf 
ans  möglich ;  in  Beziehung  auf  Gott  aber  gebe  es  durchaus  nichts  Mög- 
liches, sondern  nur  Nothwendiges  und  Unmögliches.  Femerfolgtaus 
dieser  Ansicht ,  dass  Gebote  gar  nichts  nützen ,  in  so  fem  der  Mensch, 
welchem  sie  ertheilt  werden ,  nicht  die  Freiheit  und  das  Vermögen  be- 
sitzt, weder  das  auszuüben,  was  ihm  geboten,  noch  das  zu  unter- 
lassen ,  was  ihm  verboten  wurde.  Daher  sagen  sie ,  es  sei  der  Wille 
Gottes ,  uns  Befehle  zu  senden ,  zu  warnen ,  Furcht  einzuflöscn  und 
Strafen  anzudrohen ,  obwol  es  nicht  in  unserer  Macht  steht ,  so  oder 
anders  zu  handeln.  Sie  halten  es  für  möglich  und  convenient,  dass 
Gott  uns  auflege,  Unmögliches  zu  thun;  eben  so,  dass  wir  thun,  was 
geboten  ist,  und  doch  Strafe  dafür  empfangen,  und  umgekehrt,  dass 
wir  Böses  thun  und  doch  Belohnung  dafür  erhalten.  —  Endlich  folgt  aus 
der  gedachten  Ansicht  auch  noch  dieses,  dass  den  Handlungen  Gottes 
kein  Zweck  zu  Grunde  liege.  —  Die  Last  aller  dieser  Ungereimtheiten 
tragen  sie  geduldig ,  um  nur  ihre  Meinung  zu  retten ,  und  gehen  so  weit, 
dass  sie  beim  Anblick  eines  blind  oder  aussätzig  Gehörnen ,  dessen  Un- 
glück nicht  einer  früher  begangenen  Sünde  beigemessen  werden  kann, 
sagen:  „„Gott  habe  es  so  gewollt.""  Ebenso  sagen  sie,  wenn  ein 
frommer,  gottesfürchtigcr  Mann  grausam  gemordet  wird:  „Gott  habe 
es  so  gewollt, " "  Auch  geschieht  hiemit  nach  ihrer  Ansicht  kein  Un- 
recht, da  es  ja  bei  Gott  steht,  den  Schuldlosen  mit  Strafen  zu  be- 
legen und  dem  Sünder  Gutes  zu  erweisen,  und  Gott  weder  in  dem 
einen,  noch  in  dem  andern  Falle  ungerecht  handelt."  —  So  weit  der 
Bericht  des  Maimonides  ^). 

Wir  sehen  hieraus,  dass  die  Motakhallim  die  Vorsehung  ganz  im 
Siune  des  Coraii  als  ein  unabänderliches  Verhängniss,  als  eine  abso- 
lute Vorherbestimmung  dachten.    „  Gott  will  es, "  das  ist  das  Losungs- 


1)  Ib.  1.  c.  p.  377  sq. 
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wort  Es  gibt  keine  Freiheit  der  Selbstbestimmang ,  kdn  zufälliges 
Geschehen :  —  Alles  ist  durch  den  göttlichen  Willen  zum  Voraus  be- 
stimmt ,  Alles  ist  nothwendig.  Und  darum  hängt  auch  das  jenseitige 
Loos  des  Menschen  in  keiner  Weise  von  ihm  selbst  ab.  Es  ist  durch 
den  göttlichen  Willen  in  absoluter  Weise  prädestimrt  Gott  weiss, 
dass  der  Ungläubige  im  Unglauben  sterben  werde ;  er  kann  sein  Loos 
nicht  bessern  und  nicht  ändern;  sonst  würde  er  sein  Wissen  ändern 
können  ^).  Zudem  wird  durch  diesen  unbedingten  Fatalismus  alle  sitt- 
liche Ordnung  erdrückt  Das  Gesetz  ist  eigentlich  nur  da,  weil  Gott 
es  einmal  geben  wollte ;  für  den  Menschen  hat  es  keinen  Zweck ;  deim 
einerseits  steht  es  nicht  in  seiner  Macht,  dasselbe  mit  freier  Selbst- 
bestimmung zu  erfüllen,  und  andererseits  ist  es  für  ihn  auch  ganz 
gleichgiltig ,  ob  er  es  erfülle ,  oder  nicht  erfQlle ,  da  ja  sein  Schicksal 
ihm  von  vorneherein  von  Gott  festgestellt  ist,  und  zudem  es  in  der 
Macht  und  in  dem  Rechte  Gottes  steht,  nicht  den  Guten,  sondern 
den  Bösen  zu  belohnen ,  nicht  den  Bösen ,  sondern  den  Guten  zu  be- 
strafen. Alles  liegt  hier  unbedmgt  in  der  Hand  der  göttlichen  Will- 
kür, alle  constante  und  sittliche  Ordnung  ist  aufgehoben. 

Fragen  wir  nun  weiter  nach  den  wissenschaftlichen  Gründen,  auf 
welchen  bei  den  Motakhallim  diese  Fassung  des  Begriff  der  gött- 
lichen Vorsehung  beruht,  so  können  wir  darüber  nicht  im  Zweifel 
sein.  Nach  den  oben  entwickelten  metaphysischen  Grundlehren  der 
Motakhallim  gibt  es  in  der  geschöpflichen  Welt  selbst  kein  Princip 
der  Bewegung  und  Thätigkeit;  vielmehr  ist  alle  Bewegung  und  Th&- 
tigkeit  in  der  geschöpflichen  Welt  immittelbar  auf  die  göttliche  Wirk- 
samkeit zu  reduciren.  Wenn  nun  aber  Alles,  was  in  der  Welt  geschieht, 
unmittelbar  göttliche  That  ist,  so  folgt  daraus  von  selbst,  dass  Alles, 
was  in  der  Welt  geschieht  und  geschehen  soll,  auch  einzig  und  allein  nur 
von  dem  göttlichen  Willen,  von  der  göttlichen  Willkühr  abhängen  kann. 
Und  wenn  dieses,  dann  ist  damit  von  selbst  dasjenige  gegeben,  was 
die  Motakhallim  unter  Vorsehung  sich  denken.  Gott  kann  dann  in  der 
Welt  vollbringen,  was  er  will,  mit  seinen  Geschöpfen  verfahren,  wie 
er  will,  ihnen  ein  Loos  bestimmen,  welches  er  nur  immer  will;  denn 
der  göttliche  Wille  steht  unter  keinem  Gesetze.  Alles,  was  die  Mo- 
takhallim von  der  göttlichen  Vorsehung  lehren,  ergibt  sich  dann  als 
natürliche  und  nothwendige  Folge.  Der  ganze  Weltlauf,  alles  Werden 
und  Geschehen  in  der  Welt,  jedes  Loos,  das  die  Menschen  trifft,  kann 
dann  einzig  und  allein  nur  mehr  von  dem  göttlichen  Willen,  von  der 
göttlichen  Vorherbestimmung  abhängen ,  und  kann  nur  durch  sie  allein 
bedingt  sein.  Der  unbedingteste  Fatalismus  findet  hier  seine  volle 
Rechtfertigung. 

1)  Schtnoelders,  essai  etc.  p.  188.  Dieu  connait  lliomme,  qui  meart  dans 
rimpi^t^,  ou  dans  Tinfidelit^,  et  il  ne  peut  pas  le  r^tribuer;  car  ü  faudrait  alors, 
que  la  science  diyine  eut  changö,  et  ceia  ne  se  peut 
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Wir  dfirfen  jedoch  nicht  unerwähnt  lassen ,  dass  nicht  blos  bei 
andern  religiös  -  dogmatischen  Secten,  sondern  auch  im  Schoosse  der 
Aschariten  selbst  sich  im  Laufe  der  Zeit  Bestrebungen  kundgaben,  diese 
finstere  Lehre  zu  mildem  und  vom  äussersten  zu  einer  gemässigtem 
Ansicht  emzulenken.  So  trat  unter  den  Aschariten  eine  Lehre  auf, 
welche  die  Freiheit  der  menschlichen  Selbstbestimmung  dem  absoluten 
Fatalismas  der  göttlichen  Vorsehung  gegenüber  wenigstens  einigermas- 
sen  aufrecht  zu  erhalten  suchte.  Diese  Lehre  behauptete  nämlich,  alle 
menschlichen  Handlungen  werden  zwar  von  Gott  hervorgebracht,  ge- 
schaffen nnd  unter  die  Menschen  vertheilt ;  aber  Sache  der  Menschen 
sei  es  dann,  diese  von  Gott  geschaffenen  Handlungen  sich  anzueignen. 
Wenn  z.  B.  von  Gott  unsittliche  Vorstellungen  geschaffen  werden,  so 
hinge  es  von  dem  Menschen  ab,  dieselben  sich  anzueignen  oder  nicht. 
Daher  sei  der  Mensch  denn  doch  nicht  ohne  alle  freie  Selbstbestim- 
mung zu  denken.  Die  Willensbestimmung,  eine  von  Gott  geschaffene 
Handlung  sich  anzueignen  oder  sie  zurückzuweisen,  hänge  von  ihm  ab, 
nnd  deshalb  sei  er  auch  f(ir  seine  Handlungen  verantwortlich,  des  Ver« 
dienstes  und  der  Schuld  fähig.  In  dieser  Hinsicht ,  aber  auch  nur  in 
dieser  Hinsicht  könne  von  Gehorsam  und  von  Sünde  die  Rede  sein. 
Gott  verhalte  sich  wie  der,  welcher  die  Münzen  schlägt,  der  Mensch 
dagegen  wie  der,  welcher  die  Münzen  ausgibt  und  gebraucht '). 

Das  mag  wohl  sehr  gut  gemeint  sein,  aber  wir  sehen  leicht,  dass, 
wenn  einmal  diese  Ansicht  angenommen  ist,  damit  das  ganze  System 
der  Motakhallim ,  wie  es  bisher  entwickelt  worden ,  von  Grund  aus 
omgestürzt  ist    Denn  wenn  der  Mensch  die  Fähigkeit  besitzt,  von 


1)  Ib.  p.  196.    La  volonte  de  Dieu  est  ^ternelle,  une,  embrassante  toutes 
568  propres  actions  et  les  actions  humaines ,   en  tant ,   que   celles  -  ci  sont  cr^ees. 
Dien   sait  et  vent  le  bien  et  le   mal,  Putile  el  le  nuisible;  il  impose  ä  chaqae 
homme  en  particolier  Paccomplissement  de  ce  quMl  a  resolu  dans  sa  sagesse  ^ter- 
neUe,  et  cette  distribation  des  devoirs  k  accompb'r  constitne  la  providence  divine. 
Lliomme  reste  n^anmoins  le  maitre  de  ses  actions ;   car  il  y  a  une  distribution 
necessaire  entre  les  mouvemens  Tolontairs,  spontanes,   et  entre  les  mouvemens 
pr^yenants  de  peur  et  de  frayeur ;   les  premiers  dependent  de  notre  determina- 
tion  indiTiduelle ,  et  nous  en  sommes  responsables.    La  detennination  spontanee 
depend  de  nous  dans  cbaque  action  speciale;  nous  en  tirons  du  m^ite  ä  mesure, 
qu>ne  est  conforme  k  la  detennination  motrice,  c'est-a-dire,  k  celle  de  Dieu. 
Ce  n'est  que  sons  ce  rapport,  qu'il  y  a  ob^issance  et  p6ch6.  —  Tfufluk,  Ssufis- 
miis,  (BeroL  1821)  c.  6.  p.  248.    Migor  ortbodoxorum  pars  in  boc  couTenit:  Et 
malaa,  et  bonas  actiones,  et  fidem  et  obstinaciam  creari  a  Deo,  creatasque  divini- 
tus  subministrari  menti  bumanae;  id  tantum  in  bominis  potestate  esse,   ut  ab  eo 
ratio  dependeat  aut  digne,  aut  indigne  accipiendarum  crcatarum  actionum;   sie  v. 
gr.  creatis   diTinitus   cogitationibus   pravis    et    obstinacibus ,  bominem  perversuni 
superbia  se  cfferre,  vinim  contra  religiosum  supplicitcr  deprecari  infidelitatem  et 
praTitatem  suam;  Deum  proinde  actiones  tanqnam  nummos  cndere,  bominem  ero- 
gare nommos  a  Deo  cusos.    Fococke,  specim.  p.  244   sqq.    Der  tecbniscbe  Aus- 
druck hiefür  war  casb  (acqaisitiou).    Munk,  MeL  p.  S26  sq. 
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Gott  geschafifene  Handlungen  sich  anzueignen,  oder  sie  zurückzuwei- 
sen ,  dann  ist  er,  eben  weil  diese  Aneignung  oder  Zurückweisung  nur 
als  ein  Act  des  Greistes  gedacht  werden  kann ,  schon  einer  selbststän- 
digen That  fähig.  Und  wenn  dieses,  dann  fällt  damit  jenes  Haupt- 
prineip  der  Motakhallim ,  dass  alle  Bewegung  und  Thätigkeit  in  der 
Welt  unmittelbar  göttliche  Wirkung  sei ,  hinweg ,  und  stürzt  so  eine 
der  Hauptsäulen  des  Systems  zusammen,  nebst  Allem,  was  darauf 
aufgebaut  ist.  Zudem  ist  es  doch  ehie  zu  sonderbare  Zumuthung  an 
den  gesunden  Menschenverstand,  glauben  zu  sollen,  dass  Gott  die 
Handlungen  im  Menschen  schaö'e,  und  dass  es  dann  doch  wieder  in  der 
Gewalt  des  Menschen  stehe,  sie  anzunehmen  oder  zurückzuweisen.  Wir 
sehen  daher  in  dieser  Lehre  zwar  einen  Vei-such,  vom  Acussersteu  ein- 
zulenken; aber  dass  derselbe  geglückt  sei,  können  wir  nicht  sagen.  Der 
menschliche  Geist  wendet  sich  hier  instinctmässig  von  der  furchtbareu 
fatalistischen  Lehre,  wie  sie  in  religiöser  Beziehung  durch  den  Coran 
gerechtfertigt  und  durch  die  Prämissen  des  orthodoxen  Lehrsystems 
wissenschaftlich  begründet  ist ,  ab ,  und  sucht  eine  freundlichere  Welt- 
anschauung zu  gewinnen.  Aber  sollte  er  sie  gewinnen,  dann  müssten 
einerseits  die  religiöse  Ansicht  und  andererseits  alle  Principien  des 
vorliegenden  Systems  aufgehoben  oder  geändert  werden ;  sonst  ist  ein 
Entkommen  aus  dem  Zauberkreise  des  Fatalismus  nicht  mögUch.  Die 
schwierige  Aufgabe,  das  Verhäitniss  der  menschlichen  Freiheit  zur  gött- 
lichen Vorsehung  und  Vorherbestimmuug  wissenschaftlich  derart  fest- 
zustellen ,  dass  keines  der  beiden  Verhältnissglieder  durch  das  andere 
beeinträchtigt  wird ,  lässt  sich  nur  auf  christlichem  Standpunkte  an- 
nähernd zur  Lösung  bringen;  wo  der  christliche  Glaube  nicht  die 
Grundlage  des  Denkens  bildet,  da  müssen  alle  Versuche  in  dieser  Rich- 
tung missglücken. 

Zum  Schlüsse  bemerken  wir  noch,  dass  es  bei  den  Muhamedauern 
auch  nicht  an  solcheii  Secten  fehlte,  welche  den  Consequeuzeu  der 
Lehre  von  dem  absoluten  Verhängniss  auf  praktischem  Gebiete  freien 
Lauf  Hessen,  und  so  auf  den  Standpunkt  des  reinen  Antinomismus  sich 
stellten.  Einige  nahmen  an,  dass  der  Glaube  (an  Allah  und  seinen 
Propheten)  allein  hinreiche  zur  Gewinnung  des  ewigen  Heils,  mithin  die 
Werke  in  dieser  Beziehung  ganz  überflüssig  und  unnütz  seien ,  ja  dass 
selbst  Todsünden  den  Gläubigen  von  dem  Eintritte  in  die  Seligkeit  nicht 
ausschliessen  können  ').  Andere ,  wie  die  Wuiditen ,  nahmen  zwar 
gleichfalls  das  Princip  an ,  dass  nur  der  Glaube  selig  mache ,  suchten 
aber  vom  Aeussersten  in  so  fern  wieder  einzulenken,  dass  sie  behaupte- 
ten ,  die  Todsünde  schliesse  gleichfalls  von  der  Seligkeit  aus ,  jedoch 
nur  deshalb ,  weil  die  Begriflfe  von  Todsünde  und  Unglaube  sich  decken, 
jede  Todsünde  wesentlich  auch  Unglaube  sei  0- 


1)  Schmoddcrs^  e8sai  etc.  p.  192  sqq.  —  2)  Ib.  p.  193. 
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W}  IMe  lielare  4er  JHuaiABlle  (HoUisiileii). 

§.  45. 

Wir  haben  schon  früher  gehört,  dass  die  Secte  der  Mnatazile 
oder  der  Abgesonderten  (separati)  ihre  Entstehung  einer  Reaction 
gegen  die  schroffen  Lehren  der  orthodoxen  Theologen  verdankte,  und 
dass  ihr  Stifter  Wasil  hiess.  Sic  gründeten  jedoch  im  Gegensatze  zu 
den  Motakhallim  nicht  ein  ganz  neues  liChrsystem ,  vielmehr  stimmen 
sie  in  den  Gnindlehren  und  Grundprincipien  ganz  mit  den  Motakal- 
lim  überein;  nur  in  einigen,  freilich  sehr  wichtigen  Punkten  weichen 
sie  von  ihnen  ab  und  widersprechen  ihnen.  Und  gerade  daher  kam 
es,  dass  sie  als  eine  eigene  Secte  sich  constituirten.  Unsere  Aufgabe 
wird  daher  hier  dahin  gehen,  jene  Punkte  hervorzuheben,  welche  den 
Mnatazile  im  Gegensatze  zu  den  orthodoxen  Motakhallim  eigenthüm- 
lich  sind,  und  wodurch  sie  zu  diesen  in  Gegensatz  treten. 

Fragen  wir  demnach  zuerst,  welches  denn  der  religiöse  und  wis- 
senschaftliche Standpunkt  der  Muatazile  war,  so  hielten  dieselben  an 
den  drei  Grunddogmen  des  Islam :  der  Existenz  eines  einzigen  Gottes, 
der  göttlichen  Mission  des  Propheten  und  der  Auferstehung  der  Tod- 
ten  fest ;  im  Uebrigcn  aber  nahmen  sie  der  religiösen  Lehre  gegen- 
fiber  eine  freiere  Stellung  ein.  Sie  widersprachen  den  Motakhallim 
Tor  Allem  in  der  Annahme,  dass  ()er  Coran  ewig  und  ungeschaffen  sei. 
Man  könne  den  Coran  nicht  für  üngeschaffen  halten ,  wolle  man  nicht 
zwei  ungeschaffoie  Wesen  einführen ,  und  so  die  Einheit  Gottes  zer- 
stören. Die  Auctorität  des  Coran  wollten  die  Muatazile  deshalb  nicht 
ivhleGhterdings  verwerfen;  es  gab  unter  ihnen  sogar  solche,  welche 
einen  von  Gott  geschaffenen  urbildlichen  Coran  annahmen,  und  den 
geschriebenen  nur  für  eine  Nachschrift  des  erstem  hielten  *) ;  während 
freilich  andere  wiederum  den  Coran  für  ein  reines  Menschen  werk  erklärten. 
Aber  wenn  sie  auch ,  im  Allgemeinen  wenigstens ,  dem  Coran  noch  eine 
gewisse  Auctorität  zuschrieben,  so  verwarfen  sie  doch  den  unbedingten 
Glauben  an  denselben  und  behielten  sich  das  Recht  vor,  die  Annahme 
seiner  Lehren  von  einer  vorläufigen  Prüfung  des  Inhalts  derselben  ab- 
hängig zu  machen^).  Damit  würde  es  übereinstimmen,  wenn  von  ihnen 
gesagt  wird,  dass  sie  die  „geoffenbarten*'  Lehrsätze  mit  den  Vemunft- 
wahrheiten  unbedingt  auf  Eine  Linie  gestellt  hätten  *).  Jedenfalls  dürfen 
wir  in  den  Muatazile  etwas  Analoges  mit  den  Rationalisten  auf  christ- 
lichem Gebiete  erkennen. 

Was  nun  den  Inhalt  der  Lehre  der  Muatazile  betrifft ,  so  stimmten 
sie  der  Atomenlehre  der  Motakhallim  in  ihren  Hauptzügen  bei ,  wenn 
auch  einige  von  ihnen  eine  abweichende  Meinung  hegen  mochten*). 


1)  Fvcocke,  spedmen,  p.  228. 

2)  Schmoddera,  essai  etc.  p.  107.  p.  134  sqq.  p.  194.  196. 

3)  BeHon,  Averr.  et  rAverroißme,  p.  79.  —  4)  JSchmoelderö,  I.  c.  p.  176. 
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Die  Lehre  von  der  Bestandlosigkeit  der  Accidentien  sachten  sie  zu  be-  ^ 
schränken,  indem  sie  behaupteten,  dass  nicht  alle  Accidentien  nur 
einen  Augenblick  dauernd  seien ,  sondern  dass  es  auch  einigennassen 
bleibende  Accidenzien  gebe  ^).  Zu  den  bleibenden  Accidenzien  rechne- 
ten sie  das  Vermögen  zur  Thätigkeit,  welches  den  geschöpflichen  Dingen 
angeschafifen  wurde ,  daher  vor  der  Handlung  vorhanden  sei  und  in  der 
Handlung  fortdauere  ^).  Vermöge  dieses  Vermögens  oder  dieser  Kraft 
sei  dann  das  geschöpfliche  Wesen,  welchem  sie  angeschafifen  sei,  selbst- 
thätig^).  Hienach  sprechen  die  Muatazile  den  zweiten  Ursachen  die 
eigene  Thätigkeit  nicht  ganz  und  gar  ab,  wie  die  MotakhaUun.  Sie 
behaupteten  femer,  gleichfalls  im  Widerspruch  mit  den  Motakhallim, 
dass  ein  Accidens  auch  ohne  Substanz  geschafien  werden  könne  ^),  und 
während  die  Motakhallim  alle  Privationen  als  etwas  wirkliches,  als 
wirkliche  von  Gott  geschafifene  Accidentien  in  den  Dingen  betrachteten, 
Hessen  die  Muatazile  dieses  nur  von  einigen  Privationen  gelten,  nicht 
von  allen  ^). 

Wenn  die  Motakhallim  den  Begriff  des  Möglichen  auf  die  blosse 
Denkbarkeit  reducirt  und  diese  Denkbarkeit,  somit  auch  die  Möglich- 
keit auf  Alles  ausgedehnt  hatten,  was  wir  uns  nur  inuner  mit  unserer 
Einbildungskraft  vorstellen  können,  so  wollten  die  Muatazile  eine  solche 
Bestimmung  des  Begriffs  des  Möglichen  nicht  anerkennen.  Das  Nicht* 
seiende,  so  weit  es  als  möglich  sich  darstellt,  muss  nach  ihrer  Ansicht 
doch  von  irgend  einer  Bedeutung  für  das  Seiende  sein,  weil  wir  doch 
nicht  umhin  können,  es  beständig  in  unserer  Wissenschaft  von  deo 
Dingen  anzuwenden^).  Das  Mögliche  muss  also  in  der  That  Etwas 
sein,  aber  freilich  etwas,  was  noch  keine  Wirklichkeit  hat,  was  aber 
Wirklichkeit  erhalten  kann  durch  die  Wirksamkeit  der  göttlichen 
Macht  ^).  Es  ist  nicht  etwas  rein  Subjectives,  sondern  es  ist  ein  ge- 
wisser objectiver  „Zustand'^  ( Status).  Es  ist  die  Eigenschaft  eines 
Dinges,  vermöge  welcher  es  sein  kann  in  seiner  bestimmten  Weise, 
und  diese  Eigenschaft,  welche  eben  mit  dem  Ausdrucke  „Zustand^^  (6tat) 
bezeichnet  wird,  ist  die  Grundlage  und  Voraussetzung  aller  Wirklich- 
keit, welche  erst  durch  die  schöpferische  Wirksamkeit  Gottes  verlie- 
hen wird  ^).    Ohne  Voraussetzung  einer  solchen  Eigenschaft  der  Dinge 


1)  Mos.  Maimonid.  Doct.  perpl.  p.  1.  c.  78.  p.  154. 

2)  Schmoelders,  1.  c.  p.  172. 

3)  Mo8.  Mainionid.  1.  c  p.  156.    Muatazali   autem  dicunt,   hominem   agere 
per  potentiam  ipsi  concreatam. 

4)  Ib.  p.  3.  c.  15.  p.  371.  —  5)  Ib.  p.  1.  c.  73.  p.  157. 

6)  Schmoelders,  essai  etc.  p.  171. 

7)  Jb.  p.  147.    D'autres ,  surtout  les  Motazelites  de  Bagdad ,  sont  d'avis,  que 
He  non  -  rt6\  possible  est  effectivement  quelque  chose ,  mais  une  diose  pnv^  de 

realite;  Dieu  peut  cependant,   selon  eux,   rendre   cela  siibstance,'  acddent,  etc. 
p.  200.  —  8)  Ib.  p.  150  sq.  p.  187.    Munky  M^  p.  827  sq. 
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kann  Gott  nicht  schaffen,  denn  er  kann  nur  die  Wirklichkeit  hervor- 
bringen ;  das  Wesen  üer  Dinge  hängt  nicht  von  der  Schöpfung  ab , 
sondern  nur  ihre  Wirhlichkeit,  ihr  Dasein  *).  Doch  darf  dieser  ob- 
jective  „Zustand"  als  die  der  Wirklichkeit  vorausgehende  Möglich- 
keit der  Dinge  kemeswegs  im  Sinne  einer  den  Dingen  als  Möglichkeit 
zu  Grande  liegenden  Materie  gedacht  werden;  denn  in  dieser  Voraus- 
setzung könnte  Gott  nur  mehr  als  Weltbildner  oder  Weltbeweger,  nicht 
aber  als  Weltschöpfer  gedacht  werden,  während  er  doch  in  der  That  die 
Dinge  aus  Nichts  in  die  Wirklichkeit  hervorbringt  Jener  „Zustand^' 
verhält  sich  vielmehr  zu  Gott  als  das  Musterbild  seiner  schöpferischen 
Thitigkeit,  in  welchem  jedes  einzelne  Ding  seinen  wesentlichen  Eigen- 
schaften nach  und  in  der  ganzen  Fülle  seines  spätem  Daseins  vorge- 
bUdet  ist^). 

Ein  weiterer  Lehrpunkt,  in  welchem  die  Muatazile  von  den  Mo- 
takhallim  abwichen,  besteht  darin,  dass  sie,  was  die  göttlichen  At- 
tribute betrifft,  die  positive  Attribution  in  detn  Sinne^  in  welchem  sie 
von  den  Motakhallim  aufgefasst  wurde,  verwarfen.  Man  könne,  sagen 
sie,  nicht  eine  Vielheit  von  Attributen  in .  dem  göttlichen  Wesen  an- 
nehmen, und  dieselben  als  etwas  von  der  göttlichen  Substanz  ver- 
schiedenes, dieser  anhängendes  (substautiae  superadditum)  betrachten. 
Denn  mit  dieser  Annahme  würde  man  eine  Mehrheit  von  göttlichen 
Wesen  einfuhren,  da  jedes  dieser  Attribute  unendlich  und  folglich  selbst 
Gott  sein  würde  ^).  Bei  den  geschöpflichen  Dingen  müssen  wir  Sub- 
stanz und  Accidens  unterscheiden;  denn  hier  wird  das  Accidens  der 
Sobstanz  hinzu  gefügt  als  ein  anderes;  dem  göttlichen  Wesen,  der 
göttlichen  Substanz  aber  kann  nichts  hinzugefügt  werden;  und  darum 
kann  in  Gott  das  Verhältniss  zwischen  Substanz  und  Attribut  nicht 
nach  der  Analogie  der  geschöpflichen  Substanzen  und  ihrer  Acciden- 
tien  gedacht  werden*). 

Fragen  wir  nun  aber,  wie  denn  die  Muatazile  selbst  das  Verhält- 
mss  zwischen  der  göttlichen  Substanz  und  ihren  Attributen  aufgefasst 
haben,  so  scheinen  in  Bezug  auf  diesen  Punkt  unter  ihnen  selbst  ver- 
schiedene Meinungen  gehenscbt  zu  haben.  Die  Einen  behaupteten, 
CS  sei  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  ihren  Attributen  der 
Sache  nach  gar  kein  Unterschied.  Die  göttliche  Weisheit,  die  gött- 
liche Macht  u.  8.  w.  seien  nur  die  göttliche  Wesenheit  selbst  und  von 
dieser  in  keiner  Weise  verschieden  ^).    Andere  dagegen  glaubten,  dass 


1)  Ib.  p.  200.  Dien  ne  peut  realiser  que  ces  etres  non  -  r6els  possibles,  et  il 
k^  rdalise  en  les  tirant  de  la  non  -  existence ,  c'est- (\-dire,  en  leur  departant 
Tattribiit  d'existence. 

2)  Ibd.  p.  löl.  —  3)  Ib.  p.  193.  p.  196  sq. 

4)  Acerrots,  Destr.  destr.  disp.  8.  diib.  18.  fol.  44.  col.  4. 

5)  Scfimoelden,  essai  etc.  p.  198.  p.  196  sqq. 
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diese  Ansicht  mit  dem  Coran  sich  nicht  vereinbaren  lasse.  Sie  lehr- 
ten daher:  obgleich  man  die  göttlichen  Attribute  nicht  als  ein  sub- 
stantiae  superadditum  betrachten  dürfe,  so  müsse  man  sie  doch  be- 
trachten als  etwas  aus  der  Substanz  hervorgehendes  (e  substantia 
egrediens),  und  in  so  fem  ausser  der  Substanz  seiendes^).  Sie  wendeten 
dann  den  oben  entwickelten  Begriff  des  „Zustandes^^  auch  auf  die  gött- 
lichen Attribute  an,  und  nahmen  an,  die  göttlichen  Attribute  seien 
als  „  Zustwd,  ^^  d.  i.  der  Möglichkeit  nach  in  Gott ,  und  treten  dann, 
wenn  und  in  so  fem  Gott  eine  Wirkung  nach  Aussen  set^e,  aus  dem 
Stande  der  Möglichkeit  in  die  Wirklichkeit  heraus.  So  gehen  sie 
gleichsam  aus  der  göttlichen  Substanz  hervor,  treten  aus  ihr  heraas 
und  befinden  sich  ausser  der  Substanz,  ohne  doch  etwas  ihr  blos  von 
Aussen  anhängendes  zu  sein.  Diese  Meinung,  welche  besonders  dem 
Muatazeliten  Abu  Haschem  und  seiner  Schule  beigelegt  wird;  scheint 
sich  am  weitesten  in  der  Lehre  der  Muatazile  verbreitet  zu  haben  ^). 
Sic  glaubten  dadurch  einen  Mittelweg  gefunden  zu  haben,  auf  welchem 
nach  ihrer  Ansicht  eine  Unterscheidung  der  göttlichen  Attribute  ani- 
lässig  wäre,  ohne  dass  man  sie  doch  als  etwas  von  der  göttlichen 
Substanz  real  Verschiedenes  aufzufassen  genöthigt  wäre. 

§.  46. 

Endlich  ist  es  auch  noch  die  Lehre  von  der  göttlichen  Vorsehung, 
in  welcher  die  Muatazile  von  den  Motakhallim  abwichen.  Sie  bestritten 
vor  Allem  jene  absolute  Willkür ,  mit  welcher  nach  der  Ansicht  der 
Motakhallim  Gott  über  der  Welt  waltet  Sie  behaupteten,  dass  alle 
Handhmgen  Gottes  nach  Weisheit  geschehen,  dass  er  kein  Unrecht 
thue  und  den  Gutes  Uebenden  nicht  strafen  kömie  ^).  „Wenn  ein  Mensch 
mit  einem  Gebrechen  geboren  werde,  obwohl  er  solches  nicht  durdi 
eine  Sünde  verdient,  so  sei  dieses  ein  Werk  der  göttlichen  Weisheit, 
und  es  sei  besser  für  diesen  Menschen ,  dass  er  so ,  als  dass  er  ge- 
sund sei.  Es  sei  für  ihn  jenes  Gebrechen  nicht  eine  Strafe ,  sondern 
vielmehr  eine  Wohlthat,  wenn  auch  wir  diese  Güte  Gottes  nicht  er- 
kennen. Ebenso,  wenn  ein  Tugendhafter  ermordet  werde,  so  geschehe 
solches  nur  zur  Vermehrung  seiner  Belohnung  in  der  künftigen  Welt  V' 


1)  Mos.  Maimonid.  Doct  perpl.  p.  1.  c.  75.  p.  173  sq.  c.  51.  p.  77. 

2)  Sciunoelders,  essai  etc.  p.  187.  D'autres  enfin  nierent  tous  les  attributs 
distincts  comme  existants  de  touto  eternite,  en  supposant  dans  retcruite  les  etats 
a  Icur  place,  p.  157.  D'autres ...  qui ,  commc  partisans  d'Abou  Haschem ,  sup- 
posent  les  etats,  appliquent  la  denomination  de  primitif  k  ccs  etats,  eu  sorte, 
qu'ä  les  cntendrc,  Tetat  du  savoir  divin  par  ex.  prodiiit  la  scicnce  et  ne  produit 
que  cela.    Munk,  Mel.  p.  325,  not. 

3)  Mos,  Maimonid,  Doct.  perpl.  p.  3.  c.  17.  p.  378.  Asserimt,  opera  Dei 
omnia  sequi  ipsius  sapientiam ,  uullam  in  ipso  existere  iniquitatem ,  uuUumqne  ab 
ipso  puniri,  qui  bene  agit.  —  4)  Ib.  1.  c  p.  879. 
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Das  ist  nun  ganz  gewiss  eine  weit  freundlichere  Ansicht  von  der 
göttlichen  Vorsehung  als  jene,  welche  wir  bei  den  Motakhallim  gefun- 
den haben.  Es  ist  die  sittliche  Ordnung  gewahrt,  weil  Gott  blos 
wirksam  sein  kann  nach  den  ewigen  Gesetzen  seiner  eigenen  Weisheit  und 
Gerechtigkeit,  nicht  aber  seia  Handeln,  wie  die  Motakhallim  annalunen, 
ein  rein  willkürliches  und  gesetzloses  ist.  Freilich  gingen  die  Motaza- 
len  in  den  Consequenzen ,  welche  sie  aus  diesen  Prämissen  ableiteten, 
wenn  wir  anders  dem  Berichte  des  Maimonides  Glauben  schenken  wol- 
len, wieder  weiter,  als  billig  war.  Mit  Secht  fassten  sie  zwar  mit 
den  Motakhallim  die  göttliche  Vorsehung  in  der  Art  auf,  dass  sie 
sich  auf  alle  einzelnen  Wesen  dieser  Welt  ohne  Ausnahme  beziehe  und 
sie  AUe  umfasse,  dass  mithin  die  Ansicht  der  Philosophen,  welche  den 
Umfang  der  göttlichen  Vorsehung  beschränkten,  und  ihr  blos  die  Sorge 
um  das  Allgemeine,  um  die  Arten  und  Gattungen  zuwiesen,  durch- 
aas unrichtig  sei  ^) ;  aber  sie  Hessen  sich  in  der  weitern  Entwicklung 
dieser  Lehre  dazu  verleiten,  die  göttliche  Vorsorge  mn  die  unver- 
ninfügen  Wesen  nach  den  nämlichen  Grundsätzen  zu  beurtheilen,  wie 
die  Vorsorge  Gottes  um  die  Menschen.  „Auf  die  Frage  nämlfch, "  — 
so  erzählt  Maimonides,  —  „warum  die  Urtheile  Gottes  gegen  die 
Menschen  nur  und  nicht  auch  gegen  andere  Wesen  gerecht  seien,  und 
weteher  Sünde  wegen  denn  dieses  unvernünftige  Thier  geschlachtet 
werde,  antworteten  sie :  es  geschehe  auch  dieses  zum  Wohle  jenes  un- 
veninftigen  Thieres,  damit  die  Gottheit  es  ihm  in  der  zukünftigen 
Weit  vergelte.  Selbst  das  Umbringen  eines  Flohes  hat  ihnen  die  noth- 
irendige  Folge,  dass  demselben  Belohnung  hiefür  von  Gott  werde. 
Desgleichen  sagten  sie,  wenn  eine  Maus,  welche  doch  unschuldig  ist, 
durch  einen  Habicht  oder  eine  Katze  erwürgt  wird :  die  Weisheit 
Gottes  habe  dieses  über  die  Maus  verhcängt ,  und  werde  ihr  dafür  in 
ikr  zukünftigen  Welt  Entschädigung  gebend'' 

Das  sind  offenbar  Ungereimtheiten,  aber  sie  liegen  nicht  nothwen- 
dig  in  der  Consequenz  jener  Ansicht,  welclie  die  Muatazile  von  dem 
Wesen  der  göttlichen  Vorsehung  sich  gebildet  hatten ,  und  können  des- 
halb auch  nicht  hindern ,  dass  nicht  diese  ihre  Ansicht  weit  über  der  An- 
sicht der  Motakhallim  stehe.  Dazu  kommt  aber  auch  noch  dieses,  dass 
die  Muatazile  auch  das  absolute  Verhängniss  bekämpften,  welches  nach 
der  Lehre  der  Orthodoxen  aus  der  Idee  der  göttlichen  Vorsehung  sich 
ableiten  soll.  Die  Muatazile  hielten  entschieden  an  der  Freiheit  des 
Menschen  fest,  wenn  sie  ihm  auch,  wie  Maimonides  sagt,  nicht  eine  ab- 
solute, unbedingte  Freiheit  oder  Macht  zuschrieben.  Gerade  dadurch  ist 
dem  absoluten  Fatalismus  die  Spitze  abgebrochen;  denn  wenn  der 
Mensch  sich  frei  zu  seinen  Handlungen  bestimmt,  dann  kann  von  einer 
absoluten  Nothwendigkeit  alles  Geschehens  in  der  Welt  nicht  mehr  die 


1)  Ib.  I.  c.  p.  378.  —  2)  Ib.  1.  c.  p.  379. 
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Rede  sein.  Nun  erst  wird  auch  wieder  ein  sittliches  Verhalten  des 
Menschen  möglich ,  und  gerade  dieser  Punkt  ist  es ,  auf  welchen  die 
Muatazile  ein  besonderes  Gewicht  legen  ^). 

Gott,  lehren  sie,  kann  nicht  als  Urheber  des  Bösen  betrachtet 
werden,  weil  es  in  diesem  Falle  ungerecht  wäre,  dass  er  das  Böse 
bestrafte^).  Gott  ist  nicht  der  Urheber  des  Unglaubens;  er  schafft 
keinen  Ungläubigen').  Der  Mensch  allein  ist  der  Urheber  des  Guten 
und  des  Bösen ;  er  ist  Herr  seiner  Handlungen  *) ,  nur  von  ihm  hängt 
es  daher  ab,  das  Gute  oder  das  Böse  zu  wählen.  Er  bestimmt  sich 
selbst  sein  Loos  für  die  Ewigkeit ;  thut  er  das  Gute ,  so  wird  er  be^ 
lohnt ,  thut  er  das  Böse,  so  wird  er  bestraft  werden.  Die  Schuld  des 
Bösen  auf  Gott  schieben  ist  eine  Blasphemie,  weil  man  dadurch  Gott 
selbst  als  gottlos  darstellt.  Deshalb  ist  es  auch  nicht  der  blosse  (Haube, 
durch  welchen  das  ewige  Heil  bedingt  ist;  viehuehr  kommt  Alles  auf 
das  Tbun  des  Menschen  an.  Wer  gläubig  ist  und  Becht  thut,  wird 
selig;  wer  glaubt  und  sündigt,  dem  nützt  der  Glaube  allein  nichts: 
er  wird  verdammt  werden  ^).  Der  Mensch ,  welcher  eine  Todsünde  be- 
geht ,  i^t  deshalb  weder  gläubig  noch  ungläubig ;  sein  Thun  ist  unab- 
hängig von  seinem  Glauben,  und  für  sein  Thun  ist  der  Mensch  ver- 
antwortlich *). 

Wir  wiederholen  es,  diese  Lehre  der  Muatazile  über  die  götöicbe 
Vorsehung  ist  im  Ganzen  weit  vemunftgemässer,  als  die  der  Motakhallim. 
Der  finstere  Bann  eines  absoluten  Verhängnisses  ist  gebrochen ;  der  Mensch 
kann  sich  wieder  frei  bewegen,  und  er  soll  sich  auch  frei  bewegen, 
um  mit  freier  Selbstbestiimnung  die  Aufgabe  seines  Lebens  zu  erfüllen 
Andererseits  kann  man  aber  auch  wiederum  nicht  läugnen,  dass  hier 


1)  Ib.  1.  c.  p.  376.  Quidam  statuunt,  hominem  potestatem  vel  facultatem  ali- 
quam  habere,  ideoque  recte  et  secundum  ordmem  seqauntar  juxta  sententiam  hane 
praecepta,  prohibitiones,  poenae  et  beneficia ,  quae  occurrant  in  „  lege  "...  Et  in 
hac  sententia  est  secta  MuatazaU,  licet  potestatem  homini  absolutam  non  tribuaat. 

2)  Pococke,  spec.  p.  216.  —  3)  Ib.  p.  242  sq.  —  4)  Ib.  p.  107. 

5)  Schmoelders^  essai  etc.  p.  195.  L^homme  est  le  maitre  de  ses  actions.  II 
ne  depend  que  de  lui,  de  faire  le  bien,  ou  de  choisir  le  mal.  Fait  11  le  bien,  fl 
en  a  le  merite ,  et  il  sera  r^compense  dans  la  vie  ä  venir ;  si  non,  il  sera  damnö 
par  sa  propre  faute.  Rapporter  le  mal  a  Dieu,  c'est  un  blasph^me;  car  si  Dien 
en  etait  Tauteur,  il  serait  impie  lui-meme.  Dieu  est  sage,  et  avec  cette  sagesst 
il  ne  peut  faire  que  ce  qui  est  bon  et  sage.  —  Ce  n'est  pas  la  croyance  seiüe  k 
rislam,  qui  rend  heureux  dans  Tautre  monde;  celui,  qui,  ayant  accompli  ses 
devoirs ,  meurt  en  bon  musulman  et  sans  pech6  mortel ,  trouvera  r^tribution 
et  glorification  dans  le  paradis ;  mais  le  croyant ,  qui  negb'ge  ses  devoirs ,  et  qui 
quitte  ce  monde  sans  se  repentir  des  ses  fautes  gravcs,  sera  darnn^  dans  Tenfer; 
senlement  sa  peine  sera  moins  douloureuse,  que  cclle  d^un  homme  infid^e. 

6)  Ib.  p.  194.  L'homme,  qui  commet  un  pechc  mortel,  n^est  par  la,  ni 
croyant,  ni  mecr^ant;  son  action  est  independante  de  sa  croyance,  et  il  est 
responsable  pour  son  oeuyre. 
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die  Idee  einer  göttlichen  Prädestination  gänzlich  umgangen  ist  Hier 
li^  der  Accent  ausschliesslich  auf  der  menschlichen  Freiheit  Von  ihr 
allein  hängt  das  Heil  des  Menschen  ab ;  eine  göttliche  Prädestination 
kommt  hiebei  nicht  in  Bechnung;  sie  bleibt  ausser  dem  Calcul.  Und 
gerade  in  dieser  Beziehung  müssen  wir  die  Lehre  der  Muatazile  von  der 
göttliche  Vorsehnng  als  das  andere  Extrem  betrachten,  welches  sich 
dem  excessiven  Prädestinatianismus  der  Motakhallim  als  dem  Einen 
Extrem  gegenüber  stellt  Die  rechte  Mitte  zwischen  diesen  beiden  Ge- 
gensätzen ist  eben  nur  im  Christenthum  gegeben,  und  kann  daher  auch 
nur  auf  dem  Standpunkte  des  christlichen  Glaubens  wissenschaftlich 
und  begründet  werden. 


iw:*^i  Hin 


3.     Die  arabischen  Mystiker. 
r)    Die  Sflufl'fl. 

§.  47. 

Wir  haben  früher  erwähnt,  dass  neben  den  rein  speculatiyen  Lehr- 
STStemen  bei  den  Arabern  auch  eine  mystische  Bichtung  herlief,  zu 
wekrher  bereits  Muhamed  selbst  in  seinen  ekstatischen  Zuständen  und 
Visionen  das  Vorspiel  gegeben  hatte.  Es  weist  aber  diese  muhame- 
dtoisehe  Mystik  keineswegs  jenen  Charakter  auf,  welcher  der  Christ- 
Hdien  Mystik  eigen  ist  Sie  schliesst  sich  vielmehr  enge  an  den  indi- 
aAoi  and  neuplatonischen  Mysticismus  an ,  und  ist  im  Grunde  nur  die 
weitere  Fortleitung  des  letztem  in  der  Geschichte.  Sie  beruht  daher 
wesentlich  aufpanüieistiscuer  Grundlage,  indem  sie  die  Emanationslehre 
in  indischer  und  neuplatonischer  Form  zu  ihrer  Voraussetzung  hat 

Die  ersten  und  vornehmsten  Träger  dieser  islamitischen  Mystik 
waren  die  persischen  Ssufi's,  eine  Secte,  welche  zwei  Jahrhunderte  nach 
dem  Entstehen  der  muhamedaniscben  Beligion  sich  bildete ,  und  als 
deren  Stifter  Abu  Said  Abul  Cheir  genannt  wird ').  Der  Ssufismus  war 
zwar  zunächst  und  ursprünglich  nur  eine  bestimmte  ascetisch  -  contem- 
plative  Lebensweise^);  allein  bald  sahen  sich  die  Ssufiten  doch  veran- 
lasst ,  ihrem  praktischen  Verhalten  auch  eine  entsprechende  theoretische 
Grundlage  unterzubreiten,  um  dadurch  das  erstere  zu  rechtfertigen. 
Wir  haben  diese  ihre  mystische  Lehre  nach  ihren  Grundzügen  dar- 
zustellen. 

Der  Grundgedanke,  welcher  dem  Ssufismus  unterliegt,  ist  der 
einer  idealistischen  Emanation.  Das  ganze  Universum  ist  nichts  weiter, 
als  eine  göttliche  Emanation  ^).  Die  Welt  ist  daher  keineswegs  dem 
Sein  nach  von  Gott  verschieden ,  sondern  sie  ist  eigentlich  Gott  selbst, 
so  fem  er  sich  in  das  All  ergossen  hat.    Und  diese  Selbstergiessung 


1)  Thoiuck,  Ssufismus,  sive  Theosophia  Persarum  pantheistica  (Berol.  1821) 
< .  2.  p.  58.  —  2)  SchmoelderSf  essai  etc.  p.  206.  —  3)  TholtKk,  op.  cit  c.  5.  p.  213. 
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Gottes  in  das  All  der  Dinge  ist  bedingt  durch  den  Act  der  göttlichen 
Selbsterkenntoiss.  Indem  nämlich  Gott  sich  selbst  erkennt,  zertheilt 
er  dadurch  sein  Wesen  in  die  Vielheit  der  erscheinende  Dinga  Jedes 
Ding  wird  so  zum  Spiegel ,  in  welchem  das  göttliche  Wesen  sieb  re- 
äectirt;  in  jedem  Dinge  schaut  sich  Gott  selbst  an.  Das  ist  seine 
Selbsterkenntnisse).  Zwar  erfreut  sich  Gott,  auch  nachdem  er  in  das 
All  der  Dinge  sich  ergosssen  hat,  noch  einer  eigenen  für  sich  seira- 
den  Existenz;  er  geht  nfcht  in  den  Dingen  auf;  aber  nach  dieser  sei- 
ner supramundanen  Existenz  hat  er  kein  Selbstbewusstsein.  Dieses 
besitzt  er  blos  dadurch,  dass  er  bei  aller  Transcendenz  doch  zagleieh 
auch  den  Dingen  immanent  ist ,  in  welche  er  sich  ergiesst  'X  —  ^^ 
Emanation  der  Welt  aus  Gott  ist  nach  der  Ansicht  der  meisten  Ssufi's 
eine  nothwendige  und  deshalb  auch  ewige  ^).  Die  Welt  ist  nur  der 
Natur,  nicht  aber  der  Zeit  nach  später  als  Gott^).  Einige  Ssufi's 
nehmen  zwar  eine  nicht  ewige  Emanation  der  Welt  aus  Gott  an, 
und  berufen  sich  zur  Begründung  dieser  Annahme  auf  den  göttlichen 
Rathschluss,  welcher  die  Welt  nicht  früher  wollte,  als  sie  wirklich 
entstand  0 ;  allein  offenbar  harmonirt  diese  Lehre  keineswegs  mit  dem 
Emanationspriucip,  und  scheint  nur  eine  Concession  an  die  orthodoxe 
Lehre  zu  sein. 

Die  absteigende  Stufenfolge  der  göttlichen  Emanationen  nua  be- 
schreiben einige  Ssufi's  in  gleicher  Weise,  wie  die  Neuplatoniker.  Zuerst 
emanirt  die  erste  Intelligenz ;  dann  folgt  die  Weltseele ;  aus  dieser 
fliessen  die  Seelen  der  untergeordneten  Sphären,  und  so  geht  es  fort 
bis  zu  den  untersten  Grezen  der  Emanation  herab®).  Diese  unter- 
sten Grenzen  werden  gebildet  durch  die  Materie,  welche  somit  als 
Grenze  des  Seins  nichts  Reales,  sondern  blosse  Privation,  ein  Nicht- 
sein istO*  Die  meisten  Ssufi's  aber  betrachteten  Gott  selbst  als  doi 
allgemeinen  Geist  und  als  die  aligemeine  Seele,  woraus  die  Formen 
der  Dinge  hervorfliessen,  und  stellten  deshalb  alle  Dinge  gleich,  so 
dass  keines  das  andere  überragt^). 

Daraus  folgt  denn  nun  von  selbst,  dass  die  Einzeldinge  der  Welt 
keines  eigenen  für  sich  bestehenden  Seins  sich  erfreuen,  sondern  dass 


1)  Ib.  c.  5.  p.  206  sqq.    Schmoelders,  essai  etc.  p.  210. 

2)  Tholuck,  op.  cit  c.  4.  p.  149.  Existimant  Ssufii,  Dcom ,  postquam  par 
emanationem  semetipsum  inftidit  et  instillavit  nrnndo,  singalari  quidem  ^istentia 
gaiidere  et  propria,  eadem  tarnen  experte  conscientia  soi,  ita,  ut  simul  iotnia 
coi\juiictione  cum  hominam  renunquo  universitate  cohaereat,  vel  prout  nos  dkere- 
mus,  eis  insideat  per  immaaentiam. 

3)  Ib.  c.  5.  p.  169.  —  4)  Schmoelders,  ess.  p   211. 

5)  Tholuck,  op.  cit.  c.  5.  n.  173  sqq.  p.  176. 

6)  Schmoelders,  ess.  p.  210  sqq. 

7)  Tlioluck,  op.  cit.  c.  6.  p.  177  sqq.  184  sqq.  186  sqq.  191.  192.  195. 

8)  Ib.  c.  6.  p.  220.  224.  226.  c.  6.  p.  ö27  sqq. 


18* 

vielmehr  alle  nur  Erscheinungsweisen  des  Einen  göttlichen  Sems  sind. 
Das  Universum  ist  nach  der  Vielheit  und  Verschiedenheit  semer  Be- 
standtheile  kern  wahrhaft  Seiendes ;  yielmelit  ist  all  diese  Vielheit  und 
Verschiedenheit  nur  em  täuschender  Schein,  welcher  in  dem  Augen- 
blicke verschwindet,  wo  der  Geist  durch  den  Schleier  der  Sinnlichkeit 
hindurchdringt  und  zur  Erkenntniss  des  Einen  Seins  gelangt,  welches 
allen  erscheinenden  Dingen  zu  Grunde  liegt:  —  eine  Erkenntniss,  in 
wdcher  die  ganze  und  vollkommene  Weisheit  gelegen  ist^). 

Sind  die  Ssufi's  in  diesen  hohem  Obersätzen  ihres  Lehrsystems 
keineswegs  originell,  so  auch  nicht  in  der  psychologischen  Lehre, 
welche  an  jene  sich  anschliesst  Der  erste  und  ursprQngliche  Mensch 
war  kein  anderer,  als  der  ideale,  der  allgemeine  Mensch.  Als  solcher 
war  CT  in  die  Einheit  des  göttlichen  Seins  verschlungen.  Aber  weil 
er,  in  dem  göttlichen  Schoosse  wohnend ,  seine  Seligkeit  nicht  jftihltc, 
so  sank  er  auf  die  Erde  herab  und  ward  in  die  Vielheit  der  einzel- 
nen Individualitäten  zertheilt  ^).  Die  Entstehung  des  empirischen ,  in- 
dividoellen  Menschen  ist  also  in  einem  überzeitlichen  Abfall  des  idea- 
len Menschen  von  Gott  begründet  Aber  dieser  Abfall  war  nicht  ein 
freier,  sondern  ein  nothwendiger.  Er  war  begründet  in  dem  gött- 
lichen Rathschiusse ,  nach  welchem  auch  die  untern  Theile  der  Welt 
Ton  vernünftigen  Wesen  bewohnt  werden  sollten :  was  nicht  geschehen 
konnte  ohne  den  Abfall  des  idealen  Menschen  ^).* 

Was  femer  den  Ursprung  der  einzelnen  empirischen  Menschen 
im  Fortgange  der  Zeit  betrifft,  so  wird  auch  dieser  auf  den  Abfall  der 
Seelen  von  Gott  reducirt  Die  Präexistenzlehre  spielt  überall  in  die 
Anschauung  der  Ssufi's  hinein  und  kehrt  in  den  verschiedensten  Wen- 
dungen wieder  *).  Eine  Folge  davon  war,  dass  die  Ssufi's  auch  die  Exi- 
stenz der  Seele  im  Leibe  nicht  als  etwas  Natürliches,  sondern  als  etwas 
Widernatürliches  betrachteten.  Der  Leib  gilt  ihnen  nur  als  eine  Last, 
als  ein  Kerker  der  Seele.  Alle  menschliche  Gebrechlichkeit  und  Sünd- 
haftigkeit hat  im  Leibe  ihren  Ursprung  imd  ihren  Sitz  ^). 

Die  menschliche  Willensfreiheit  kann  mit  den  pantheistischen 
Grundlagen  dieses  Lehrsystems  offenbar  nicht  zusammenbestehen.  Die 
Ssufi's  bdcennen  dieses  offen.  Sich  anschliessend  an  die  Lehre  des 
Coran  reduciren  sie  alle  Thätigkeit  des  Menschen  auf  die  göttliche 
Thätigkeit,  und  lassen  demi  Menschen  auch  nicht  einen  Schein  von 
freier  Selbstbestimmung  übrig.    Gott  allein  ist  es ,  welcher  in  dem 


1)  Ib.  c.  5.  p.  162.  Assisius  cod.  ms.  p.  48  dicit:  Aliam  ac  mctaphoriaim 
essen tiam  noli  qnacrcrc  in  hac  rerum  nnivcrsitate ;  quippc  tota  ludibrium  est  jo- 
calare  lusosquc  ad  oblcctationem  jucimdissimus.  c.  8.  p.  314.  Die  unum,  ccrne 
onnm,  cognoscc  unmn:  in  co  consistit  univcrsa  theologia  generalis  et  specialis, 
atqiie  univcrsa  fidcs. 

2)  Ib.  c.  ö.  p.  170.  —  3)  Ib.  c.  4.  p.  117  sqq.  —  4)  Ib.  c.  4.  p.  127  sqq.  — 
5)  Ib.  c.  4.  p.  120.  12ö. 
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Menschen  und  durch  denselben  wirksam  ist ;  der  Mensch  ist  blos  Got- 
tes passives  Werkzeug ;  er  kann  keine  Causalität ,  am  wenigsten  eine 
freie ,  für  sich  in  Anspruch  nehmen ').  Böses  und  Gutes  werden  im 
Menschen  unmittelbar  von  Gott  gewirkt,  weshalb  der  Unterschied 
zwischen  Gut  und  Bös  im  Grunde  nur  ein  scheinbarer  sein  kann^). 

§.  48. 

Auf  diesen  Grundsätzen  baut  sich  nun  die  mystische  Lehre  der 
Ssufi's  auf.  Die  Lebensaufgabe  des  Menschen  besteht  nämlich  nach 
den  Ssufi's  darin,  dass  er  von  dieser  widernatürlichen  Existenz,  in 
welcher  er  gegenwärtig  befangen  ist,  sich  befreie  und  in  jenen  Zustand 
wieder  zurückkehre,  dessen  er  in  Folge  der  ursprünglichen  Sünde  ver- 
lustig gegangen  ist  ^).  Der  Weg  dazu  ist  der  mystische.  In  Einsam- 
keit ,  Gebet  und  Fasten  soll  der  Mensch  den  mystischen  Weg  betre- 
ten^). Er  soll  da^enige  verläugnen  und  ertödten,  was  seiner  höhern 
Natur  in  Folge  ihres  Abfalles  von  Gott  sich  hinzugefügt  hat,  nämlich 
die  körperlichen  Neigungen  und  Gelüste.  Er  soll  von  den  Sinnen 
sich  zurückziehen  und  selbst  des  verständigen  Denkens  sich  entschla- 
gen. So  gelangt  er  dann  endlich  zur  Schauung  Gottes,  in  welcher  er 
mit  Gott  aufs  innigste  geeinigt  ist,  so  zwar,  dass  aller  Unterschied 
zwischen  dem  Erkennen  und  dem  Erkannten  verschwindet^).  Es  ist 
ein  Zustand  vollkommener  Ekstase,  und  dieser  wird  von  den  Ssufi's 
Absorption  genannt  Da  ist  alle  sinnliche  Empfindung,  alles  Selbst- 
bewusstsein  der  Seele  aufgehoben  und  der  Geist  ganz  in  Gott  ver- 
schlungen. Da  schwindet  dem  Geiste  selbst  das  Bewusstsein  seines 
Absorbirtseins  in  Gott,  und  nur  dann  ist  die  Absorption  eine  wahre 
und  vollkommene,  wenn  kein  Bewusstsein  dieses  Zustandes  übrig  bleibt 
So  lange  noch  ein  solches  Bewusstsein  da  ist,  ist  die  Absorption  noch 
nicht  vollkommen ;  das  Höchste  ist  noch  nicht  [erreicht  *^).  Deshalb 
vergleichen  die  Ssufi's  die  Absorption  des  Geistes  in  Gott  auch  mit 


1)  Ib.  c.  G.  p.  243  sqq.    Schmoelders^  ess.  p.  211. 

2)  Tholuck,  op.  cit.  r.  6.  p.  264.  —  3)  Ib.  c.  4.  p.  121.  —  4)  Ib.  c.  3.  p.  87. 
6)  Ib.  c.  8.  p.  89.    Assisius  in  Gulschen  ras.  cod.  ms.  p.  40  dielt:  Exnere 

eum  oportet  sorditiem  et  squalorem  forte  ei  adliacrentem ,  dubitationes  pravas 
sponte  subnascentes ,  atque  instinctum  e  brutu  nostra  natura  prodeontem;  hia  re- 
motia  impedimentis  id,  quod  summiim  est ,  perficias,  cunct^  universim  cogitationes 
abjice  atque  ezpelle:  tunc,  mihi  crode,  dignaberis  appulsu  divino,  et  onme  tolle- 
tur  cognitum  inter  et  cognoscentem  discrimcn. 

6)  Ib.  c.  3.  p.  106.  Ilic  Status  a  mystcriorum  doitoribus  solct  absorptio  ap- 
pellari,  quandoquidem  homo  usquc  adeo  absorbetur,  ut  nihil  sentiat  de  membris 
suis  cxtemis,  nihil,  quod  extra  eum  cvenit,  nihil,  quod  animo  suo  accidit,  imo  ab 
bis  rebus  quahbuscunque  quasi  absens  üt,  primum  proficiens  ad  dominum,  deinde 
in  domino  suo.  Quod  si  vcro  ei  incidit  cogitatio.  se  in  Uni  versa  litate  absorptum 
esse,  macula  est;  nam  absorptionis  nuncupatione  ea  tantum  digna  est  absorptio, 
quae  absorptionis  inscia  est.    p.  110. 
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dem  Schlafe,  da  in  jener  Absorption  in  ähnlicher  Weise  alles  Selbst- 
bewusstsein  und  alle  Eigenheit  schwindet,  wie  solches  im  Schlafe 
geschieht  ^). 

In  Bezug  auf  die  Frage  nun,  wie  des  Nähern  diese  Absorption  in 
Uott  zu  doiken  sei,  theilen  sich  die  Ssnfi's.  Die  einen  lehrten  eine 
„Indeation,  '^  Eingottung  oder  Einwohnung  in  Gott ;  die  andern  eine 
„Indeification^'  oder  „  Unification,  ^^  d.  i.  eine  Einsmachung  oder  Um- 
wandlung des  Menschen  in  Gott ;  die  dritten  endlich  eine  „  Union ,  '^ 
i  h.  ein  vollständiges  Einssein  mit  Gott  der  Substanz  nach  ^).  Daraus 
ist  ersichtlich ,  dass  die  Einen  die  Absorption  strenger ,  die  andern 
minder  streng  fassten,  wobei  es  jedoch  keinem  Zweifel  unterliegt,  dass 
jene,  vrelche  sie  am  strengsten  fassteif,  nämlich  als  ein  Aufgehen  der 
Substanz  des  Geistes  in  Gott,  im  Hinblick  auf  die  pantheistischen 
Obersätze  des  Systems,  als  die  consequentesten  anzuerkennen  seien. 

Doch  ist  die  Erhebung  des  Menschen  in  den  Zustand  des  völligen 
Absorbirtseins  in  Gott  nicht  mit  einem  Schlage  vollbracht,  vielmehr 
sind  auch  hier  wiederum  gewisse  Stufen  zu  unterscheiden.  Auf  erster 
Stufe  schaut  der  Ssufi  Gott  unter  dem  Bilde  eines  körperlichen  We- 
sens; auf  der  zweiten  schaut  er  ihn  als  den  Schöpfer  und  Zertheiler 
der  Formen ;  auf  der  dritten  als  ein  mit  Qualitäten  behaftetes  Wesen ; 
anf  der  vierten  endlich  als  reines  Sein^).  Auf  dieser  Stufe  ist  die 
Einigung  mit  Gott  vollkommen,  und  der  Act  dieser  Einigung  steht 
\m  nicht  mehr  unter  den  Bedingungen  der  Zeit;  er  fällt  in  die 
Ewigkeit  *). 

Diese  Einigung  der  Seele  mit  Gott  in  der  Absorption  oder  Ek- 
stase ist  nun  zugleich  auch  die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen. 
Die  Ssufi's  werden  nicht  müde,  diese  Glückseligkeit  mit  den  grellsten 
Farben  zu  schildern,  und  sie  gebrauchen  hiebei  die  sinnlichsten  und 
udtunter  obscönsten  Bilder.  Besonders  ist  es  ihnen  geläufig,  Gott 
mit  einem  schönen  Mädchen,  und  die  Einigung  mit  Gott  mit  dem  Acte 
fleischlicher  Vermischung  zu  vergleichen  ^).  Zugleich  erhebt  sich  aber 
der  Ssufi,  wenn  er  das  Ziel  mystischer  Absorption  in  Gott  erreicht 
hat,  auch  über  die  gewöhnlichen  Forderungen  des  sittlichen  Lebens. 
Die  Werke  werden  für  ihn  gleichgültig;  was  er  immer  thun  möge. 
Alles  ist  ihm  erlaubt;  für  ihn  gibt  es  kein  Sittengesetz ^).  Ebenso 
werden  für  ihn  alle  Beligioneiv  gleichgiltig.  Der  Glaube  ist  nur 
uothwendig   für   die    Nichteingeweihten ;    wer   zur   Erkenntniss   ge- 

1)  Ib.  c.  4.  p.  130  sq.  —  2)  Ib.  p.  141  sqq. 

S)  Ib.  c.  9.  p.  326  sqq.  cf.  329.    Schmoelders,  ess.  p.  211. 

4)  Tholucky  op.  cit.  r.  3.  p.  93.  —  5)  Ib.  c.  3.  p.  99  sqq.  c.  8.  p.  304. 

C)  Ib.  c.  8.  p.  88  sqq.  c.  6.  p.  253.  Dschelaleddin  T.  I.  p.  104  dicit :  Perfec- 
tus  si  pulverem  corripit ,  fit  aorom;  imperfectus ,  si  aurum  portat,  fit  cinis.  Pro- 
bus  ille  et  Beo  ac^eptus ;  manus  sua  in  actionibus  est  manus  Dei ;  contra  manuB 
imperfecti,  manus  Satanae  et  daemonum.    cf.  Scfmoelders,  ess.  p.  209. 
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kommen  ist ,  bedarf  desselben  nicht  mehr ').  In  der  Schauung  des 
Einen  löst  sich  der  Glaube  auf ;  der  Unterschied  zwischen  wahrer  und 
falscher  Religion  verschwindet ;  der  Ssuii  erkennt  die  Nichtigkdt  aller 
Religionen  tmd  ist  daher  über  alle  erhaben^). 

Was  nun  noch  das  jenseitige  Leben  betrifit,  so  wird  die  Seele 
nach  der  Ldire  der  Ssuii's,  wenn  sie  im  Tode  Tom  Leibe  getrennt  ist, 
ganz  in  Gott  übergehen;  die  Absorption  wird  eine  continuirlithe  wer- 
den. Da  wird  alle  Ichheit  uni  mit  ihr  auch  aller  geschlechtliehe  Un- 
terschied aufhören;  alle  Individualität  wird  sich  abstreifen  und  nur 
das  göttlidie  Ich  wird  übrig  bleiben.  D*er  Mensch  wird  ganz  vergoß 
tet  werden  ^).  —  Doch  asch  hier  theilen  sich  die  Ssufi^s  wieder.  Die 
einen  wollen  in  dieser  endlichen  Absorption  der  Seele  in  Oott  den 
Unterschied  der  Natur  oder  Substanz  der  Seele  von  Gott  noch  fest- 
gehalten wissen ;  die  andern  dagegen  nehmen  die  Absorption  in  Jener 
unverkümmcrten  Bedeutung,  wie  sie  durch  die  pantheistischen  Ober- 
sätze des  Systems  gefordert  ist:  also  ate  völliges  Aufgehen  der  Seele 
in  Gott :  ganz ,  wie  wir  solches  in  den  indischen  Systemen  treffi^a  *). 

b)    Al0azel. 

Unter  den  Anhängern  des  Ssufismus  hat  besonders  Eni  Mann  bei 
den  Arabern  hohe  Berühmtheit  erlangt,  so  zwnr,  dass  er  stets  unter 
den  Corypbäen  der  arabischen  Wissenschaft  genannt  wird.  Es  ist 
AJyazeh  Nicht  von  Anfang  au  war  er  Ssufi;  er  gelangte  dazu  erst 
später,  nachdem  er  in  dem  arabischen  Aristotelismus  seine  Befriedi- 
gung nicht  gefunden  hatte.  —  Abu  Hamcd  Muhamed  Ben  Achmed  al 
Ghazali  (Algazel)  wurde  in  der  asiatischen  Handelsstadt  Tus,  wo 
sein  Vater  ein  reicher  Kaufmann  war,  geboren  ^).  Sem  Vater  empfahT 
ihn  kurz  vor  seinem  Tode  einem  seiner  Freunde,  einem  Ssuft,  zur 
Leitung  auf  dem  Pfade  des  beschaulichen  Lebens;  als  ab*er  bald  nach 
des  Vaters  Tode  die  dem  Ssufi  für  den  Unterhalt  des  Sohnes  gegefbene 


1)  Tholuck,  op.  cit.  c.  4.  p.  188.    cf.  c.  9.  p.  821. 

2)  Ib.  c.  7.  p.  287.  290  sqq.  Assis,  cod.  ms.  p.  29  sq.  dicit:  Latet  sub  quo- 
que  atomo  occuHa,  tanqnam  velo  obvelata,  faciei  divinac  venustas,  animas 
deleetans;  id  qoi  Tcliim  detegerit,  e  vestigio  perdpiet  sectae  et  religionis  cqjusqne 
vanitatenL  Universa  enira  legis  praecepta  ex  Ego  et  Tii  pendent  (i.  e.  data  maif 
quibus  nondum  vera  doctrina  est  perspecta),  pendent  a  filo  animae  taae  et  cor- 
poris. Demto  vcro  illo  Ego  et  Ta,  quid  anpKas  prodest  Medschid,  rgmcolamm 
templum  ,  christianum  monasterium  ? 

8)  Ib.  c.  4.  p.  140  sqq.    Schfnoelders,  ess.  etc.  p.  209  sqq. 

4)  Ib.  p.  Cl  sqq.  64  sqq.  p.  152— 16G. 

5)  Ueber  sein  Leben  vgi.  seine  eigene  Sebrifl,  wckhe  Schmölders  ess.  p.  16 
sqq.  Übersetzt  hat,  so  wie  Hammer -Pnrgstall  in  der  Ton  fbm  ttbersetrtcn  Scbrfft 
Algazels  :  „  0  Kind  "<  S.  IX  ff. 


187 

Summe  erschöpft  war,  ricth  ihm  der  väterliche  Freund,  sich  dem 
Studium  der  Wissenschaften  zu  widmen  und  damit  sich  seinen  Unter- 
halt zu  verdienen.  Algazel  reiste  daher  zuerst  nach  Dschorschan,  wo 
er  ein  Schüler  des  Imam  £bu  Nassr  Ismail  wurde,  und  dmm  nach 
Nischabur,  wo  er  die  Vorlesimgen  des  gelehrten  Imamol- Haremein, 
d.  L  Vorbeters  der  beiden  Heiligthümer  (Mekka  und  Medina)  über 
Rechtsgelehrsamkeit,  Polemik,  Logik  und  Philosophie  bis  zu  dessen 
Tode  horte  und  als  angehender  Schriftsteller  an  Berühmtheit  aufstieg. 
Der  immer  mehr  zunehmende  Kuhm  seiner  grossen  Gelehrsamkeit  ver- 
anlasste den  grossen  und  gelehrten  Gross wesir  Nisamol-mülk,  dem- 
selben an  seiner  zu  Bagdad  gegründeten  hohen  Schule  eine  Lehrer- 
steile  2a  verleihen.  So  hatte  er  denn  bis  zu  dem  Momente,  wo  er 
als  Lehrer  auftrat,  eifrig  mit  allen  Wissenschaften  sich  beschäftigt ;  er 
hatte  geglaubt ,  auf  diesem  Wege  die  Wahrheit  zu  finden ,  und  die 
Debcnseuguug  sich  eigen  gemacht,  dass  es  Thorheit  wäre,  durch  Wun- 
der die  Wahrheit  einer  Lehre  beglaubigen  zu  wollen.  In  dem  Glau- 
ben, dass  dem  redlich  Suchenden  die  Wahrheit  nicht  sich  verbergen 
könne,  hatte  er  alle  Systeme  durchforscht,  um  das  Gute  aus  ihn^ 
sich  anzueignen.  Allein  gerade  diese  seine  Beschäftigung  mit  den 
Ldiren  der  Philosophie  führte  ihn  zum  Zweifel.  Bei  den  griechischen 
Philosophen  hatte  er  auch  die  Meinungen  der  Skeptiker  kenneu  ge- 
lernt, welche  er  unter  dem  Namen  der  Sophisten  auffuhrt;  sie  fiöss- 
ten  ihm  Misstrauen  gegen  die  sinnliche  Erkenntniss  sowohl,  als  auch 
gegen  die  Grundsätze  des  Verstandes  ein.  Nicht  weniger  bewegten  ihn 
die  Lehren  der  Motakhallim.  Wenn  sie  ihm  auch  keineswegs  vollkommen 
begründet  schienen,  so  hatte  er  doch  fortwährend  den  Lehren  des  Islam 
angehangen,  und  was  die  Dogmatik  gegen  die  Philosophen  einzuwenden 
hatte,  bewog  ihn,  die  Häupter  der  Aristoteliker :  Alfarabi  und  Avicenna, 
für  Häretiker  und  Ungläubige  zu  halten.  Er  wendete  sich  daher  von 
den  Philosophen  ab  und  suchte  auf  einem  andern  Wege  zur  Erkennt- 
niss der  Wahrheit  zu  gelangen.  Diesen  Weg  glaubte  er  denn  im  Ssu- 
fismus  zu. finden.  „Indem  er  nämlich  den  verschiedenen  Meinungen  der 
Sekten  nachgegangen  war ,  hatte  er  auch  die  Schriften  der  Ssufis  kennen 
gelernt,  und  die  Ahnung  war  in  ihm  aufgestiegen,  dass  nur  auf  dem 
W^ege  dieser  Männer  Beruhigung  für  ihn  zu  finden  sein  möchte.  Aber  er 
erfuhr  auch,  dass  dieser  Weg  nicht  durch  die  Lehre,  sondern  nur  durch 
die  Uebung  und  die  Erfahrung  eines  enthaltsamen ,  der  frommen  Betrach- 
tung geweihten  Lebens  erprobt  werden  könne. "  Da  ergriff  ihn  denn  nun 
ein  unbeschreiblicher  Eckel  darüber,  dass  er  auf  seinem  Lehrstuhle  ge- 
nöthigt  war,  Dinge  vorzutragen,  welche  dem  Heile  wenig  diene.n,und  von 
deren  Wahrheit  er  gar  nicht  überzeugt  sein  konnte.  Es  reifte  in  ihm 
allmählig  der  Entschluss,  sein  Lehramt  aufzugeben  und  in  die  Einsamkeit 
sich  zurückzuziehen.  Nach  längerm  Zögern  that  er  endlich,  nachdem  er 
noch  dazu  in  Folge  einer  Krankheit  im  Sprechen  war  verhindert  worden, 
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den  entscheidenden  Schritt  Er  legte  sein  Lehramt,  welches  er  vier 
Jahre  hindurch  verwaltet  hatte,  nieder  und  schloss  sich  ganz  den  asce- 
tischen  Uebungen  der  Ssufis  an.  Unter  dem  Verwände ,  die  heiligen 
^tätten  der  Muhamedaner  besuchen  zu  wollen ,  ging  er  nach  Syrien,  zog 
sich  in  die  Einsamkeit  zurück  und  führte  eilf  Jahre  lang ,  theils  zu  Jeru- 
salem ,  theils  zu  Damaskus ,  an  letzterem  Orte  an  der  westlichen  Mina- 
ret  der  grossen  Moschee ,  das  Leben  eines  Ssufi ').  Hier  scheint  'er 
seme  zwei  wichtigsten  Werke  geschrieben  zu  haben,  nämlich  die  Schrift: 
Mak&cid  al-faläsifa  („Die  Bestrebungen  der  Philosophen^^),  und  das 
Weric  Teh&fot  al  falfisifa  (Destructio  philosophorum ).  Im  Mak&cid 
stellt  er  das  Lehrsystem  der  arabischen  Philosophen  nach  seinem  ganzen 
Inhalte  dar,  und  zwar  in  der  Weise,  dass  er  sich  hiebei  ganz  an  Avi- 
cenna  anschliesst  Im  Mittelalter  ward  dieses  Werk  viel  gelesen  ^).  Doch 
hatte  er  in  dieser  Darstellung ,  wie  er  selbst  sich  äussert,  keinen  andern 
Zweck,  als  dasjenige  vorerst  systematisch  darzulegen,  was  er  dann  in 
seinem  Tehaföt  bekämpfen  und  umstürzen  wollte.  Man  müsse  nämlich, 
meint  er,  dasjenige  zuerst  genau  kennen,  was  man  zu  widerlegen  beabsich- 
tige ').  Zu  diesen  beiden  Werken  kommt  dann  endlich  noch  ein  drittes, 
nämlich  die  „Wiederherstellung  oder  Wiederbelebung  der  Religionswis- 
senschaften,^^ welches  letztere  uns  jedoch  leider  noch  unzugänglich  ist, 
da  es  noch  unübersetzt  in  den  Bibliotheken  verborgen  ist.  Von  wel- 
cher Berühmtheit  aber  dasselbe  bei  den  Arabern  war,  bezeugt  der 
von  Hadschi  Chalfa  als  allgemein  geltend  angeführte  Ausspruch :  dass, 
wenn  der  ganze  Islam  zu  Grunde  ginge,  derselbe  aus  diesem  Werke 
allein  wieder  hergestellt  werden  könnte  *).  —  Doch  kehren  wir  zu  Al- 
gazel  selbst  zurück.  In  der  Einsamkeit,  in  welche  er  sich  zurückge- 
zogen hatte,  gelangte  er  zu  der  Entzückung,  welche  die  Ssufi's  such- 
ten, und  in  diesem  Zustande  wurden  ihm  nach  seiner  Meinung  die 
wichtigsten  Offenbarungen  zu  Theil,  —  Offenbarungen,  so  erhaben,  dass 
er  sich  für  unfähig  hielt ,  dieselben  auszusprechen ,  es  auch  für  ein 
Unrecht  erachtete,  sie  auszusprechen,  weil  die  Sache  alle  Reden  der 
Menschen  übersteige.  Nur  diesen  Ausruf  erlaubt  er  sich  von  seinen 
Entzückungen:  „Was  war,  ist  nicht  mit  Worten  auszudrucken!^^  — 
,,  Sprich :  es  war  gut,  u)id  frag  mich  weiter  nicht  ^). "  Mit  den  Engeln 
und  Propheten  glaubte  er  in  Gemeinschaft  zu  stehen.  —  Aber  nun  stieg 
auch  der  Gedanke  in  ihm  auf ,  ob  es  denn  nicht  gut  sei ,  die  neuen 
Ueberzeugungen  und  Einsichten,  welche  er  als  Ssufi  gewonnoi  hatte, 


1)  Schmoelders,  ess.  etc.  p.  60.  p.  76.    Hammer-Purgstall,  a.  a.  0.  S.  XI. 

2)  Herausgegeben  wurde  es  zu  Venedig  1506  von   Petrus  Lichtenstein   unter 
dem  Titel :  Logica  et  phüosophia  Algazelis  Arabis. 

8)  Munk,  M^Ianges  de  phU.  juiye  et  arabe,  p.  870  sq. 

4)  Hamtner-Purgstail,  a.  a.  0.  S.  Xm. 

5)  Schmoelders,  1.  c  p.  61.    I(m  Tofeilj  der  Natormensch,  S.  27. 
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auch  dei  Welt  mitzutheilen.  Er  entschloss  sich ,  dieser  innem  Mahnung 
zu  folgen.  Er  glaubte  Unrecht  zu  thuu,  wenn  er  in  der  Zurückge- 
zogenheit und  Einsamkeit  verbliebe ;  er  hielt  sich  für  verpiiichtet,  die 
gewonnene  Ueberzeugung  auch  Andern  mitzutheilen,  und  so  für  die 
Verbreitung  der  Wahrheit  und  die  Ausrottung  des  Irrthums  zu  wir- 
ken'). So  kam  es,  dass  er  neuerdings  als  Lehrer  auftrat,  und  nun 
überall  auf  seineu  Beisen  aus  seinem  grossen  Werke :  „  Wiederbelebung 
der  Religionswissenschaften,"  Vorlesungen  hielt  Als  weitem  Beweg- 
grund für  dieses  sein  Verfahren  fiihrt  er  an,  dass  ein  neues  Jahrhun- 
dert bevorstehe  (  er  trat  im  Jahre  499  der  Hedschra  auf) ,  und  dass 
Gott  versprochen  habe,  bei  Anfang  jedes  Jahrhunderts  seine  Beligion 
Ton  Neuem  zu  beleben  ^).  Von  dem  zu  Nisabur  herrschenden  Sultan 
als  Lehrer  dahin  berufen ,  folgte  er  diesem  Rufe,  scheint  jedoch  nicht 
lange  daselbst  geblieben  zu  sein.  Er  wollte  sich  zu  Jussuf  Ben  Tasch- 
fin,  dem  Führer  der  Ahnorawiden  im  nördlichen  Afrika,  begeben,  weil 
dieser  kräftige  und  kluge  Herrscher  der  Religion  des  Propheten  einen 
neuen  Mittelpunkt,  Schwung  und  Glanz  zu  geben  versprach.  Aber 
auf  der  Reise  dahin  erfuhr  er  zu  Aegypten  dessen  Tod.  Er  kehrte 
daher  wieder  nach  Syrien  zurück,  und  fuhr  daselbst  fort,  zu  lehren. 
Gegen  Ende  seines  Lebens  zog  er  sich  wiederum  zum  beschaulichen 
Leben  in  seine  Vaterstadt  Tus  zurück,  und  starb  daselbst  im  Jahre  11  IL 
Wir  haben  gesehen,  dass  der  Umschwung  in  dem  geistigen  Leben 
ilgazels  zunächst  daher  rührte,  dass  er  zu  zweifeln  anfing  an  den 
Lehren  der  Philosophen.  Und  gerade  diesen  Zweifel  betrachtet  er 
denn  nun  auch  allgemein  als  den  Weg  zur  wahren  Erkenntniss,  zu 
einem  neuen  Leben.  Wer  nicht  zweifelt,  sagt  er,  der  denkt  nicht 
nach ,  und  wer  nicht  nachdenkt,  der  erlangt  keine  Einsicht ,  und  wer 
keine  Einsicht  erlangt,  der  bleibt  in  Blindheit  und  Verwirrung^). 
,,Nimm  das  an,  was  du  siehst;  verwirf  das,  was  du  hörst;  —  bei 
Sonnenaufigang  kannst  du  den  Saturn  entbehren*)."  —  Die  sinnlichen 
Wahrnehmungen  sind  nicht  überall  so  zuverlässig,  dass  sie  nicht  zum 
iiftem  durch  den  Verstand  rectificirt  werden  raüssten.  Muss  aber  der 
Verstand  als  Richter  über  die  sinnlichen  Wahrnehmungen  anerkannt 
werden:  wer  steht  uns  dafür,  dass  der  Verstand  in'  Allem  sicher 
gehe  ^)  ?  Ist  nicht  auch  hier  der  Zweifel  berechtigt  V  Und  wenn  er  es 
ist,  wie  sollte  es  dann  gestattet  sein,  einzig  und  allein  von  der  phi- 
losophischen Demonstration  alles  Heil  in  Bezug  auf  die  Erkenntniss 
der  Wahrheit  zu  erwarten  V  Wir  müssen  vielmehr  noch  eine  höhere 
über  der  philosophischen  Demonstration  stehende  Quelle  der  Erkennt- 
niss annehmen ,  nämlich  eine  höhere ,  unmittelbare  Erfahrung. 


1)  Schmoeldertf,  1.  c.  p.  74.  —  2)  Ib.  p.  76. 
3)  Bei  Ihn  ToJ'eil,  S.  48.  —  4)  Ebds.  S.  49. 
5)  Yg].  Schmcelden-j  essai  etc.  p.  20.  sqq. 
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§.  50. 

Von  diesem  Standpunkte  aus  lässt  nun  Algazel  seine  Waffen  gegen 
die  Philosophen  spielen.  Er  wirft  der  Philosophie  vor,  dass  sie  Alles 
beweisen  wolle,  während  es  doch  gar  Manches  gebe,  was  einen  stren- 
gen logischen  Beweis  nicht  zulasse ').  So  kann  die  Philosophie  die 
besondern  Qualitäten  nicht  erforschen ,  und  doch  sind  dieselben  anzu- 
erkennen.  Wer  wollte  z.  B.  die  cigenthümlichen  Wirkungen  des  Opiums, 
des  Feuei*»,  eines  Talisman  läugnen,  wenn  auch  die  Philosophie  ihre 
Gründe  nicht  einsieht.  Wer  daher  der  Vernunft  allein  vertraut  und 
nur  in  der  Philosophie  Wissenschaft  sucht,  der  möchte  verfahrt  wer- 
den, alle  besondem  Qualitäten  zu  läugnen^).  Unsere  Erkenntniss 
kann  somit  keineswegs  auf  die  blossen  logischen  Beweise  beschränkt 
sein,  wie  die  Philosophen  annehmen.  Es  muss  auch  eine  unmittelbare 
Erfahrung  zugelassen  und  ein  Gebiet  der  Wahrheit  angenommen  wer- 
den, über  welches  wir  nur  durch  eigene  Erfahrung  uns  belehren  kön- 
nen. Diese  Erfahrung  ist  die  höhere,  die  prophetische.  Was  würde 
es  helfen,  einem  Menschen  den  Geschmack  einer  Sache  zu  erklären 
oder  ihm  darthim  zu  wollen,  was  Trunkenheit  sei!  Wenn  er  solches 
nicht  selbst  erfahren,  so  ist  es  unmöglich,  ihm  das  verständlich  zu 
machen.  In  analoger  Weise  verhält  es  sich  auch  mit  jener  hohem, 
prophetischen  Erfahrung^).  Was  wir  in  derselben  erfahren,  kann  uns 
durch  keine  wissenschaftliche  Demonstration  erschlossen  und  nahe  ge- 
legt werden.  Es  ist  ein  höheres  Auge,  welches  in  der  Seele  des  Men- 
schen sich  aufthut,  und  durch  welches  er  Dinge  erkennt,  welche  er 
auf  anderm  Wege  zu  erkennen  vergeblich  streben  würde.  Es  beruht 
diese  Erkenntniss  auf  der  unmittelbaren  Erleuchtung  des  prophetischen 
Geistes  *).  Nehmen  wir  eine  solche  unmittelbare  Erfahrung  nicht  an, 
dann  wird  uns  auch  alle  Wissenschaft  unmöglich.  Denn  jene  obersten 
Principien,  auf  welchen  alle  Wissenschaft  beruht,  woher  stammen  sie 
denn  in  uns  anders,  als  aus  dieser  Erfahrung;  aus  der  Erleuchtung 
des  prophetischen  Geistes?  Nimm  diese  hinweg,  und  du  hast  keine 
Sicherheit  mehr  über  die  Wahrheit  derselben  *).  So  sind  die  Wissen- 
schaften in  der  That  nur  ein  Tropfen  des  Oceans,  welchen  das  Auge 


1)  IbA  p.  35.  —  2)  Ib.  p.  79  sqq.  —  3)  Ib.  p.  65.  p.  66.     0  Kind,  S.  31. 

4)  SchmoelderSj  essai  etc.  p.  66.  p.  78  sq.  C'est  nnc  chose  essentielle  k  la 
foi  da  prophetismc,  de  proclamer,  qu'il  y  a  au  delä  de  la  sphöre  de  rentendement 
une  autre  spbere ,  dans  la  quelle  un  oeuil  est  oiivert  i\  rhommc ,  pour  pcrccvoir 
des  objets  speciaux,  qu'il  n'est  pas  plus  possible  ä  rintclligence  d'atteindre,  qu^ä 
l'ouie,  de  perccvoir  les  objets  visibles  et  a  tous  les  sens  reimis,  de  saisir  les  ob* 
jets  iutellectuels. 

5)  Ib.  p.  23.  Je  rcvins  alors  k  Tadmission  dos  uotions  iutellectuelles  comme 
fondements  de  la  securite  et  de  la  certitude.  Cela  ne  sc  fit  pas  par  composition 
de  preuves  et  par  des  raisonnemcnts  systematiques,  mais  par  un  eclat^  que  Dieu 
me  jeta  dans  le  coeur. 
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fär  die  höhere  Wahrheit  uns  eröffnet'),  und  unrecht  ist  es,  wenn 
man,  wie  die  Philosophen,  alle  Erkenntniss  der  Wahrheit  blos  auf 
den  wissenschaftlichen  Weg  beschränkt.  Freilich  lassen  sich  die  Men- 
schen leicht  dazu  verleiten,  jene  höhere  Erfahrung  zu  läugnen,  weil 
sie  selbe  noch  nicht  selbst  gemacht  haben.  Aber  wie  thöricht  handeln 
sie  darin!  Sie  gleichen  den  Kindern,  welche  den  Verstand  des  Mannes, 
den  Unwissenden,  welche  die  Philosophie  läugneo,  den  Blinden,  welche 
den  Sehenden  keinen  Glauben  schenken  wollen,  den  Wachenden,  welche 
Dichts  vom  Traume  wissen  wollen,  weil  sie  ihn  nicht  erfuhren  haben 
und  sich  iQr  tiberzeugt  halten,  doss  sie  nur  durch  die  geö£fheten  Sinne 
Vorstellungen  empfangen  können  % 

So  sehen  wir  deon,  wie  Algazel  vor  Allem  im  Interesse  der  My- 
stik gegen  die  ausschliessliche  Herrschaft  der  Philosophie  im  Gebiete 
•  der  hohem  Erkenntniss  streitet  Die  Philosophie  allein  bietet  uns  die 
Tolle  Wahrheit  nicht,  sie  umfasst  nur  einen  kleinen  Kreis  der  Er- 
kenntoiss,  welche  unsere  Vernunft  möglicherweise  erringen  kann ;  und 
sdbst  in  diesem  gewährt  sie  uns  nicht  die  genügende  Sicherheit.  Wir 
müssen  uns  höher  erheben;  wir  müssen  dem  Strahl  des  göttlichen 
Lichtes  ein  höheres  Auge  eröfihen,  wenn  wir  dahin  gelangen  wollen, 
eine  vollkommene  und  ganz  sichere  Erkenntniss  der  Wahrheit  zu  ge- 
winnen. Er  ist  der  mystische ,  nicht  der  philosophische  Weg ,  welcher 
ims  zu  diesem  Ziele  führt  * 

Aber  es  ist  noch  ein  anderes  Interesse,  von  welchem  Algazel  iu  sei- 
ner Opposition  gegen  die  Philosophen  geleitet  wird.  Es  ist  das  Inte- 
resse der  Religion.  Er  ist  überzeugt ,  dass  die  Lehren  der  Philosophen 
zam  grossen  Theile  mit  der  Religion  nicht  übereinstimmen  ;  er  ist  auch 
überzeugt,  dass  die  Philosophie  mit  ihrer  Tendenz,  Alles  zu  beweisen, 
geradezu  zum  Unglauben  führe  ^).  Und  doch  gilt  dem  Algazel  die  Re- 
ligion als  das  höchste ;  er  ist  ein  eifriger  Anhänger  des  Propheten  und 
der  von  ihm  gestifteten  Religion ;  es  gilt  ihm  als  Verbrechen ,  die  Dog- 
men derselben  anzutasten ,  und  jede  Lehre ,  welche  im  Widerspruch  mit 
derselben  sich  befindet,  hält  er  für  irrthümlich.  Deshalb  hält  er  es  denn 
auch  im  Interesse  der  Religion  für  seine  Aufgabe,  jene  Lehrsäte  der 
Philosophen,  welche  den  Dogmen  derselben  widerstreiten,  zu  bekämpfen 
und  zu  widerlegen  *).  Er  steht  hier  auf  dem  gleichen  Standpunkte  mit  den 
orthodoxen  Dogmatikem,  und  verfolgt  dieselbe  Tendenz,  wie  diese.  Den- 
noch aber  untei-scheidet  er  sich  von  denselben  darin,  dass  er  in  seiner  Be- 
kämpfung der  Philosophen  nicht  von  jenen  willkürlichen  metaphysi- 
schen Grundlehren  ausgeht,  auf  welche  wir  die  erstem  sich  haben 
stützen  sehen.  Er  stimmt  ihnen  zwar  in  einigen  Punkten  bei,  aber  nicht 
in  allen.  Er  sagt  selbst,  dass  die  Motakhafljm  nur  durch  die  Nothwen- 
digkcit,  ihre  Gegner  zu  bestreiten,  auf  solche  Untersuchungen  oder  viel- 

1)  Ik  p.  66.  —  2)  Ib.  p.  64  sq.  —  3)  Jb.  p.  32.  p.  86  B«.  —  4)  Ib.  p.  85  iq. 
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mehr  Lehrsätze  gekommen  seien ,  deren  Heilsamkeit  für  die  Krankheit 
Anderer  er  nicht  bestreiten  möchte,  die  aber  gegen  seine  Zweifel  un- 
wirksam wären.  Ebenso  wenig  billigt  er  jene  Methode,  welche  den 
Philosophen  gegenüber  sich  nur  auf  die  Auctoritlit,  auf  Stellen  des 
Coran  u.  dgl.  beruft.  Eine  solche  Berufung  hat  denjenigen  gegenüber, 
welche  überall  blos  von  den  Grundsätzen  des  Verstandes  ausgehen, 
kein  Gewicht  *).  Diese  müssen  aus  ihren  eigenen  Principien  widerlegt 
werden.  Und  diese  Methode  ist  es  denn  auch,  welche  Algazel  selbst 
seinerseits  gegen  die  Philosophen  in  Anwendung  bringt.  Er  sucht  sie 
aus  ihren  eigenen  Principien  zu  widerlegen ,  mit  ihren  eigenen  Waffen 
sie  zu  bekämpfen.  Dadurch  unterscheidet  sich  sein  Streit  gegen  die 
Philosophen  wesentlich .  von  der  Art  und  Weise,  wie  die  Motakhallim 
sie  bekämpft  hatten^). 

So  sehen  wir  denn ,  dass  Algazel  in  seiner  Polemik  gegen  die  Phi- 
losophen eine  doppelte  Tendenz  verfolgt.  Er  bekämpft  die  Philosophen 
einerseits  in  solchen  Punkten,  in  welchen  sie  nach  seiner  Ansicht  in 
Widerspruch  stehen  mit  den  Lehren  der  Religion;  andererseits  aber 
auch  in  solchen  I^ehrmeinungen,  in  welchen  ein  solcher  Widerspruch  mit 
der  Religion  nicht  stattfindet.  Beiderseits  aber  ist  der  Zweck,  den  er 
verfolgt,  ein  verschiedener.  Im  erstem  Falle  will  er  das  Falsche  und 
Irrthümliche  der  mit  der  Religion  im  Gegensatze  stehenden  Lehren  der 
Philosophen  durthun ;  im  letztern  dagegen  will  er  nur  zeigen ,  dass  die 
Philosophen  mit  ihrer  blos  demonstrativen  Methode  ohne  die  mystische 
Erkenntniss  es  zu  keinem  sichern  Wissen  über  solche  Gegenstände  brin- 
gen können.  Eine  positive  Lehre  will  er  hiebei  den  Philosophen  gegen- 
über nicht  aufstellen.  Die  positiven  Lehrbestimmungen  bildeten  viel- 
mehr wahrscheinlich  den  Inhalt  seiner  „Wiederherstellung  der  Reli- 
gionswissenschaften 0." 


1)  Ib.  p.  26.  lid  se  baisaient  sur  des  premisseS)  ...  dont  la  verite  depcndait 
ou  de  la  foi  ä  rantorite  ou  du  commun  accord   de  l'eglise  ou  d'un  seul  passa^ 

du  Coran  et  des  traditious Or,  ceci  a  peu  de  valeur  pour  celui,  qui  n'admet 

point  d^autres  principes,  que  les  notions  primitives. 

2)  MunJ^',  op.  c.  p.  376. 

8)  Averr.,  Destr.  destr.  disp.  1.  sub  fin.  (ed.  1527.)..  Ait  Algazel:  Si  autem  di- 
xerit,  ad  haesistis  in  omnibus  quaestionibus  dubitationibus  cum  dubitationibus,  et  non 
evadet  id,  quod  posuistis  a  dubitationibus,  dicimus  :  dubitatio  declarat  comiptionem 
sermonis  procul  dubio,  et  soivuntur  modi  dubitationum,  considerando  dubitationem 
et  quaesitum.  Nos  autem  neu  tendimus  in  hoc  libro,  nisi  adaptare  opinionem 
eorum  et  mutare  modos  ratiqnum  eorum  (um  eo,  cum  quo  declarabitur  destnictio 
eorum,  et  nou  incumbimus  ad  sustentandam  opinionem  aliquam,  undc  non  egre- 
diemur  ab  intentione  libri,  ncc  complebimus  scrmonem  in  assumcndo  rationem 
demonstrantem  Innovationen!  mundi,  quum  intentio  iiostra  est,  desiruere  rationes 
eorum,  notificando  id,  quod  scquitur,  affirmare  vero  opinionem  veram  derelinqoi- 
mus  in  alio  libro,  quem  edere  decrevimus  in  hoc  domino  conccdente,  quem  fun- 
damentom  legum  appellabimus.    In  qao  quidem  affirmationem  facere  intendimus, 
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Indem  wir  nun  nach  Feststellung  dieser  Prämissen  zur  Darstellung 
der  Lehre  Algazels  übergehen,  können  wir  uns  natürlich  nicht  beschäf- 
tigen mit  jenen  Lehrmeinungen ,  welche  derselbe  im  Makäcid  aufstellt 
und  darchf&brt;  denn  abgesehen  davon,  dass  er  in  denselben  nicht  seine 
eigene  Ueberzeugung  ausspricht ,  weichen ,  wie  wir  schon  gehört  haben, 
dieselben  auch  von  den  Lehrmeinungen  der  übrigen  arabischen  Aristote- 
liker  im  Wesentlichen  nicht  ab,  und  wir  müssten  daher,  wollten  wir 
näher  darauf  eingehen,  nur '  Bekanntes  wiederholen.  Für  uns  kann 
vielmehr  nur  einerseits  seine  Bekämpfung  der  Philosophie,  und  ande- 
rerseits seine  mystische  Lehre  von  Interesse  sein.  Vor  Allem  ist  es 
also  sein  Kampf  gegen  die  Fundamentallehren  der  arabischen  Aristo- 
teliker,  welchem  wir  unsere  Aufmerksamkeit  zuzuwenden  haben.  Er 
bekämpft  dieselben  zwar  zunächst  im  Interesse  der  islamitischen  Re- 
ligioDslebre ,  für  deren  Aufrechterhaltung  er  in  die  Schranken  tritt; 
aber  er  bekämpft  sie,  wie  schon  gesagt,  mit  wissenschaftlichen  Grün- 
den und  auf  dem  Wege  der  Dialektik,  ein  Verfahren,  wodurch  der 
ganze  Streit  einen  rein  wissenschaftlichen  Charakter  annimmt').  Dass 
die  „Philosophen"  ihm  sein  Verfahren  übel  anrechneten,  und  dass  sie 
besonders  nicht  unterliessen ,  ihm  in's  Gedächtniss  zu  rufen,  dass  er 


sicot  in  hoc  libro  destructionem  facere  volumus.  Cf.  Munky  M6I.  p.  372  sqq. 
Mook  fügt  übrigens  p.  379  sq.  hinzu:  ,.Moise  de  Narbonne,  au  commcncement  de 
SOI  commentaire  h6brcu  sur  le  Makacid,  dit,  qu'AIgazali  6crivit,  apr^s  les  Tebäfot, 
an  petit  onyrage,  quMl  ne  confia,  qu'ä  quelques  ölus,  et  ou  il  donne  lui-m^me  le 
moyen  de  repondre  aux  objections,  qu'il  avait  faites  aux  pbilosophes.  On  tronve 
en  efiet  dans  quelques  manuscrits  hebreux,  a  la  suitc  de  la  traduction  du  Teh&fot, 
une  opuscule  d'Algazali,  oü  cet  autcur  traite,  tr^s  siiccinctement  et  dans  un 
langage  assez  obscur ,  des  qucstions  metaphysiques  les  plus  importantes ....  Loin 
de  montrer  ici  ces  tendances  sceptiques  et  cc  dedain  pour  la  philosophie,  qui  ont 
donne  naissance  ii  son  livre  Tchäfot,  il  raisonne  au  contrairc  en  pbilosophe  plut6t 
qu'en  thcologicn ,  et  etablit  par  le  raisonnement  plusieurs  points  mötaphysiques, 
que ,  dans  la  „  Destrnction "  nous  le  voyons  combattre  ou  d^clarer  ind^monstra- 
bles;  ü  y  parait  admettrc  notamment  avcc  les  pbilosophes  Feternitö  du  temps  et 
da  monvement  des  sphdres.  En  terminant,  il  defend  de  communiquer  cet  opus- 
cule a  d'autres,  qu'ä  ceux,  qui  possödcnt  un  esprit  droit  et  une  bonne  intelligence, 
confonnement a  cette sentence :  ^^Parlez  aux  hommes  .sehn  leiir  intelligence!^*'  Hie- 
nach  hätte  Averroes  Recht,  wenn  er  von  Algazel  sagt:  „qu'il  n'6tait  pas  toujours 
de  bonne  foi,  et  que,  pour  gagner  les  Orthodoxes,  il  se  donnait  l'air  d'attaquer 
les  philosophes  sur  tous  les  points,  quoiqu-au  fond  il  ne  leur  füt  pas  toujours 
oppo86."  Wir  werden  weiter  unten  noch  auf  weitere  Andeutungen  stossen,  welche 
auf  eine  von  Algazel  adoptirte  Geheimlehre  hinweisen,  welche  man  nicht  Jedem 
anvertrauen  dürfe. 

1)  Ich  kann  hier  für  den  Zweck  meiner  Darstellung  leider  nicht  die  hebräische 
üebersi?t^ng  der  Destructio  philosophiae ,  sondern  blos  die  Widcrlegungsschrift 
des  Averroes  „Destructio  destructionis"  benützen.  Aber  da  Averroes  in  dieser 
Schrift  die  Hauptstellcn  des  Teh&fot  wörtlich  anführt',  so  kann  man  aus  dersel- 
ben doch  die  ganze  Denkweise  Algazels  gegenüber  der  „Philosophie"  erkennen. 

SUckl,  OMchiehte  der  Philosophie.   IC.  iq 
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früher  selbst  jener  Philosophie  angehangen  habe ,  welche  er  jetzt  be- 
kämpfe, sowie  auch,  dass  er  seine  eigene  Bildung  dieser  Philosophie 
verdanke,  —  lässt  sich  wohl  denken  0.  Immerhin  aber  darf  es  als  ein 
Zeichen  eines  regen  wissenschaftlichen  Lebens  bei  den  Arabern  aner- 
kannt werden,  dass  sich  auch  ein  Mann  fand,  welcher  den  Muth  hatte^ 
gegen  die  unbedingte  Alleinherrschaft  des  neuplatonischen  Aristoteles 
unter  seinen  Standes-  und  Beligionsgenossen  in  die  Schranken  zu 
treten. 

§.  51. 

Vor  Allem  sucht  Algazel  die  Lehre  der  Philosphen  von  der  Ewig- 
keit der  Welt  zu  widerlegen.  Er  hält  den  Philosophen  entgegen,  dass, 
falls  die  Welt  ewig  wäre,  wir  auch  eine  unendliche  Anzahl  von  Kreis- 
bewegungen der  einzelnen  Himmelssphären  um  die  Erde  als  vergangen 
annehmen  müssten.  Nun  aber  vollendet  die  Sonne  ihren  Kreislauf  um 
die  Erde  in  Einem  Jahre,  der  Satumus  dagegen  in  zwanzig  Jahren. 
Da  nun  beide  Kreisläufe  nach  der  gegebenen  Voraussetzung  unendlich 
an  Zahl  sein  müssten,  so  wäre  man  genöthigt,  zuzugeben,  dass  es 
im  Unendlichen  selbst  ein  Mehr  und  ein  Minder  gebe,  was  doch  je- 
denfalls absurd  sei').  Nimmt  man  ferner  an,  dass  die  Welt  ewig  sei, 
so  muss  man,  weil  die  menschlichen  Seelen  unsterblich  sind,  auch 
eine  unendliche  Zahl  von  wirklich  existirenden  Seelen  annehmen,  weil 
in  der  gedachten  Voraussetzung  schon  unendlich  viele  Menschen  vor 
dem  gegenwärtigen  Zeitpunkt  existirt  haben.  Aber  eine  unendliche 
Zahl  von  gleichzeitig  existirenden  Dingen  ist  gar  nicht  denkbar^). 
Allerdings  wenden  dagegen  die  Philosophen  ein.  dass  es  eigentlich  nur 
Eine  Seele  gebe,  und  dass  diese  Eine  Seele  nur  dadurch  in  eine  Viel- 
heit von  einzelnen  Seelen  sich  ausbreite,  dass  sie  in  eine  Verbindung 
mit  den  Leibern  sich  hera])lasse,  weil  ja  die  Materie  überall  das  Prin- 


1)  Äverroes,  Destr.  destr.  disp.  6.  p.  39.  (ed.  Venet.  1550.)  Cum  aulem  dixil, 
quod  intentio  ejus  est,  hie  non  est  notificatio  vcritatis,  sed  intentio  ejus  est  destruere 
sermones  eorum  (philosophorum),  et  facere  apparere  rationes  eorum  falsas,  non 
est  intentio  conveniens,  nisi  liominibus  pessimis.  Et  quomodo  non  erit,  hoc  sie 
cum  plurimum ,  quod  adeptus  est  iste  homo  ex  virtutibus  et  czcellentia,  et  docuit 
sapientiam  homines  in  eo,  quod  tribuit  eis  in  compendiis  suis ,  non  fuerat  nisi  ex 
eo,  quod  acccpit  ex  libris,  quos  posuerunt  philosophi,  et  ex  disciplinis  eorum.  Et 
ponamus,  quod  ipsi  erravcrunt  in  una  rc,  non  tarnen  ex  hoc  debemus  negare  ex- 
cellentiam  eorum  in  speculatione  et  in  eo ,  quod  fccerunt  exercere  inteUcctum 
nostrum.  £t  nisi  fiiisset  eis  nihil,  nisi  logica ,  esset  necesse  ei  et  omni ,  qui  seit 
hanc  artem,  laudare  eos  in  ea.  Et  tarnen  ipse  seit  hoc  et  contradicit,  et  jam  fe- 
eil  in  ea  libellos,  et  dixit,  quod  nemini  est  via  ad  sciendam  veriiatem,  lu^i 
ex  hac  scientia,  et  pervenit  ei  exaltatio  in  ea,  ita  quod  extraxit  eam  «  libris 
gloriosi  Dei. 

2)  Ib.  disp.  1.  dub.  5.  fol.  5   col.  4.  (ed.  Venet.  U97.) 
8)  Ib.  disp.  1.  dub.  7.  fol.  8.  coL  3  sq. 
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dp  der  Vielheit  und  der  individuellen  Verschiedenheit  sei.  Daher  gebe 
es  keine  individuelle  Fortdauer  der  einzelnen  Seelen  nach  dem  Tode, 
sondern  die  einzelnen  Seelen  verschwänden  nach  dem  Tode  des  Leibes 
wieder  in  der  Einen  allgemeinen  Seele.  Allein  diese  Ansicht  von  der 
Einheit  aller  Seelen  ist  ganz  unhaltbar;  sie  widerstreitet  unserm  Sclbst- 
bewusstsein.  Denn  jeder  aus  uns  ist  sich  unabweisbar  bewusst ,  dass 
er  nicht  blos  nach  seinem  leiblichen,  sondern  auch  nach  seinem  gei- 
stigen Sein  von  andern  verschieden  sei.  Und  wären  ferner  die  Seelen 
aller  Menschen  nur  Eine  Seele,  so  würde  auch  die  Wissenschaft  Aller  nur 
Eine  sein,  was  doch  offenbar  nicht  anzunehmen  ist.  Wie  könnte  end- 
lich jene  Eine  allgemeine  Seele  sich  auch  zertheilen  zu  besonderen  indivi- 
duellen Seelen ,  nachdem  sie  ihrem  Begrifie  nach  einfach  ist ,  und  alle 
dimensive  Quantität  ausschliesst ')!  —  Die  Ewigkeit  der  Welt  ist  end- 
Udi  selbst  mit  den  eigenen  Grundsätzen  der  Philosophen  im  Wider» 
ätmt  Die  Philosophen  nennen  nämlich  Gott  den  Urheber  (agens) 
der  Welt,  und  die  Welt  bezeichnen  sie  als  dessen  Wirkung  (efifectus). 
Allein  in  der  Voraussetzung,  dass  die  Welt  ewig  ist,  kann  Gott  we- 
der der  Urheber  der  Welt,  noch  die  Welt  die  hervorgebrachte  Wir- 
kung Gottes  genannt  werden.  Denn,  was  das  erste  betrifft,  so  kann 
Urheber  im  eigentlichen  Sinne  nur  derjenige  genaimt  werden,  welcher 
etwas  Erkanntes  durch  sein  Wollen  hervorbringt.  Nach  der  Ansicht  der 
Philosophen  aber  hat  Gott  keine  Erkenntniss  von  den  Dingen  dieser 
Welt,  er  bringt  sie  auch  nicht  hervor  durch  seinen  Willen,  sondern 
was  aus  ihm  hervorgeht ,  geht  mit  Noth wendigkeit  aus  ihm  hervor,  und 
der  ganze  Einfluss ,  welchen  er  auf  die  Welt  ausübt,  reducirt  sich  auf 
die  Bewegung,  welche  durch  seine  Natur  selbst  ohne  sein  eigenes  Zu- 
thun  nothwendig  bedingt  ist.  —  Aber  auch  die  Welt  kann  unter  der  Vor- 
aussetzung einer  ewigen ,  anfangslosen  Dauer  derselben  nicht  mehr  als 
Wirkung  Gottes  bezeichnet  werden ;  denn  nur  von  demjenigen ,  was  ge- 
worden ist ,  nachdem  es  vorher  nicht  war ,  kann  man  sagen ,  dass  es 
von  einer  wirkenden  Ursache  hervorgebracht  worden,  also  eine  Wirkung 
(effectus)  dieser  Ursache  sei'). 

1)  Ib.  disp.  1.  dub.  8.  fol.  9.  col.  1.  Et  si  forte  aliquis  diccret,  quod  opfnio 
riatonis  est  vera,  videlicct  quod  aniroa  est  una  et  antiqua,  et  dividitiir  divisione 
corpomm,  et  incorporea  separatione  redit  ad  suam  radiccm  et  unitatem:  —  Nos 
Tero  respondcinas ,  qnod  haec  opinio  est  absurdior  omnibus  opinionibus  animae, 
et  contra  inteUectus  scientiam.  Nos  cnim  dicimus ,  quod  anima  Petri  non  est 
a&ima  Guillebni ;  impossibile  cnim  est ,  quod  sint  una ;  quaelibet  namque  earum 
smtit  et  cognoscit ,  se  differre  ab  alia  :  unde  si  animae  essent  unae ,  essent  ho- 
Bu'nes  nni  in  scientia,  quia  scientia  est  proprietas  substantialis  animariun.  Et  si 
forte  aliquis  arguat ,  dicens  y  quod  sint  ünum  animae ,  sed  dividuntur  secundum 
Jependentiam  corporum:  —  nos  dicimus,    quod  dividi  illud,    quod  magnitudinem 

qoantitatis  mensurabilis  non  habet ,  est  falsum, quod  namque  est  inquantita- 

bile,  indiTisibile  est. 

2)  Ib.  disp.  8.  dob.  2.  fol.  2a  col.  4. 

1  o  * 
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Algazel  begnügt  sicli  aber  nicht  damit,  die  Theorie  von  der  Ewig- 
keit der  Welt  einfach  zu  widerlegen ;  er  geht  auch  auf  die  Gründe  ein, 
welche  die  Philosophen  für  die  Ewigkeit  der  Welt  beibrachten,  und  sucht 
die  innere  Unhaltbarkeit  derselben  nachzuweisen.  Die  Philosophen, 
sagt,  er ,  argumentiren  gewöhnlich  in  folgender  Weise :  Setzt  man,  dass 
das  Sein  Gottes  dem  Sein  der  Welt  vorangeht,  so  ist  diese  Präcedenz 
entweder  eine  blosse  Präcedenz  der  Causalität  nach,  oder  sie  ist  eine 
Präcedenz  der  Zeit  nach.  Wenn  ersteres,  dann  ist  die  Welt  so  ewig, 
wie  Gott  selbst.  Wenn  letzteres,  dann  setzt  man  eine  anfangslose 
Zeitdauer  vor  dem  Anfange  der  Welt.  Wenigstens  ist  also  die  Zeit  eine 
ewige.  Nun  ist  aber  die  Zeit  nicht  denkbar  ohne  Bewegung ,  und  die 
Bewegung  nicht  ohne  Bewegtes;  folglich  kommt  man  doch  auch  hier 
wiederum  auf  eine  Ewigkeit  des  Be\vegten,  resp.  der  Welt  hinaus  ^).  — 
Allein,  erwiedert  Algazel,  die  Zeit,  welche  wir  vor  den  Anfang  der 
Welt  hinsetzen ,  ist ,  in  so  fem  wir  sie  als  etwas  Wirkliches  betrachten, 
nur  ein  Product  unserer  Einbildungskraft.  Auf  der  Grundlage  eines 
solchen  rein  imaginären  Etwas  lässt  sich  aber  keine  Schlussfolgemng 
aufbauen.  Die  Zeit  ist  vielmehr  in  der  Welt  und  mit  der  Welt  ge- 
schaflFen  worden ;  vor  dem  wirklichen  Dasein  der  Welt  gab  es  keine 
Zeit^).  In  ähnlicher  Weise  lässt  sich  auch  die  Einrede  der  Philosophen 
widerlegen,  dass  der  Moment,  in  welchem  die  Welt,  zu  sein  anfing,  ein 
„Vor*'  voraussetzt,  und  daher  auf  eine  vorausgehende  Zeit  hinweist 
Denn  was  wir  „vor"  und  „nach"  nennen,  ist  nicht  etwas,  was  in  den 
Dingen  real  sich  vorfindet ;  es  resultiren  diese  Vorstellungen  in  unserer 
Einbildungskraft  nur  aus  dem  Verhältnisse ,  welches  wir  zu  dem  Gesche- 
henden einnehmen,  weil  wir  ja  uns  das,  was  vergangen  ist,  auch  als  zu- 
künftig vorstellen  können,imd  umgekehrt  Nehmen  wir  daher  die  Beweg- 
ung hinweg,  so  haben  wir  auch  keinen  Grund  mehr,  zwischen  einem  „Vor^' 
und  „Nach"  in  dieser  Bewegung  zu  unterscheiden  ;  mit  andern  Worten : 
wie  es  ohne  Bewegung  keine  Zeit ,  so  gibt  es  ohne  dieselbe  kein  „Vor*' 
und  „Nach,"  und  wenn  wir  dem  Momente  der  Weltentstehung  doch  ein 
„Vor"  voraus  denken,  so  ist  das  eben  wiederum  etwas  blos  Imaginäres, 
was  in  der  Wirklichkeit  keinen  Grund  und  kein  Object  hat  ^).    Wie  die 


1)  Ib.  disp.  1.  dub.  14.  fol.  16.  col.  3. 

2)  Ib.  col.  4.  Hoc  est  argumentum  philosophorum  contra  nos,  super  qnod 
taliter  respondemus:  videlicet  quod  apud  nos  tempus  est  creatum,  et  nuUum  tem- 
pus  ipsum  praecedebat;  et  quando  Deus  benedictus  praecedebat  mundum  et  tem- 
pus ,  intelUgcndum  est ,  quod  Deus  ^rat  sine  mundo  et  sine  tempore ,  post  rero 
creationem  fuit  cum  mundo  et  cum  tempore.  Unde  quando  dicimus ,  quod  Deus 
erat,  et  non  alius  praeter  eum,  postea  fuit  cum  alio :  non  ex  hoc  significatur  tem* 
pus  ab  aeterno  fiiisse,  licet  imaginatio  non  quiescat  in  hoc  loco  ^  doneo  ponat 
tempus;  sed  secundum  veritatem  non  est  respiciendum  ad  imaginationis  vitia. 

3)  Ib.  disp.  1.  dub.  15.  fol.  17.  col.  3.  Adhuc  dicimus,  quod  praeteritom  et 
fatnrom  sunt  eadem,  et  „ante''  et  „post"  sunt  doae  res  tantom  in  mente  et  in 
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körperliche  Dimension,  d.  i.  der  Weltraum  nicht  als  ein  unendlicher 
gedacht  werden  kann,  so  kann  auch  die  Bewegung  nicht  als  eine  un- 
^diiche  gedacht  werden.  Wir  müssen  vielmehr  eine  erste  Bewegung, 
und  mit  imd  in  derselben  einen  Anfang  der  Zeit  annehmen,  woraus 
folgt,  dass  auch  die  Welt  einen  Anfang  haben  müsse  ^). 

Femer  argumentiren  die  Philosophen  für  die  Ewigkeit  der  Welt 
in  folgender  Weise:  Es  kann  nicht  geläugnet  werden,  dass  das  Sein 
der  Welt  von  Ewigkeit  her  möglich  war.  War  aber  die  Welt  von 
Ewigkeit  her  möglich,  dann  muss  sie  auch  ewig  wirklich  sein.  Denn 
setzeo  wir  den  Fall,  dass,  wie  die  Gegner  annehmen,  die  Welt  nicht 
ewig  sein  könne,  sondern  nothwendig  einen  Anfang  haben  müsse,  dann 
ist  es  unmöglich,  dass  die  Welt  vor  dem  Anfange,  welcher  ihr  we- 
sentlich ist,  existire.  Folglich  ist  die  Welt  in  dieser  Voraussetzung 
ewig  möglich  imd  zugleich  doch  wieder  ewig  unmöglich,  was  offenbar 
widersprechend  ist  ^).  —  Allein,  erwiedert  Algazel,  die  ewige  Möglich- 
keit der  Welt  besteht  ja  blos  darin ,  dass  die  Hervorbringung  dersel- 
ben ewig  möglich  war.  Wenn  es  also  auch  nicht  möglich  ist,  dass 
sie  ewig  exisUre,  so  ist  doch  die  Möglichkeit,  dass  sie  hervorgebracht 
wo*de ,  eine  ewige  und  anfangslose,  —  und  so  verschwindet  der  ganze 
fingirte  Widerspruch.  Verhält  es  sich  ja  doch  analog  auch  mit  dem 
Räume.  Die  körperliche  Welt  können  wir  uns  in's  Endlose  und  Unbe«- 
stinmite  durch  andere  Körper  räumlich  erweitert  denken ,  so  zwar, 
diss  die  Möglichkeit  dieser  Erweiterung  gar  keine  Grenze  findet.  Und 
doch  ist  es  unmöglich,  dass  der  Weltraum  der  Wirklichkeit  nach  je 
unendlich  sei.  So  verhält  es  sich  mit  dem  Dasein  der  Welt ;  wir  kön- 
nen den  Anfang  der  Welt  in's  Endlose  und  Unbestimmte  zurücksetzen, 
d.  h.  wie  lange  wir  auch  immer  die  Dauer  der  Welt  a  parte  ante 
denken,  die  Dauer  derselben  kann  in  dieser  Richtung  immer  noch 
eine  längere  sein ;  wir  kommen  hier  an  keine  Grenze ;  aber  eine  der 
Wirklichkeit  nach  imendliche  Dauer  können  wir  derselben  doch  ebenso 
wenig  zuschreiben,  wie  dem  Räume  eine  actuelle  Unendlichkeit*). 

hnaginatione  nostra.  Nos  enim  possumus  imaginari  futurum,  quod  fuit,  et  e 
ccuTerso.  Et  si  sie,  ergo  praeteritum  et  futurum  non  sunt  res  in  mente  per  se, 
neque  habent  esse  aliquod  extra  animam,  imo  sunt  aliquid  actum  ab  anima.  Unde 
ista  praedicta  dno  comparative  sumuntur.  Et  ideo  cessato  esse  motus,  cessatnr 
praefata  comparatio. 

1)  Ib.  disp.  1.  dub.  16.  fol.  18.  col.  1  sq. 

2)  Ib.  disp.  I.  dub.  19.  fol.  20.  c.  3  sq. 

8)  Ib.  1.  c.  dub.  20.  fol.  21.  col.  2.  Super  hoc  tarnen  arguemus,  dicentes, 
quod  mundos  semper  fuit  possibilis  innovari,  etsi  imaginaremur  ipsum  semper 
fmsse  et  nunquam  innovatum.  Non  ergo  id,  quod  provenit,  sequutum  fuit  ordi- 
nem  possibilitatis ,  imo  totum  contrarium.  Et  hoc  est  verisimile  ei,  quod  dicunt 
de  loco,  Tidelicet,  quod  existimare  mundum  majorem  vel  minorem,  vel  esse  cor- 
pus supermondanum  sit  possibile.  Et  sit  corpus  super  corpus  usque  ad  infinitum, 
et  nihilominas  esse  plenitudinem  absolute  ad  infinitum  est  impossibile. 
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Weiter  behaupten  die  Philosophen:  Alles,  was  hervorgebracht 
werde,  könne  nur  in  und  an  einer  Materie  hervorgebracht  werden; 
denn  diese  sei  das  Subject  der  Möglichkeit.  Die  Materie  könne  also 
selbst  nicht  hervorgebracht,  sondern  müsse  nothwendig  ewig  sein  *).  — 
Allein,  erwiedert  Algazel,  auch  dieses  Raisonnement  ist  ein  falsches 
und  nichtiges.  Denn  die  Möglichkeit  ist  ja  ihrem  Begriffe  nach  nur 
die  Denkbarkeit  eines  Dinges.  Wenn  ich  urtheile,  dass  Etwas  sein 
könne,  so  nenne  ich  dieses,  falls  das  Urtheil  richtig  ist,  möglich;  ur- 
theile ich  dagegen,  dass  Etwas  nicht  sein  könne,  so  nenne  ich  dieses, 
falls  mein  Urtheil  wahr  ist,  unmöglich.  Da  bedarf  es  also  keines 
Subjectes  der  Möglichkeit.  Würde  ein  solches  Subject  nothwendig 
sein,  um  von  ihm  die  Möglichkeit  prädiciren  zu  können,  so  würde  mit 
dem  gleichen  Rechte  auch  für  die  Unmöglichkeit  ein  Subject  gefordert 
werden  müssen,  wovon  sie  prädicirt  werden  könnte  und  müsste,  was 
doch  offenbar  unstatthaft  ist'). 

§.  52. 

Der  Haupteinwurf  der  Philosophen  gegen  die  Schöpfung  und  den 
Anfang  der  Welt  ist  endlich  folgender:  Dass  die  Welt  von  Gott  in  der 
Zeit  und  mit  der  Zeit  hervorgebracht  werde ,  ist  ganz  unmöglich.  Denn 
es  entsteht  hier  die  Frage :  Warum  hat  Gott  die  Welt  nicht  früher  her- 
vorgebracht, als  er  sie  wirklich  hervorgebracht  hat  ?  Vielleicht  deshalb, 
weil  die  Ursache,  welche  Gott  zur  Schöpfung  bestimmte,  vorher  in 
ihm  nicht  vorhanden  war?  Aber  in  Gott  kann  nichts  Neues  entstehen; 
was  in  ihm  möglich  ist,  das  ist  auch  immer  wirklich.  Oder  deshalb, 
weil  vorher  eine  Ursache  in  ihm  war,  welche  ihn  verhinderte,  die 
Welt  zu  schaffen.  Aber  was  konnte  das  für  eine  Ursache  sein?  Sie 
konnte  nur  darin  bestehen ,  dass  Gott  entweder  die  Welt  damals  noch 
nicht  schaffen  konnte,  oder  aber  dass  er  „neidisch*'  war,  d.  h.  dass 
er  der  Welt  das  Dasein  aus  Mangel  an  Güte  versagte.  Keines  von 
beiden  ist  aber  in  Gott  denkbar.  Folglich  ist  es  nach  jeder  Seite  hm 
unmöglich,  dass  Gott  die  Welt  hervorgebracht  habe:  wir  werden  da- 
her nothwendig  wieder  zur  Amiahme  der  Ewigkeit  der  Welt  hinge- 


1)  Ib.  disp.  1.  dub.  21.  fol.  21.  c.  4. 

2)  Ib.  disp.  1.  dub.  22.  fol.  22.  col.  3.  Dicimus ,  quod  dicta  possibilitas  ad 
Judicium  reducitur  intellectus.  Quodcunque  enim  natura  judicatum  fiierit  inesse 
ab  inteUectu ,  et  illa  judicatio  falsa  non  appareat ,  dicitur  possibile ;  si  vero  falsa 
appareat ,  dicitur  impossibilc.  £t  si  non  potest  in  privationcm  judicari ,  didtnr 
necessarium.  Et  hae  praesuppositiones  sunt  sine  dubio  intellectuales  non  indi- 
gentes  aliquo  ente,  in  quo  praedicentur.  Et  hoc  potest  probari  duabus  rationi- 
bus,  quarum  una  est :  quod  si  possibüitas  exigeret  ens  reale ;  in  quo  denomiaetori 
sequeretur  etiam,  quod  impossibile  exigeret  reale  ens,  in  quo  denominetur:  quod 
est  falsom,  quia  impossibüe  non  habet  esse,  neque  materiam,  in  quam  adveniati 
•t  possit  de  ea  denominarl 
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drangt^) —  Allein,  erwiedert  Algazel,  was  gibt  deim  den  Philosophen 
das  Recht,  die  Hervorbringung  der  Welt  von  Seite  Gottes  in  der 
nimlichen  Weise  aufzufassen  und  zu  beuräieilen ,  wie  die  Hervorbrin- 
gong  natflrlicher  Wirkungen  durch  natürliche  Ursachen,  oder  die  Her- 
vorbringung  eines  Kunstwerkes  von  Seite  eines  Künstlers  ?  Wo  es  sich 
um  die  Hervorbringung  der  Welt  handelt,  da  finden  die  Begriffe  von 
passiirer  nnd  activer  Möglichkeit,  wie  solche  den  natürlichen  und  künst- 
lerischen Wirkungen  vorausgesetzt  sind,  keine  Anwendung.  Es  kann 
hier  von  kemer  passiven  Möglichkeit  die  Rede  sein,  weil  die  schöpfe- 
rische Wirksamkeit  Gottes  keine  Materie  als  Subject  voraussetzt,  an 
welchtoi  und  in  welchem  sie  sich  vollzöge.  Es  kann  aber  auch  von 
keiner  activen  Möglichkeit  die  Rede  sein ;  denn  diese  active  Möglich- 
keit ist  ja  nichts  Anderes,  als  die  Potenz  oder  das  Vermögen,  welches 
in  der  wirkenden  Ursache  liegt,  eine  Wirkung  hervorzubringen.  In 
tiott  aber  gibt  es  kein  Vermögen ,  keine  Potenz ,  aus  welcher  Gott 
eist  in  den  Act  übergehen  müsste ;  denn  Gott  ist  absolute  Einfachheit 
and  reine  Actualität  Verhält  sich  aber  dieses  also,  dann  führt  die 
Hervorbringung  der  Welt  in  Gott  keine  Veränderung  mit  sich,  weil 
ae  kein  Uebergang  von  dei*  Potenz  in  den  Act  ist  Die  Schöpfüngs- 
thitigkeit  ist  dann  zu  fassen  als  eine  gewisse  Aeusserung  der  gött- 
hcfaen  Macht,  deren  Weise  wir  nicht  kennen,  und  welche  wir  deshalb 
auch  nicht  näher  bestimmen  können  % 

Das  ist  also  die  Art  und  Weise ,  wie  Algazel  die  Schöpfung  und  den 
AflCang  der  Welt  gegenüber  den  Angriffen  der  Philosophie  vertheidigt 
Wir  ündeu  in  der  Argumentation  Algazels  Manches,  was  uns  an  die 
Beweise  der  arabischen  Dogmatiker  für  die  Schöpfung  und  den  Anfang 
der  Welt  erinnert ;  aber  doch  treten  uns  in  derselben  auch  viele  neue 
Gesichtspunkte  vor  Augen.  Mit  der  Ewigkeit  der  Welt  ist  nun  aber 
zugleich  auch  schon  die  Emanationslehre  der  Aristoteliker  widerlegt; 
denn  diese  kann  nur  berechtigt  sein  unter  der  Voraussetzung,   dass 


1)  Ib.  disp.  1.  dub.  1.  fol.  3.  col.  1  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  col.  2.  Haec  est  sententia  phüosoplioriiin ,  de  qua  respondendum 
est,  quod  hie  non  reperitur  possibilitas  in  agente,  neque  in  patiente,  licet  in  re- 
bas  artificialibus  et  naturalibus  praecedat  agens  et  patiens  ante  ipsorum  effectum, 
eo  quod  causatur  ab  alüs  eum  praecedentibus  in  tempore.  Processus  vero  muncÜ 
■odo  snpradicto  non  sie  se  habet,  Tidelicet  quod  ibi  non  debet  attribui  possibili- 
tas agenti,  neque  patienti.  Possibilitas  namque  patientis  hie  esse  nequit,  quia 
kic  nollum  est  subjectum.  Et  possibilitas,  quae  est  quaedam  >irtus,  est  in  sub- 
jecto;  nee  hie  est  possibilitas  in  agente,  quia  in  praedicta  productione  nullum 
ett  dare  agens ,  nisi  Deum.  Et  cum  possibüitas  sit  quaedam  potentia ,  et  Deus 
benedictus  est  sicnt  essentia  totaliter  actualis  et  simplicissima :  —  non  debet  ergo 
de  quadam  possibilitate  denominari.  Et  ideo  didmus ,  quod  productio  mundi  a 
Deo  non  est  mutatio  in  eo,  neque  exitus  de  potentia  ad  actum:  immo  quidam 
nodos  potentiae  divinae,  qui  a  nobis  ignoratur.  Et  propter  hoc  dicimus,  quod 
noB  est  comparandiua  inter  opera  divina  et  alia  opera  natoralia. 
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Gott  zu  den  aussergöttlichen  Dingen  nicht  als  Schöpfer  sich  verhält 
Allein  Algazel  begnügt  sich  nicht  daniit,  sondern  er  geht  auch  eigens 
noch  auf  die  Emanationslehre  der  Aristoteliker  ein,  und  sucht  die 
innere  Nichtigkeit  und  Unhaltbarkeit  derselben  naclizuweiscn.  Die 
Philosophen  nahmen,  wie  wir  wissen,  an,  dass  das  göttliche  Wesen  ein 
absolut  einfaches  sei ,  dass  aber  aus  ihm  dann  die  erste  Intelligenz  aus- 
fliesse ,  aus  dieser  in  weiterer  Folge  die  untergeordneten  Intelligenzen 
und  die  Seelen  der  Himmelssphären  in  continuirlicher  Kette  hervor- 
fliessen  bis  herab  zu  den  sublunarischen  Dingen.  Dagegen  macht  nun 
Algazel  zuerst  den  ganz  gegründeten  Einwurf:  wie  es  denn  möglich 
sei ,  dass  aus  einem  schlechthin  einfachen  Princip  eine  Vielheit  verschie- 
dener Dinge  hervorgehe.  Gestehen  ja  die  Philosophen  selbst  zu ,  dass 
aus  einem  einfachen  Wesen  nur  wiederum  ein  Einfaches  emaniren  könne. 
Wie  kommt  es  dann  also  zu  einer  Vielheit ')  ?  Man  müsste,  wenn  man 
die  Sache  strenger  verfolgen  würde ,  zuletzt  zu  der  Ansicht  sich  ver- 
stehen, dass  es  eigentlich  gar  keine  Vielheit  und  Verschiedenheit  der 
Dinge  gebe,  dass  vielmehr  diese  Vielheit  und  Versdiiedenheit  nur  eine 
scheinbare  sei.  Allein  das  widerstreitet  wiedermu  den  eigenen  Lehr- 
sätzen der  Philosophen.  Der  Mensch  sowohl  als  auch  diä  Himmelskör- 
per bestehen  nach  ihrer  Ansicht  aus  Leib  und  Seele ,  und  diese  beiden 
verhalten  sich  so  zu  einander,  dass  weder  die  Seele  vom  Leibe,  noch 
der  Leib  von  der  Seele  hervorgebracht  wird,  sondern  dass  beide  aus 
einer  hohem  Ursache  entspringen.  Hier  haben  wir  also  eine  Zweiheit, 
mithin  eine  Vielheit.  Wie  kann  nun,  fragen  wir  noch  einmal,  diese 
Vielheit  aus  der  Einheit  hervorgehen ,  da  doch  nach  dem  eigenen  Ge- 
ständnisse der  Philosophen  aus  Einem  nur  Eines  hervorgeht?  Reducirt 
man  diese  Vielheit  auf  eine  nächste  Ursache,  welche  nicht  schlechter- 
dings einfach  ist ,  so  recurrirt  in  Bezug  auf  diese  Ursache  wieder  die- 
selbe Frage.  Kurz  es  bleibt  ein-  für  allemal  die  Vielheit  der  weltlichen 
Dinge  in  der  Voraussetzung ,  dass  die  Dinge  aus  Gott  emanirt  sind,  un- 
erklärlich').  —  Freilich  sagen  die  Philosophen,  dass  die  Vielheit  aus 


1)  Ib.  disp.  8.  dub.  11.  fol.  34.  col.  1. 

2)  Ib.  disp.  4.  p.  23.  (ed.  Yenct.  1550.)  Dicimus  et  sequitur  ex  hoc,  ut  noB 
Bit  in  mundo  uisi  una  res  composita  ex  diversis;  sed  entia  omnia  erunt  eadem, 
et  qaodlibet  eorum  erit  causatum  uniusa\jusque  superioris  et  causa  inferiorit 
usque  ad  causatum ,  quod  uon  habet  causatum ,  sicut  devenit  ex  parte  ascensos 
ad  causam,  quae  non  habet  causam.  £t  tamen  non  est  sie.  Nam  corpus  apud 
eo8  est  ex  forma  et  materia,  et  ex  collectione  earum  fit  quid  unum.  Nam  homo 
est  compositus  ex  corpore  et  anima,  et  non  est  esse  unius  eorum  ab  alio,  sed 
esse  eorum  simul  est  ab  ah'a  causa,  et  orbis  sccundum  opinionem  eorum  est  sie: 
quoniam  est  corpus  animatum,  et  non  est  innovatum  corpus  ab  anima,  nee 
anima  a  corpore,  sed  ambo  proveniunt  a  causa  alia  ab  eis.  Quomodo  ergo  in* 
Tenta  sunt  haec  entia  composita?  an  ab  una  causa V  et  destruetur  sermo  eorum: 
tion  emanat  ab  uno,  nidi  unum.    Aut  a  causa  composita?  £t  convenit  interrog«r 
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Gott  nicht  unmittelbar,  sondern  blos  mittelbar  hervorgehe.  Allein 
«ich  diese  Exccptiou  ändert  an  der  Sache  nichts.  Denn  die  mittel- 
bare Vielheit  verschiedener  Dinge  rührt  entweder  her  von  der  Verschie- 
denheit der  wirkenden  Kräfte,  oder  von  der  Verschiedenheit  der  Materie, 
auf  welche  die  wirkende  Ursache  einwirkt,  oder  von  der  Verschiedenheit 
der  Instrumente ,  oder  endlich  von  der  Zeitfolge  der  Handlungen.  Aber 
in  dem  ersten  Princip  lassen  sich  alle  diese  Gründe  der  Verschiedenheit 
nicht  denken ,  weil  dasselbe  eben  absolut  einfach  ist  und  gar  keine  Ver- 
schiedenheit in  demselben  stattfindet ').  Daher  behaupten  die  Philoso- 
phen ,  der  Grund  der  Vielheit  liege  darin ,  dass  das  erste  Causatum, 
nämlich  die  erste  Intelligenz ,  ein  mögliches  Sein  sei,  im  Gegensatze 
2nm  ersten  Princip ,  welches  nothwendig  ist  Allein  diese  Möglichkeit 
der  ersten  Intelligenz  ist  entweder  identisch  mit  ihrem  Sein ,  oder  sie  ist 
von  demselben  verschieden.  Wenn  ersteres,  dann  ist  damit  schon  der 
Grand  aufgehoben,  auf  welchen  hin  aus  derselben  eine  Vielheit  folgen 
sollte.  Wenn  letzteres ,  dann  muss  mit  demselben  Rechte ,  mit  wel- 
chem in  der  ersten  Intelligenz  ein  Unterschied  zwischen  Sein  und  Mög- 
lichkeit des  Seins,  auch  im  ersten  Princip  ein  Unterschied  zwischen 
dem  Sein  und  der  Nothwendigkeit  dieses  Seins  gesetzt  werden.  Und 
wenn  dieses,  dann  hört  das  erste  Princip  schon  wieder  auf,  absolut 
ein£ach  zu  sein.  Es  ist  also  gar  nicht  abzusehen,  wie  und  warum  denn 
ans  dem  Unterschiede  zwischen  Sein  und  Möglichkeit  des  Seins  in  der 
ersten  (emanirtcn)  Intelligenz  eine  Pluralität  erfolgen  sollte^). 

§.  53. 

In  ähnlicher  Weise,  wie  gegen  die  Theorie  von  der  Ewigkeit  der 
Welt  und  gegen  die  Emanationslehre  wendet  sich  nun  Algazel  auch 
gegen  die  Ansicht  der  Philosophen,  dass  Gott  nur  sich  selbst  erkenne, 
und  dass  eben  aus  dieser  Selbsterkenntniss  Gottes  die  erste  Intelligenz 
entspringe.  Die  Philosophen,  sagt  er,  behaupten,  dass  in  Gott  das 
Erkennen,  das  Erkannte  und  das  Erkennende  eins  und  dasselbe  seien, 
woraus  erfolge,  dass  die  gottliche  Erkenntniss  auf  etwas  Anderes  aus- 
ser ihm  sich  nicht  erstrecken  könne,  weil  eben  dieses  Andere  nicht  mehr 
identisch  mit  seinem  Erkennen  wäre.  Gott  erkennt  somit  nur  sich 
selbst.  Denn  nur  unter  der  Bedingung,  dass  Gott  blos  sich  selbst 
erkennt,  kann  jenes  Princip  von  der  Identität  des  Erkcnnens,  des  Er- 
kennenden und  des  Erkannten  in  Gott  aufrecht  erhalten  werden.  —  Allein, 


tio  de  illa  causa,  adeo  quod  deveniat  necessario  ad  compositum  et  simplex.  Nam 
principiom  est  simplex,  et  provenit  ab  eo  compositio,  et  non  imaginatur  hoc  nisi 
com  tacto,  et  cum  fhcrit  tactus,  destruetur  dictum  eorum,  quod  ab  uno  non  pro- 
Tenit  nisi  nnum. 

1)  Ib.  disp.  3.  dub.  12.  fol.  34.  col.  2.  (ed.  Yen.  1497.) 

2)  Ib.  disp.  8.  dub.  14.  fpL  40.  col.  2. 
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erwiedert  Algazcl,  das  ist  eine  Behauptung,  welche  mit  dem  Begriffe 
Gottes  sich  durchaus  nicht  vereinbaren  lässt.  Eine  nur  emigermas- 
sen  aufmerksame  Erwägung  muss  das  zur  Evidenz  herausstellen. 
In  der  That,  was  soll  es  heissen,  wenn  die  Philosophen  behaupten, 
der  erste  (emanirte)  Verstand  erkenne  einerseits  die  Quelle,  aus  wel- 
cher er  emanirt,  und  andererseits  auch  dasjenige,  was  aus  ihm  selbst 
wieder  ausfliesst ;  Gott  aber ,  das  erste  und  höchste  Princip ,  besitze  . 
keine  Erkenntniss ,  welche  über  sein  eigenes  Sein  hinaussreicht ,  er 
erkenne  nur  sich  selbst,  nicht  dasjenige,  was  aus  ihm  als  Wirkung 
hervorgeht?  Heisst  denn  das  nicht  die  erste  Ursache  als  minder 
vollkommen  erklären,  wie  dasjenige,  was  von  ihr  beursacht  ist? 
Abgesehen  davon,  dass  nach  dieser  Ansicht  aus  der  ersten  Ursache 
nur  Eine  Wirkung  hervorgeht,  nämlich  der  erste  Verstand,  aus  die- 
sem aber  drei  Wirkungen,  nämlich  der  zweite  Verstand,  die  Welt- 
seele und  der  oberste  Weltkreis,  womit  doch  offenbar  gesagt  ist,  dass 
die  causale  Kraft  der  ersten  Ursache  hinter  der  der  ersten  Intelligenz 
zurücksteht ;  —  wird  hier  auch  der  Erkenntniss  der  ersten  Intelligenz 
ein  viel  weiterer  Umfang  gegeben,  als  der  des  ersten  Princips.  Da  ist 
doch  gewiss  das  Bewirkte  an  Vollkommenheit  viel  höher  gestellt  als 
das  Bewirkende.  Zudem  wird  in  dieser  Annahme  das  göttliche  Princip 
gleich  als  ein  Caput  mortuum  über  die  Welt  hingestellt.  Gott  schaut 
nur  sich  selbst  an,  und  in  der  todten  unbeweglichen  Ruhe  dieses  sich 
selbst  Schauens  kün^mert  er  sich  nicht  um  die  Welt,  übt  kerne  Herr- 
schaft über  dieselbe  aus;  diese  geht  ihren  Gang  ohne  ihn  und  ohne' 
seine  Einwirkung  und  Leitung.  Sollte  denn  eine  solche  Anschauung 
mit  dem  Begriffe  Gottes  sich  vereinbaren  lassen?  Gewiss  nicht*). 

Eben  deshalb  hat  denn  auch  Avicenna  diese  Lehre  aufgegeben, 
und  hat  dafür  angenommen,  dass  Gott  die  Dinge  ausser  ihm  zwar 
nicht  im  Besondem ,  aber  doch  im  Allgemeinen  erkenne.  Allein  diese 
Annahme  widerspricht  dann  wiederum  den  eigenen  Principien  der  Phi- 
losophen. Um  nämlich  dieses  allgemeine  Wissen  Gottes  um  andere 
Dinge  zu  erklaren,  sagen  sie,  Gott  erkenne  die  Dinge  dadurch,  dass 
er  sich  selbst  erkennt.  Er  erkenne  sich  nämlich  nicht  blos  an  sich,  son- 
dern auch  in  so  ferne  er  die  Ursache  der  Dinge  sei.  Daher  erkenne  er 
die  Dinge  nicht  prima,  sondern  blos  secunda  intentione,  in  so  ferne 
er  sich  nämlich  als  Ursache  der  Dinge  erkenne.  Allein,  sagt  Algazel, 
wenn  die  Philosophen  glauben ,  dass  sie  durch  diese  Erklärung  die  Plu- 
ralität  von  Gott  ferne  halten,  so  täuschen  sie  sich^  denn  dieses,  dass 
Gott  sich  als  das  Princip  der  Dinge  weiss,  ist  offenbar  Etwas ,  was  zur 
Erkenntniss  seiner  selbst  hinzukommt,  ein  supei'ädditum  zu  seiner 
Selbsterkenntniss.  Wenn  sich  also  Gott  erkennt  einerseits  nach  seinem 
Ansichsein,  und  andererseits  in  so  ferne  er  das  Princip  der  Dinge  ist» 


1)  Ib.  disp.  3.  dub.  18.  fol.  48.  col.  2  iq.  —  dnp.  6.  dob.  1.  fol.  72,  coL  1. 
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so  erkennt  er  in  sich  ein  doppeltes,  und  wir  haben  schon  nicht  mehr 
eine  absolute  Einheit ,  sondern  eine  Vielheit  in  ihm '). 

Und  was  ist  das  endlich  für  eine  Behauptung,  Gott  erkenne  nur  das 
Allgemeine,  nicht  das  Einzelne!  Dieselbe  zerstört  die  Wurzel  aller  Cre- 
setze ;  sie  erklärt  alle  Worte  der  Propheten  und  der  heiligen  Schriften 
für  unwahr  und  unmöglich ;  sie  zerstört  vou  Grund  aus  alle  Hofihung 
der  Gläubigen  ^).  Der  Grund ,  auf  welchen  die  Philosophen  für  diese 
Behauptung  sich  stützen,  besteht  darin,  dass  in  der  Voraussetzimg, 
Gott  erkenne  das  Einzelne ,  das  göttliche  Erkennen  ebcpso  veränderlich 
sein  müsste,  wie  die  particulären  Dinge  und  Erscheinungen  selbst  Aber 
das  ist  ganz  unrichtig.  Schon  bei  uns  Menschen  findet  solches  nicht 
statt  Es  ist  möglich,  dass  wir  etwas  schon  vorher  wissen,  bevor  es 
geschieht  Wenn  es  nun  wirklich  geschieht,  wird  denn  dann  in  dem 
Augenblicke,  wo  es  geschieht,  unser  Erkennen  ein  anderes,  als  es  vor- 
her war  ?  Gewiss  nicht  Es  ist  immer  dasselbe ,  die  Veränderung  fällt 
aar  auf  das  Erkannte  selbst  So  verhält  es  sich  auch  in  Bezug  auf  die 
göttliche  Erkenntniss.  Gottes  Erkenntniss  der  Dinge  und  der  Erscheinun- 
gen ist  und  bleibt  immer  dieselbe,  wie  immer  die  letztem  sich  verändern 
and  sich  folgen  mögen  ^).  Aber  freilich  ist  die  Beschränkung  der  gött- 
lichen Erkenntniss  von  Seite  der  Philosophen  eine  nothwendigc  Folge 
ihrer  Lehre  von  der  Ewigkeit  der  Welt ;  und  in  so  fern  kann  ihnen  die 
Consequenz  des  Gedankens  nicht  abgesprochen  werden.  Nur  dann 
limlich,  wenn  man  von  dem  Grundsatze  ausgeht,  dass  die  Welt  von 
Gott  mit  freiem  Willen  geschaffen  worden  sei,  kann  und  muss  als  noth- 
wendige  Folge  auch  dieses  ancrkaimt  werden,  dass  Gott  Alles  dasje- 
nige ^  was  er  geschaffen  hat,  auch  erkennt  und  zum  Ziele  leitet  Be- 
hauptet man  dagegen ,  die  Welt  sei  nicht  von  Gott  hervorgebracht, 
sondern  sie  habe  ein  ewiges  für  sich  Bestehen :  dann  ist  gar  kein  Grund 
mehr  vorhanden ,  warum  man  jenem  Princip,  welches  sich  zur  Welt  als 
blos  bewegend  verhält,  eine  Erkenntniss  aller  einzelnen  Dinge  der  Welt 
and  eine  Leitung  derselben  zuschreiben  sollte.  Vielmehr  liegt  es  im 
Interesse  der  Theorie,  diese  Erkenntniss  und  Leitung  der  göttlichen 
Dinge  dem  göttlichen  Princip  abzusprechen,  damit  durch  dasselbe  keine 
Störung  in  dem  nothwendigen  und  ewigen  Naturlaufe  hervorgebracht 
werden  könne.    Die  Welt  und  der  Naturlauf  hängen,  in  ihrem  Bestände 


1)  Ib.  disp.  6.  dub  2.  fui.  73.  col.  1.  Kespondendtim  est,  quod  qiiando  dici- 
tis,  quod  ipse  (Deus)  seit,  quod  est  principinni,  est  quaodam  evasio:  iino  pcrti- 
net  qnod  ipse  sciat,  quod  est  principium,  est  sine  dubio  quid  additum  s.upra  scien- 
tiim  sui  ipsius.  Principiatio  namque  est  quid  relatum  ad  substantiam.  Et  post- 
quam  ab  invicem  difienmt,  potest  igitur  quodlibet  istorum  seih  sine  alia:  sicut 
potest  hoc  Bcire  seipsum,  iguorans,  quod  causatur,  quia  ipsiun  esse  causatum  est 
quid  relatom     Similiter  in  Deo  scientia  relationis  differt  a  scientia  substanttae. 

2)  Ib.  disp.  12.  dub.  1.  fol  108.  col.  1. 

3)  Ib.  disp.  12.  dub.  2.  foL  108.  col.  1  sq. 
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nicht  von  der  Erkenntniss  und  dem  freien  Willen  Gottes  ab ;  daher  auch 
nicht  in  ihrer  Fortdauer  und  Entwicklung'). 

Ueberhaupt  sind  alle  Lehrsätze,  welche  die  Philosophen  über  das 
göttliche  Wesen  aufstellen,  mehr  oder  minder  willkürliche  Annahmen- 
Ist  nämlich  die  Generationsreihe  in  der  Welt  eine  unendliche ,  so  dass  in 
unendlichem  Rückgange  immer  ein  Ding  aus  dem  andern  entsteht,  so  ist 
gar  nicht  abzusehen,  wie  man  denn  von  diesem  Standpunkte  aus  noch 
mit  Recht  auf  ein  nothwendiges  Wesen ,  auf  eine  unentstandene  Ursache 
schliessen  könne.  Dieselbe  ist  ja  gar  nicht  nothwendig,  wenn  über- 
haupt in  der  Welt  kein  erstes  angenommen  wird,  sondern,  wie  gesagt, 
in  unendlichem  Rückgange  das  eine  als  auS'  dem  andern  entstehend  ge- 
dacht wird.  So  ist  schon  für  das  Dasein  Gottes  bei  den  Philosophen 
ein  eigentlich  demonstrativer  Beweis  nicht  möglich  *).  Und  dasselbe 
muss  folglich  auch  von  allen  weitem  Bestimmungen  des  göttlichen 
Wesens  gelten,  wie  wir  dieselben  bei  den  Philosophen  finden.  Wenn 
z.  B.  die  Philosophen  behaupten ,  Gott  erkenne  sich  selbst :  so  fragen 
wir  mit  Recht :  Woher  wisst  ihr  denn  dieses  ?  Ihr  behauptet,  Gott  sei 
ein  lebendes  Wesen ;  lebend  könne  er  aber  nur  unter  der  Bedingung 
sein ,  dass  er  ein  Verstand  sei  und  folglich  sich  selbst  erkenne.  Aber 
zum  (geistigen)  Leben  gehört  auch  das  Wollen;  und  doch  sprecht  ihr 
Gott* das  Wollen  ab  und  behauptet,  dass  Alles,  was  aus  ihm  hervor- 
geht, mit  Noth wendigkeit  aus  ihm  hervorgehe.  Mit  welchem  Rechte 
nun  behaltet  ihr  das  eine  Moment  des  göttlichen  Lebens  bei,  während 
ihr  ihm  das  andere  absprecht?  Wenn  man  einmal  annimmt,  dass  aus 
Gott  Alles  mit  Nothwendigkeit  hervorgeht,  dann  fällt  jeder  Grund  weg, 
aus  welchem  man  noch  beweisen  könnte ,  Gott  müsse  sich  selbst  erken- 
nen. Aus  der  Sonne  geht  alles  Licht  und  alle  Wärme  mit  Nothwen- 
digkeit hervor;  in  ähnlicher  Weise  wie  die  Sonne  wird  also  auch  das 
göttliche  Wesen  gefasst  werden  müssen;  es  ist  gar  nicht  abzusehen, 
auf  welchen  zwingenden  Grund  hin  dasselbe  noch  als  ein  selbstbe- 
wusstes  Wesen  gefasst  werden  müsste.  Ihr  sagt:  Wenn  Gott  sich 
nicht  selbst  erkennt,  dann  ist  er  todt.  Aber  er  ist  auch  dann  todt, 
wenn  er  blos  sich  selbst  und  nichts  Anderes  ausser  ihm  erkennt,  und 
doch  sprecht  ihr  ihm  die  Erkenntniss  anderer  Dinge  ab.  Kurz,  ihr 
könnt  die  Selbsterkenntniss  Gottes  blos  als  Postulat  annehmen,  einen 
streng  demonstrativen  Beweis  könnt  ihr  aber  darüber  nicht  führen  ')• 


1)  Ib.  disp.  10.  dub.  1.  fol.  99.  col.  1  sq. 

2)  Ib.*  disp.  4.  dub.  6.  fol.  62.  col.  3. 

3)  Ib.  disp.  11.  dub.  1.  fol.  105.  coL  ).  Secundum  opinionem  verorum  phüo- 
sophorum ,  qui  novitatem  concedunt  mundi  propria  voluntate ,  patefit  propositum ; 
quia  ex  scientia  et  voluntate  judicatur  vita,  et  quodlibet  viTens  seipsum  sentit; 
deus  est  vivens :  ergo  cognoscens  seipsum.  ünde  dicimus,  quod  haec  ratio  est 
valde  acerrima.  Sed  vos,  qui  removetis  ab  eo  voluntatem,  et  mundi  innovationem 
totalitor  negatis,  et  opinamini,  quod  id,  quod  procedit  ab  eo,  procedit  de  nec«i- 
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Und  so  mit  allem  Uebrigen.  —  So  behaupten  die  Philosophen,  Gott  sei 
reines  Sein  ohne  alle  Quiddität  Woher  wissen  sie  dieses?  Ein  rei- 
nes Sein  ohne  alle  Quiddität  hört  auf,  in  sich  denkbar  zu  sein.  Wie 
das  reine  Nichts,  die  absolute  Privation  nicht  in  sich  denkbar  ist, 
sondern  nur  durch  die  Entfernung  alles  Seins,  so  wäre  auch  ein  rei- 
nes Sein  ohne  alle  Quiddität  nicht  in  sich  denkbar.  Wer  einem  Dinge 
die  Quiddität  abspricht,  der  spricht  ihm  die  Wahrheit  ab,  und  was 
keine  Wahrheit  hat,  das  ist  auch  nicht  in  sich  selbst  denkbar^). 

§.  54. 

Es  ist  von  grossem  Interesse,  den  Argumenten  des  Algazel  gegen 
die  Philosophen  zu  folgen,  weil  in  denselben  in  der  That  ein  scharf 
und  klar  denkender  Verstand  sich  offenbart.  Das  Interesse  würde 
noch  grösser  sein,  wenn  die  Sätze  und  Argumente,  welche  Averroes 
lot  Algazels  Destructio  philosophiae  allegirt,  nicht  häufig  so  dunkel 
QBd  unklar  ausgedrückt  wären,  dass  es  nur  äusserst  schwierig  ist,  in 
den  Sinn  derselben  einzudringen.  Aber  wir  erkennen  daraus  doch, 
welchen  Standpunkt  Algazel  selbst  einnimmt.  Er  hält  mit  den  arabi- 
schen Dogmatikom  an  dem  Dogma  der  Schöpfung  fest,  und  von  die- 
sem Mittelpunkte  seines  Denkens  aus  führt  er  dann  seine  Streiche  ge- 
gen die  Philosophen.  Und  er  beschränkt  sich  nicht  etwa  blos  auf  die 
Bekämpfung  jener  Lehrsätze  der  Philosophen,  in  welchen  er  sie  in  Wi- 
dersprach mit  der  Religion  zu  sehen  glaubt,  sondern  er  tritt  ihnen 
im  weitem  Verlaufe  seiner  Erörterungen  auch  in  solchen  Behauptun- 
gen entgegen ,  welche  einen  Widerspruch  mit  der  Religion  nicht  ein- 
schliessen,  wie  der  Behauptung  der  Philosophen,  dass  die  mensch- 
liche Seele  eine  für  sich  bestehende  Substanz,  dass  sie  unsterblich  sei 
u.  s.  w.  Allein  hier  ist  es  nur  das  skeptische  Interesse,  welches  ihn 
leitet  Er  will ,  wie  wir  schon  wissen ,  nur  zeigen ,  dass  es  die  Philoso- 
phen auf  ihrem  Standpunkte  über  diese  Dinge  zu  keinem  demonstrativen 


sitate  Tel  a  natura,  et  quod  primo  causatur  ab  eo  primum  totum,  deindc  alia 
causata  successive  et  gradatim ,  donec  perveniant  ad  ultimum  entium  :  et  sie  ipse 
Don  seipsum  sentit,  sicut  ignis,  a  quo  caliditas  procedit,  vel  sol,  a  quo  lux  pro- 
cedit,  et  nuUus  istorum  se  ipsum  novit,  sicut  nullum  extrinsecorum  ab  eo  novit. 
Ergo  Dens  apud  vos  summus  ignorans  est.  Et  nos  jam  declaravimus  nomine  ip- 
lonim,  quod  ipse  ignorat  alia.  Unde  postquam  ignorat  alia,  non  est  cavendum, 
quod  ignorat  seipsum.  £t  si  aliquis  dicerct .  quod  licet  ipse  ignoret  entia ,  seip- 
ftom  saltem  sdt.  Qui  enim  seipsum  ignorat,  mortuus  potest  reputari;  ergo  ipse 
Dens  esset  sine  dubio  mortuns.  Nos  vero  ad  hoc  rcspondentes  dicimus  eis,  quod 
hoc  similiter  sequitur  opinantes,  quod  Dens  ignorat  alia,  et  seit  seipsum.  Nulla 
enim  differentia  est  inter  hoc  et  dictum  dicentis ,  quod  illud ,  quod  non  agit  cum 
▼olnntate,  nee  audit,  nee  videt,  est  mortuum. 

1)  Ib.  disp.  8.  dub.  2.  fol.  94.  col.  1.  Remotio  namque  quidditatis  remotio 
veritatis  est,  et  remota  veritate  ens  deinde  intelligibile  non  est.  dub.  1.  fol.  89. 
eoL  2. 
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Wisseil  bringen  können.    Wir  können  uns  daher  auch  mit  seinen  hieher 
einschlcägigen  Ausführungen  nicht  weiter  beschäftigen  *). 

Dagegen  kfinnen  wir  nicht  unerwähnt  Jassen,  dass  Algazel,  um 
den  Begriff  und  die  Möglichkeit  des  Wunders  zu  begründen ,  sich  in 
seiner  Lehre  von  der  Causalität  der  geschöpflichen  Dinge  ganz  an  die 
Motakhallim  anschliesst.  Die  Verbindung  zwischen  dem ,  was  für  eine 
Ursache  gehalten  wird,  und  zwischen  der  Wirkung  ist  nicht  nothwendig. 
Denn  die  Bejahung  eines  von  zwei  Dingen,  wovon  das  eme  nicht  das  an* 
dereist,  schliesst  nicht  die  Bejahung  des  andern,  sowie  die  Verneinung 
des  einen  nicht  die  Verneinung  des  andern  ein ,  so  dass ,  wenn  das  eine 
ist,  auch  das  andere  sein,  oder  wenn  das  eine  verneint  worden,  auch 
das  andere  aufgehoben  werden  müsste.  Die  Verbindung  zwischen  Ur- 
sache und  Wirkung  beruht  vielmehr  nur  auf  der  Macht  Gottes ,  nicht 
auf  einer  unveränderlichen  Nothwendigkeit  der  Natur '').  Die  Philoso- 
phen behaupten ,  die  wirkende  Ursache  z.  B.  des  Verbrennens  sei  das 


1)  Mnf}k  (Md'langes  etc.  p.  S7G  sq.)   führt  die  zwanzig  Punkte,   in  welchen 
Algazel  die  Philosophen  bekämpft,  in  folgender  Weise  auf:   „Algazali  dcmontre: 

1)  quo  l'opinion  des  philosophes  concemant  Teternite  de  ia  mati^re  est  fausse; 

2)  qti'il   en   est   de  meme  de  leur  opi^ion  touchant  la  permanenco  du  monde; 

3)  qirils  manqueut  evidcmmcnt  de  franchise  en  appellant  Dieu  Vouvrier  du  nwnde 
{if.iAo'jpyli  Tov  xoyiioj)  et  Ic  mondc  son  ouvrage;  i)  qu'ils  s'efforcent  en  vain,  de 
dcniontrer  Texistence  de  cet  oitvricr  du  monde;  5)  qu'ils  sont  incapables  d'^tablir 
lunite  de  Dieu  et  de  d6montrcr  la  faussetc  du  dualisme,  ou  do  Popinion,  qui  ad- 
met  deux  ötrcs  primitifs  d'unc  existence  necessalre;  6)  qnc  c'est  a  tort,  qu^ils 
nient  les  attributs  do  Dieu ;  7)  qu'ils  ont  tort  de  soutenir,  que  Tcssence  de  Tetre 
Premier  (ou  de  Dieu)  nc  saurait  se  diviser  en  gciirc  et  dijferencc;  8)  quMls 
ont  tort,  de  dirc,  quo  Tetrc  premier  (Dieu)  est  un  utre  simple,  sans  quiddiU; 
9)  qu'ils  cherchcnt  en  vain  a  etablir,  que  cet  etre  est  incorporcl ;  10)  qu'ils  sont 
incapables  do  demontrcr,  que  le  monde  a  un  auteur  et  une  cause,  et  que,  par 
cnusequent,  ils  tombent  dans  Tatheisme ;  1 1)  qu'ils  no  sauraient  demontrcr  ( dans 
Icnr  Systeme ) ,  que  Dieu  connait  des  choses  en  dchors  de  lui ,  et  qu'ils  connait 
les  gcnrcs  et  les  cspeces  d'unc  mauierc  universelle,  ni  12)  qu'il  connait  sa,  propre 
essence;  13)  qu'ils  ont  tort,  de  soutenir,  que  Dieu  ne  connait  pas  les  choses 
particulieres ,  ou  les  accidents  temporaires  resultant  des  lois  universelles  de  la 
nature ;  14)  qu'ils  nc  sauraient  aUeguer  aucune  preuve  pour  ctablir,  que  les  sph^es 
Celestes  ont  une  vie  et  obeissent  a  Dieu  par  leur  mouvement  circulairc  resultant 
d'une  Arne  qui  a  une  volonte;  15)  qu'il  est  faux  de  dire,  quo  les  spheres  ont  un 
rortain  but  et  une  tondance,  qui  les  met  cn  mouvement;  16)  que  leur  theorie  stir 
les  Arnes  des  spheres ,  qui  connaitraicnt  toutes  les  choses  partielles  nöes  dans  ce 
monde  et  influeraient  sur  elles,  est  fausse;  17)  que  leur  thcorie  sur  la  Ciiusalit^ 
est  fausse  ,  et  qu'ils  ont  tort  de  nier  que  les  choses  puissent  se  passer  contraire- 
ment  a  ce  qu'ils  appcllent  la  loi  de  la  nature  et  a  ce  qui  arrive  habttuellement; 
18)  qu'ils  ne  sont  pas  en  etat  d'etablir,  par  une  demonstration  rigoureuse,  que 
YXmc  humaine  est  une  substancc  spirituelle ,  existant  par  olle  -  meme  (  sans  le 
Corps),  ni  19)  qn'ellc  est  impcrissablc  ;  20)  que  c'est  a  tort,  qu'ils  nient  la  re- 
snrrection  des  morts,  ainsi  que  les  joies  du  paradis  et  les  tourments  do  Penfer. 

2)  Destr.  destr.  disp.  1.  in  physicis  (ed.  Yenet.  1527.)  dub.  3. 
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Feuer ;  dieses  wirke  aber  nicht  mit  Freiheit,  sondern  mit  Natumothwen- 
digkeit;  es  sei  daher  unmöglich ,  dass  es  von  der  in  seiner  Natur  be* 
gründeten  Wirkung  sich  entfernen  sollte ,  wenn  es  einen  empfänglichen 
Stoff  berührt  hat.    Das  ist  unrichtig.    Die  wirkende  Ursache  ist  hier 
nicht  das  Feuer,  sondern  es  ist  Gott,  entweder  unmittelbar,  oder  ver- 
mittelst eines  Engels.    Das  Feuer  ist  etwas  Unbeseeltes,  das  nicht  aus 
sich  wirken  kann.    Die  Philosophen  haben  dafür,  dass  das  Feuer  die 
wirkende  Ursache  der  Verbrennung  sei ,  keinen  andern  Grund ,  als  das 
Zeagniss  der  Erfahrung ,  dass  mit  der  Berührung  des  Feuers  auch  das 
Verbrennen  komme.    Allein  dies  zeigt  nur^tn,  was  mit  demselben,  nicht 
was  aus  demselben  kommt ,  und  dass  nicht  eine  andere  Ursache  ausser 
demselben  im  Spiele  sei ').    Ist  aber  Gott  allein  unmittelbar  oder  mittel- 
bar die  wirkende  Ursache  von  allem,  was  in  der  Welt  geschieht,  so  sieht 
man  leicht ,  dass  Gott  in  der  Hervorbringung  seiner  Wirkungen  sich 
mchi  an  den  gewöhnlichen  Lauf  der  Dinge  zu  halten  braucht ,  sondern 
dass  er  auch  solches  wirken  könne ,  was  von  diesem  gewöhnlichen  Laufe 
der  Dinge  abweicht.    Gott  kann  ohne  Unterschied,  wenn  er  will,  solches 
Ümn,   was  den  sogenannten  natürlichen  Verhältnissen  entspricht;    er 
kann  aber  auch  z.  B.  eine  Sättigung  ohne  Speisen,  sowie  die  Fortdauer 
des  Lebens,  auch  wenn  der  Hals  abgeschnitten  wäre ,  bewerkstelligen^). 
Und  geschieht  letzteres,  so  nennen  wir  das  ein  Wunder  0.    So  glaubt 
Algazel ,  wie  die  Motakhallim ,  die  Möglichkeit  des  Wunders  nur  unter 
kr  Bedingung  aufrecht  erhalten  zu  köunen,  dass  er  alle  constanteu  Na- 
torgesetze  läugnet.    Was  wir  nach  den  Naturgesetzen  umnüglich  nennen, 
beruht  nur  darauf,  dass  dasselbe  nicht  im  gewöhnlichen  Laufe  der  Dinge 
liegt    Daraus  folgt  aber  nicht ,  dass  solches  nicht  doch  möglich  wäre. 
Die  Sicherheit  unsers  Handelns  wird  durch  diese  Lehre  nicht  zerstört. 
Denn  Gott  hat  in  uns  die  Erkenntniss  geschaffen  ,  dass  er  dasjenige,  was 


1)  Ib.  l  c.  Et  hoc  quidem  nos  noganius,  sed  dicimus,  quod  agens  combu- 
stionis creayit  nigredinero  in  stuppa,  et  scparationcm  in  partibus  ejus,  et  posuit 
eim  combnstam  et  cinerem,  et  est  Dens  gloriosus  mediantibus  angelis,  aut  im- 
mediate.  Ignis  vero  est  quid  inanimatmn ,  non  babens  quidcm  Operationen!. 
Qoaero ,  quae  est  ratio ,  qnod  ipse  sit  agens  ?  Et  non  habent  ( philosophi )  ratio- 
nem,  nisi  testimonium  adventus  combustionis  cum  tactu  ignis.  Sed  testimoniuih 
tadicat ,  quod  advenit  cum  eo ,  et  non  indicat ,  quod  advenit  ex  eo  ,  et  quod  non 
sH  causa  aJia  praeter  eum. 

2)  Ib.  I.  c.  Et  sie  scquimur  ad  omnia,  quae  videntur  ex  copulatis  in  medi- 
ana et  judiciis  stellarum  et  artibus  et  dictionibus ,  quorum  copulatio  non  pracces- 
üi ,  et  est  in  posse  Dei  gloriosi ,  creare  ea  aequaliter ,  non  quod  sit  nccessarium 
ex  se ,  non  recipiens  quidem  diminutioncm ,  sed  ex  posse  et  in  posse  ejus  est, 
rreare  saturitatem  absque  comestione,  et  creare  mortem  absqne  sectione  colli,  et 
ficere  continuationem  Titac  nun  sectione  colb*. 

3)  Ib.  dub.  2.  Sequitur  autem  quaestio  in  prima  disputationc  ex  eo  .  quod 
«edificatar  super  eam  affirmatio  miraculorum  rescindentium  consnetndines ,  sicnt 
conTersio  baculi  in  serpentem,  et  vivificatio  mortuorum,  et  quiescere  huuua. 
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uns  als  unmöglich  erscheint,  nicht  thun  werde,  obgleich  er  es  thun 
könnte  ^).  Will  er  solches  in  einem  gegebenen  Falle  dennoch  thun,  dann 
schafft  und  erweckt  er  eben  in  uns  eine  andere  diesem  Thun  ent- 
sprechende Erkenntniss ,  und  wir  werden  dann  in  unsem  Erwartungen 
oder  Befürchtungen  nicht  getäuscht*). 

Nachdem  wir  nun  den  Streit  Algazels  gegen  die  Philosophen  in  sei- 
nen Gruudzügen  kennen  gelernt  haben ,  ist  es  endlich  an  der  Zeit,  dass 
wir  auch  seiner  mystischen  Lehre  unsere  Aufmerksamkeit  schenken,  um 
so  mehr ,  da  Algazel ,  wie  wir  wissen,  im  Interesse  der  Erkenntniss  der 
Wahrheit  auf  die  Mystik  das.  Hauptgewicht  legt 

§.  55. 

Betrachten  wir  zuerst  die  psychologischen  Grundlagen ,  welche  Al- 
gazel seiner  Mystik  unterbreitet ,  so  ist  die  Seele  nach  seiner  Ansicht 
eine  für  sich  bestehende,  einfache  Substanz.  Als  solche  ist  sie  unver- 
gänglich, unzerstörbar.  Ungeachtet  der  Vielheit  ihrer  Kräfte  ist  sie 
nur  Eine,  —  eine  Einheit,  für  welche  das  Selbstbewusstsein  das  unwider- 
legbarste Zeugniss  darbietet  ^^).  Die  Seele  ist  das  Substrat  der  Intelli- 
genz, sie  ist  CS,  welche  durch  die  Sinne  empfindet  und  das  Leben  des 
Leibes  bedingt^).  Ihre  Verbindung  mit  dem  Leibe  ist  nicht  im  ma- 
teriellen Sinne  zu  fassen;  sie  bedient  sich  blos  des  körperlichen  Or- 
ganismus zum  Zwecke  ihrer  eigenen  Entwicklung,  und  leitet  und  re- 
giert dessen  Lebensfunctiouen.  Gehirn  und  Herz  sind  nicht  eigentlich 
der  Sitz  der  Seele,  sondern  nur  jene  Organe,  in  welchen  die  körper- 
lichen Functionen  ihren  Mittelpunkt  haben*).  Die  Seele  präexistirt 
dem  Leibe  nicht;  sie  wird  geschafifen  in  dem  Augenblicke,  wo  die 
körperliche  Organisation  so  weit  gediehen  ist,  um  dieselbe  aufnehmen 
zu  können'). 


1)  Ib.  dub.  G.  Dens  gloriosus  creavit  nobis  scientiam,  quod  haec  imposdbilia 
non  efficiet  ea. 

2)  Ib.  I.  c.  Vgl.  Teniiemann,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  8.  Abth.  1.  S.  403  iL  Munk, 
op.  c.  p.  378  sq. 

3)  SdimoelderSy  essai  etc.  p.  241.  L'&me  est  une  substaxtce  simple,  aubsi- 
staute  en  elle-meme,  et  par  la  indestructible;  car  si  eile  pouvait  p^rir,  eile  de- 
vrait  renfermer  en  eile  l'attribut  du  non-dtre.  Elle  est  une,  malgr^  ses  differentes 
facul  es,  parcc  quc  sa  science  est  une,  et  que  cbaque  homme  a  la  conscience,  de 
n'avoir  qu'une  äme. 

4)  Ib.  p.  241  sq. 

6)  Ib.  p.  239  sq.  L'äme  n^est  ni  liee  au  corps ,  ni  separde  de  lui ;  eUe  n'est 
ni  au  dedans  de  lui ,  ni  au  dehors  de  lui  dans  un  sens  materiel :  eUe  se  seri 
seulement  de  Torgauisatiun  corporelle  pour  son  propre  d^veloppemcnt ,  et  gou- 
vernant  le  corps ,  eile  en  dirige  toutes  les  Operations ;  le  cerveau  et  le  coeur  ne 
sont  pas  le  siege  de  l'äue,  mais  les  parties,  aaxquelles  4es  fonctions  corporelles 
se  rapportent  de  pref^rcnce. 

6)  Ib.  p.  240. 
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Der  Mensch  wird  unwissend  geschaffen;  die  Seele  ist  ursprünglich 
eine  tabnla  rasa ;  es  kommt  ihr  weder  Wissenschaft  noch  Unwissenheit, 
weder  Gates  noch  Böses  zu ;  sie  hat  blos  die  Fähigkeit  hiezu.  Später 
aber  entwickelt  sich  in  ihr  die  Intelligenz  und  bildet  sich  von  Stufe 
zu  Stufe.  Im  Anfange  ihres  Daseins  hat  die  Seele  die  Sinne  nöthig, 
um  dorch  dieselben  Vorstellungen  zu  gewmnen,  und  von  diesen  aus 
dann  zu  den  abstrakten  und  allgemeinen  Begriffen  sich  zu  erheben. 
Ist  sie  aber  einmal  auf  dieser  Stufe  angelangt,  dann  schlägt  dieses 
Verli&ltniss  in  sein  Gegentheil  um ;  die  Sinne  werden  nun  der  Seele  hin- 
derlich in  der  Entfaltung  ihres  höhern  geistigen  Lebens ,  in  der  freien 
Entwicklung  ihrer  Intelligenz  und  im  Bingen  nach  der  höchsten  Stufe 
der  Erkenntniss.  Darum  ist  denn  am  Ende  die  Befreiung  der  Seele  aus 
den  Banden  der  Leiblichkeit  im  Tode  eine  wahre  Erlösung  derselben. 
Daon  erst ,  wenn  sie  von  diesen  Banden  befreit  ist ,  kann  sie  zur  hoch- 
ätet  Stufe  der  Erkenntniss  gelangen ,  zu  welcher  sie  bestimmt  ist ,  und 
m  derselben  ungehindert  fortschreiten  ohne  Unterlass  *). 

Damit  sind  wir  denn  nun  schon  auf  den  mystischen  Weg  hingewie- 
sen. Die  höchste  Stufe  des  geistigen  Lebens  ist  die  unmittelbare  An- 
schanung  der  Wahrheit,  welche  über  aller  Wissenschaft  steht.  Zu  die- 
ser Stufe  des  geistigen  Lebens  sollen  wir  uns  zu  erheben  suchen.  Die 
Uebungen  des  Ssufismus  sind  der  Weg  dazu.  Diesen  Weg  sollen  wir 
daher  einschlagen. 

Zu  diesem  Zwecke  wird  nun  Algazel  nicht  müde ,  im  Gegensatz  zur 
ffisjsenschaft  das  Handeln  zu  empfehlen.  Nicht  als  ob  er  die  Wissen- 
schaft ganz  verwerfen  wollte  ;  aber  die  Erkenntniss  ohne  das  derselben 
entsprechende  Handeln  ist  zu  Nichts  nütze,  sie  ist  sogar  schädlich. 
..Die  Wissenschaft  ist  der  Baum,  die  Handlung  die  Frucht  desselben; 
wenn  die  Wissenschaft  hundert  Jahre  gelesen  wird  und  tausend  Bücher 
l^esammelt  werden,  so  verschaffen  dieselben  nicht  Gottes  allerhöchste 
Barmherzigkeit ,  wenn  nicht  durch  Handlung  ^). "  Die  Philosophen 
glauben ,  mit  der  Wissenschaft  allein  sei  es  gethan.  Aber  das  ist  un- 
richtig. „  Am  härtesten  von  Allen, "  sagt  der  Prophet,  „  wird  gepeinigt 
am  Tage  der  Auferstehung  der  Wissende ,  welchem  nichts  genützt  hat 
seine  Wissenschaft  bei  Gott  dem  Allerhöchsten  ^). "  Nur  die  Handlungen 
folgen  dem  Menschen  nach  in's  Grab  *).  „  Die  Wissenschaft  ohne  Hand- 
lung ist  Wahnsinn,  und  die  Handlung  ohne  Wissenschaft  ist  keine 
Handlung*^)."  Wer  also  den  Weg  der  Wahrheit  wallt,  dem  sind  vier 
Dinge  erforderlich;  das  erste:  wahrer  Glaube ;  das  zweite:  aufrichtige 
Reue ;  das  dritte :  die  Befriedigung  der  Feinde ,  bis  dass  keiner  mehr 


1)  Ib.  p.  243.    Wir  müssen  jedoch  bemerken,    dass  diese  psychologischen 
Lehnätze  ans  dem  Mak&cid  entnommen  sind. 

2)  0  Kind  (abersetzt  t.  Hammer -Purgstall)  n.  6.  S.  23. 

3)  Ebds.  n.  3.  &  21.  —  4)  Ebds.  n.  la  8.  83.  —  6)  Ebda.  n.  10.  8.  27. 

Stiat,  G«ohiGht«  der  PbUoiophie.  II.  j^ 
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etwas  zu  fordern  hat ;  das  vierte :  die  Erwerbung  der  Wissenschaft  des 
Gesetzes,  in  so  weit  dieselbe  zur  Erfüllung  der  Gebote  Gottes  des  Höch- 
sten nothwendig,  dann  von  den  Wissenschaften  der  zukünftigen  Welt 
das ,  was  die  Rettung  betrifft  ^).  Dann  aber  muss  derselbe  nach  Erfül- 
lung dieser  Vorbedingungen  sich  selbst  bekämpfen ,  seine  Begierden  ab- 
schneiden und  seine  Lüste  tödten  mit  dem  Schwerte  der  Enthaltsam- 
keit ^) ,  und  besonders  sich  der  Leitung  eines  erfahrenen  Scheichs 
anvertrauen^).  Andacht  und  Gehorsam  gegen  Gott  muss  er  bestän- 
dig üben^),  seinen  Geist  muss  er  von  sinnlichen  Gütern  abziehen; 
seinen  eigenen  Willen,  seine  eigene  nichtige  Persönlichkeit  muss  er 
aufgeben,  und  sich  ganz  zu  Gott,  zu  dem  Ewigen,  hinrichten^):  — 
so  wird  er  zum  wahren  Ssuti,  ohne  in  die  Uebertreibungen  zu  fallen, 
welche  sich  so  häutig  an  den  Ssufismus  anhängen^).  Die  wahre 
Mystik  besteht  ja  eben  in  zwei  Eigenschaften:  „in  der  Aufrechtsteh- 
ung  vor  Gott  dem  Allerhöchsten  und  in  der  Ruhe  mit  dem  Volke. 
Wer  aufrecht  steht  mit  Gott  dem  Allerhöchsten  und  Gutes  thut  von 
Natur  den  Menschen,  und  sie  mit  Sanftmuth  behandelt,  der  ist  ein 
Ssufi.  Das  Aufrechtstehen  mit  Gott  besteht  darin ,  dass  der  Mensch 
opfere  das  Vergnügen  seiner  Seele  den  Befehlen  Gottes  des  Allerhöch- 
sten ,  und  das  gute  Naturell  gegen  die  Menschen  besteht  darin ,  dass  du 
nicht  die  Menschen  zu  dem  Willen  deiner  Seele  bringest ,  sondern  deine 
Seele  nach  ihrem  Willen  fügest,  in  so  weit  derselbe  nicht  entgegenläuft 
dem  Gesetze^)." 

§.  56. 

Auf  diesem  Wege  des  mit  der  Erkenntniss  verbundenen  Handehis 
also  erhebt  sich  der  Mensch  zur  mystischen  Erleuchtung,  zur  Anschau- 
ung des  Ewigen  im  prophetischen  Geiste.  Dies  geschieht  einerseits  im 
Traume ,  andererseits  im  wachen  Zustande.  Im  Traume  zieht  sich  der 
Lebensgeist  aus  den  Sinnen  in  das  innere  des  Körpers  zurück ;  die  Seele 
ist  den  Zerstreuungen  der  zur  Ruhe  gebrachten  Sinne  nicht  mehr  ausge- 
setzt, und  wird  dah^r  auch  in  ihrer  freien,  geistigen  Thätigkeit  da- 
durch nicht  mehr  behindert  So  ist  sie  befähigt,  mit  den  höhern  geisti- 
gen Substanzen  in  unmittelbare  Verbindung  zu  treten  und  höherer  Vi- 


1)  Ebds.  n.  17.  S.  Sl  f.  —  2)  Ebds.  n.  16.  S.  81.  —  S)  Ebds.  n.  19.  S.  86  £ 
—  4)  Ebd.  n.  15.  S.  30. 

5)  Schmoelders,  essai  p.  54.  p.  56.  Dejit  j'avais  la  conviction ,  que  Ton  ne 
pent  aspirer  ä  laf(§licit6  de  Tautre  monde,  qa*en  maitrisant  Vkme  et  en  la  d6- 
toumant  de  la  concupiscence ,  et  que,  ce  qu^il  y  a  en  cela  de  plus  important, 
egt,  d'exstirper  du  coeur  rattachement  au  monde,  de  se  d^tourner  de  la  demeure 
passag^e,  de  se  diriger  humblement  vers  Thabitation  ^ternelle,  et  de  s'adresser 
k  Dien  arec  toute  la  soUicitude  postible ....  p.  58.  60  sqq.  77.  247. 

6)  0  Kind,  n.  16.  S.  81.    7)  Ebds.  n.  19.  S.  88  t 
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siooen  theilhaftig  zu  werden  ^).  Aber  das  ist  nur  ein  tieferer  Grad  der 
Erleuchtung;  die  eigentliche  Ekstase  kann  blos  im  wachen  Zustande 
errungen  werden  ')•  Und  hier  sind  wiederum  höhere  und  niedere  Grade 
zu  unterscheiden.  Anfangs  wird  die  Seele  nur  selten  ergriffen ;  nachher 
aber  gelangt  sie  zur  Gewohnheit  und  fortdauernden  Fertigkeit  in  diesen 
Zuständen ;  dann  öfihet  sich  ihr  die  wahre  Welt  der  Dinge,  die  übersinn- 
liche Welt ;  das  Siegel  der  englischen  Natur  wird  ihr  aufgedrückt  und 
das  Heiligthum  Gottes  aufgethan.  Beim  Begimie  schweben  ihr  die  Bil- 
der der  Heiligen ,  Propheten,  Geister  und  Engel  vor,  herrliche,  glän- 
zende Gestalten;  wenn  sie  aber  zu  einem  höbern  Grade  erhoben  ist, 
dann  verschwinden  die  Bilder,  und  die  reine  Wahrheit  stellt  sich  ihr  dar ; 
so  dass  sie,  wenn  sie  dann  wiederum  in  diese  Welt  zurückkehrt,  nur  Mit- 
leid fühlen  kann  mit  denen ,  welche  sich  zu  dieser  Höhe  der  Schauung 
nicht  erschwingen ').  Aber  was  die  Seele  in  dieser  Ekstase  schaut,  ist 
etwas  durch  keinen  Begriff  und  durch  keine  Bede  auszudrückendes.  Es 
wäre  Gotteslästerung,  wollte  man  das  Unaussprechliche  aussprechen  *). 

Damit  mag  es  zusammenhängen ,  wenn  Ibn  Tofeil  von  Algazel  sagt, 
er  habe  die  Meinungen  in  drei  Klassen  getheilt,  in  solche  nämlich,  welche 
man  dem  gemeinen  Haufen  als  ihm  angemessen  mittheile,  in  solche  fer- 
ner ,  welche  man  dann  äussere ,  wenn  man  gefragt  und  um  Belehrung 
gebeten  werde,  und  endlich  in  solche,  welche  man  bei  sich  behalte, 
and  welche  Niemanden  zu  Theil  werden,  als  dem,  der  dieselben  gleich- 
falls hege*).    Da  hätten  wir  also  eine  mystische  Geheimlehre,  im  Ge- 


1)  Schmoelders,  essai  etc.  p.  244.  L^ame  ne  repose  pas,  quand  le  corps  som- 
fflellle ;  n'ötant  plus  distraite  par  les  perceptions ,  que  Ics  sens  transmettent  k 
ehaque  instant  durant  la  journöe,  eile  s^occupe  des  verit^s  d'on  ordre  superieur, 
et  devient  ainsi  propre,  k  se  joindre  aux  substances  spirituelles.  Ce  qull  y  a  de 
formes  dans  ces  substances  spirituelles,  s'imprime  dans  Täme,  et  nous  disons  en 
ce  cas,  qu'elle  est  visionnaire. 

2)  Ib.  p.  245. 

3)  Tholuk,  De  vi,  quam  Graecorum  philosophia  in  theologiam  tum  Muhamm., 
tum  Jud.  exercuit,  part.  1.  pag.  18.  Scito,  initium  viae  Domini  ambulationem  ad 
Deum  esse ,  quam  insequitur  ductus  Domini ....  Ambulatio  in  Domino ,  ad  quam 
postea  pervenis,  immersio  est  in  Deo,  quae  ab  initio  fulgurum  instar  raptim  ani- 
mum  corripit;  ubi  autem  consuetudo  facta  est  habitusque  perpetuus,  recepto  in 
mandum  supremum  patefit  existentia  realis,  absoluta,  imprimitur  siglllum  sive 
imago  naturarum  angelicarum,  panditurque  sanctitatis  Dei  adytum.  Ac  primum 
quidem  imagines  oculis  ejus  obversantur  naturarum  angelicarum  spirituumque  pro- 
phetarum  et  sanctorum,  formae  splendidae  et  praeclarae,  quarum  ope  nonnullae 
ad  eum  penetrant  veritates  reales;  postea  in  altiorem  gradum  evectus,  missis 
imaginibus  quibuscunque ,  aperta  facie  absolutam  in  quavis  re  veritatem  introspi- 
cit ,  ita  ut  ad  bunc  metaphoricum  umbrarum  mundum  reversus ,  miserorum ,  qui- 
bus  ad  sanctuarium  usque  penetrare  negatum  sit,  non  possit  non  misereri,  imo 
maximopere  miretur,  quomodo  umbris  possint  tarn  content!  esse  fallaciisque  mundi 
maginarii  tantopere  decipi. 

4)  Schmoeldersy  essai  p.  61.  —  6)  Z6n  Tofeil,  der  Naturmensch,  S.  48  f. 
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gensatze  zur  öffentlich  vorgetragenen  Lehre.  Damit  übereinstimmend 
erzählt  denn  auch  Ibn  Tofeil  weiter,  Algazel  habe  in  dem  Buche,  „die 
Edelsteine"  betitelt,  gesagt,  dass  er  in  einige  Bücher,  welche  er  aber 
nur  denen  mitzutheilen  pflege,  die  sie  verstehen  könnten,  die  reine 
Wahrheit  niedergelegt  habe ').  In  der  That  äussert  sich  Algazel  auch 
anderwärts  dahin,  dass  er  nicht  Alles  geschrieben  habe,  weil  gewisse 
Dinge  zu  schreiben  verboten  sei ').  Daraus  sehen  wir ,  dass  mit  der 
arabischen  Mystik  sich  auch  das  gnostische  Element  verbindet  Die 
Mystik  erhebt  sich  zur  reinen  Erkenntniss  der  Wahrheit,  welche  iü 
den  Lehren  der  Religion  unter  der  Hülle  von  Bildern  und  Symbolen 
sich  verbirgt.  Diese  reine  Lehre  darf  aber  nicht  unter  das  Volk  ge- 
bracht werden,  weil  dieses  selbe  nicht  verstehen  und  nicht  begreifen 
kann.  Es  ist  derselbe  Gedanke ,  welcher  uns  auch  bei  den  arabischen 
Philosophen  begegnet  ist,  nur  dass  derselbe  hier  im  mystischen  Gewände 
auftritt.  Gewiss  ist  es  merkwürdig ,  dass  die  Mystik  ebenso  wenig,  wie 
die  Wissenschaft,  mit  der  muhamedanischen  Religionslehre  zurecht  kom- 
men und  sich  versöhnen  konnte.  Sie  glaubte  nur  im  gnostischen  Gedan- 
ken ihr  Heil  finden  zu  können,  und  deckt  sich  dann  der  Religion  geg^- 
über  mit  dem  Schilde  der  Verborgenheit.  Das  mystische  Geheimniss 
dürfe  man  nicht  aussprechen.  Wie  ganz  anders  haben  wir  die  christ- 
liche Mystik  auftreten  sehen! 

Kehren  wir  jedoch  wieder  zu  Algazel  zurück,  so  nimmt  derselbe  in 
seine  Mystik ,  ebenso  wie  die  übrigen  Ssufi's ,  den  Begriff  der  Absorp- 
tion auf.  Auf  der  höchsten  Stufe  ihres  mystischen  Lebens  und  ihrer 
mystischen  Vollendung  soll  die  Seele  in  Gott  vollständig  absorbirt  wer- 
den ,  so  zwar ,  dass  selbst  das  Bewusstsein  dieser  Absorption  ihr  ver- 
schwindet ^).  Findet  ja  doch  auch  in  der  weltlichen  Liebe  eine  solche  Ver- 
senkung oder  Absorption  statt ,  in  welcher  wir  über  dem  Gegenstande 
uns  selbst  und  alles  andere  vergessen.  Wie  sollte  das  nicht  in  der 
Liebe  Gottes,  des  wahrhaft  Liebenswerthen ,  sich  ereignen*)?  Es  ist 
diese  Absorption  ein  völliger  Untergang  der  Seele  in  Gott,  obgleich 
die  menschliche  Person  und  der  individuelle  Körper  bestehen  bleibt 
Es  ist  dies  durchaus  nicht  widersprechend ;  denn  die  Individualitäten 


1)  Ebds.  S.  öO.  —  2)0  Kind,  n.  20.  S.  40. 

3)  Schnioelders,  essai  p.  106  sqq.  Tholuk,  1.  c.  p.  17.  Hie,  scito,  iaudatio 
interit,  ita  ut  cogitationes  de  eo,  quem  laudas,  impedimenta  potius  videantor, 
quem  statum  vocant  initiati  formula  solemni  ahsorptionem  ^  vocabulo  scholae  pro- 
prio: absorbetiu*  enim  bomo  adeo ,  ut  totus  periisse  videatur,  intereunte  percep- 
tione  quavis  et  membrorum  extemorum  et  rerum  sensibus  subjectarum  et  affectio- 
num  internamm.  His  omnibus  quasi  occultus  primum  ad  Dominum,  postea  in 
domino  suo  ambulat.  Quodsi  vero  accidat,  ut  in  totum  absorbeatur  (quasi  deli- 
quium  passus ) ,  is  Status  impurus :  perfectio  enim  tunc  conspidtor ,  cum  adeo 
absorbetur ,  ut  sui  ipsius  eum  lateat  absorptio ;  hie  demum  Status  supremos. 

4)  Ib.  L  c. 
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erfreuen  sich  überhaupt  keines  wahren  und  wirklichen  Daseins;  das 
wahrhaft  existirende  ist  nur  das  Geistige ,  das  Ideale ;  was  wir  Erschei- 
nungswelt  nennen,  ist  nur  ein  Schatten  der  wahrhaften  Welt,  der  idea- 
len: und  dasselbe  gilt  von  allen  einzelnen  Körpern  und  Individuen  in 
dieser  ErscJ^einungswelt ').  So  kann  also  die  Seele  wohl  in  Gott  un- 
tergehen, ohne  dass  der  Schatten  derselben,  ihr  individueller  Körper, 
das  zu  sein  aufhört  Aber  freilich  ist  nicht  zu  läugnen,  dass  hier 
Geheimnisse  obwalten,  welche  nicht  eröffnet  werden  dürfen,  um  sie 
nicht  zu  entweihen  und  Missverständnissen  auszusetzen  ^).  Aber  eben 
weil  der  Körper  bleibt,  obgleich  die  Seele  in  Gott  untergeht,  so  ist 
darin  doch  auch  wieder  die  Möglichkeit  der  Auferstehung  der  Todten 
begründet  Algazel  hält  an  dieser  Auferstehung  der  Todten  fest  und 
spricht  auch  von  jenseitigen  Strafen,  welchen  derjenige  verfällt,  der 
im  gegenwärtigen  Leben  seinen  Lüsten  gefolgt  ist  ^).  Gerade  hierin 
QBterscheidet  er  sich  von  andern  Ssufi's,  welche  die  Auferstehung  der 
Todten ,  wie  sie  der  Coran  lehrte ,  fallen  Hessen ,  und  den  jenseitigen 
Strafen  die  platonische  Seelenwanderung  substituirten  ^). 

Es  ist  merkwürdig,  wie  in  Algazel  zwei  ganz  verschiedene  Richtun- 
gen sich  in  Eins  verbinden.  Wir  haben  ihn  mit  dem  subtilsten  Scharf- 
sinne gegen  die  Lehren  der  Philosophen  streiten  hören,  und  zwar  so, 
dass  er  dabei  mit  rein  wissenschaftlichen  Principien  und  mit  den  Waffen 
der  blossen  Dialektik  operirt;  und  nun  sehen  wir  ihn  zugleich  in  die 
höchsten,  ganz  unfassbaren  Höhen  der  Mystik  sich  versteigen.  Wir 
sehen  hieraus,  dass  der  orientalische  Geist,  wenn  er  auch  die  Pflege  der 
Wissenschaft  nicht  vernachlässigt ,  doch  immer  wieder  wie  mit  geheimen 
Fäden  zur  Mystik  sich  hingezogen  fühlt  Wir  sind  der  gleichen  Er- 
scheinung schon  bei  Avicenna  begegnet ;  sie  kehrt  auch  hier  bei  Algazel 
wieder.  Das  Schlimme  dabei  ist  nur  dieses,  dass  die  beiden  Richtungen 
mit  einander  zu  keiner  Ausgleichung  und  Versölmung  gelangen  können. 


1)  Ib.  ].  c.  Absorptlonis  sive  interitus  statum  hunc  nimcupant ,  etiamsi  per- 
sonae  corporaque  individna  maneant;  personae  yero  corporaque  realitate  eixsten- 
tiae  Don  gandent;  yeram  existentiam  non  possidet  nisi  mundus  rei  (realis)  atque 
tngelorom:  cor  enim  ad  mundum  rei  pertinet,  secundom  Dei  effatum:  die:  Spiri- 
tus reu  est  domini  mei !  —  typi  contra  ad  mundum  creatum ....  Jam  vero  mundi 
corporalis  ad  eum  mun4um ,  de  quo  modo  diximus ,  rationem  talem ,  qualis  um- 
brae  ad  corpus  hominis,  esse  scito,  quare  personis  individuis  nulla  cxistentiae  ve- 
ritas  tribuenda^  cum  potius  verae  existentiae  umbras  tantum  referant,  in  quibus 
rebus  omnibus  agnosce  mirificam  Creatoris  operationem.  Pococke^  spec.  p.  263  sq. 

2)  Ib.  p.  18.    Schmoelders,  essai  p.  55.  61.  68. 

3)  SchmoelderSy  essai  p.  243.  L'äme,  qui  a  plac^  son  bonbeur  ici  bas  dans 
U  satisfaction  des  desirs  sensuels ,  une  foi  s^par^e  du  corps ,  ne  trou?era  plus 
9ue  sn&ance  et  maUieur;  car  bien  que  Pinstrument  de  son  bonbeur  imagin^ 
n'existe  phis,  la  concupiscence  sera  restee  la  meme,  et  la  violence  des  desirs, 
quelle  ne  peut  plus  satisfaire,  lui  rappellera  sans  cesse  ce  qu^eUe  a  perdu. 

4)  Ib.  p.  210.    Tholuk,  Saufiamos,  etc.  c.  4.  p.  134  sqq.  p.  187  sqq. 
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So  tritt  Algazel  in  seinem  wissenschaftlichen  Streite  gegen  die  Philoso- 
phen mit  Entschiedenheit  für  die  Schöpfung  der  Welt  in  die  Schran- 
ken ,  während  er  hier  in  seiner  Lehre  von  der  Absorption  der  Seele 
in  Gott,  um  das  Geringste  zu  sagen,  hart  an  den  Pantheismus  anstreift. 
Gerade  das  ist  der  wesentliche  Unterschied  zwischen  der  christlichen 
Wissenschaft  und  Mystik  einerseits,  und  der  arabischen  andererseits 
Auch  unter  den  christlichen  Mystikern  haben  wir  schon  solche  getroffen, 
welche  Wissenschaft  und  Mystik  zugleich  pflegten ;  aber  bei  ihnen  waltet 
kein  Widerspruch  zwischen  den  beiderseitigen  geistigen  Bichtungen, 
vielmehr  stehen  dieselben  überall  im  principiellen  Einklang  mit  einander. 
Dasselbe  können  wir  von  den  arabischen  Mystikern  nicht  sagen.  Der 
Widerspruch  zwischen  Denken  und  Schauen ,  zwischen  Wissenschaft  und 
Mystik  tritt  bei  diesen,  insbesondere  bei  Algazel,  zu  eclatant  hervor, 
als  dass  er  übersehen  werden  könnte.  Das  Christenthnm  einzig  und 
allein  bietet  die  genügende  Grundlage  dar  zur  Vereinigung  und  Ver- 
söhnung der  verschiedenen  Geistesrichtungen. 

e)   Ibn  Tofell. 

§.  57. 

Es  ist  unzweifelhaft,  dass  die  Mystik  der  Araber,  wie  sie  im 
Ssufismus  und  insbesondere  in  Algazel  sich  uns  darstellt,  im  Grunde 
ebenso  rationalistisch  der  Religion  gegenübersteht,  wie  die  philosophi- 
schen Systeme,  gegen  welche  sie  feindlich  reagirt.  Denn  auf  der  höch- 
sten Stufe  der  Schauung  erscheinen  ja  hier  alle  Religionen  als  gleichgil- 
tig ,  und  wird  auch  die  Religion  des  Coran  als  eine  blosse  Accommoda- 
tion  an  die  Fassungskraft  des  Volkes  angesehen.  Das  ist  jedoch  nicht 
das  einzige.  Die  mystische  Erhebung  stellt  sich  hier  als  ein  rein  natür- 
licher Act  dar,  dessen  natürliche  Möglichkeit  darin  begründet  ist,  dass 
der  Mensch  mit  seiner  Intelligenz  in  unmittelbarer  Verbindung,  in  un- 
mittelbarem Contact  mit  der  übersinnlichen  Welt  steht.  Der  Mensch 
kann  daher  durch  sich  allein  das  Höchste  erreichen ;  einer  übernatür- 
lichen Hufe  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes  bedarf  er  nicht. 

Dieser  Gedanke  nun ,  auf  welchem  die  ganze  arabische  Mystik  be- 
ruht ,  dass  nämlich  der  Mensch  aus  eigener  natürlicher  Kraft  im  Fort- 
gang seiner  geistigen  Entwicklung  bis  zur  höchsten  Stufe  der  mysti- 
schen Anschauung  sich  erheben  könne ,  wurde  von  Ibn  Tofeil  ex  pro- 
fesso  aufgegri£fen  und  im  Detail  durchgeführt.  Abu  Dschafer  oder 
Abu  Beckr  Ibn  Tofeil  soll  aus  Gordova  gebürtig  und  mit  Averroes 
befreundet  gewesen  sein.  Er  erwarb  sich  als  Lehrer  in  der  Philoso- 
phie und  Medicin  grossen  Ruhm  und  soll  1190  zu  Sevilla  gestorben 
sem^).  Wir  besitzen  von  ihm  ein  Buch,  welches  von  dem  ersten 
Uebersetzer  desselben  in's  Lateinische ,  Eduard  Pocock ,  dem  Vater, 


1)  ibtrq/Mj  DerNatormensch,  ttbersetztvonEidihom  (Berlin  1782),  S.  li  ff. 
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(1671)  die  Aufschrift  „Philosophus  aatodidactus "  ertiielt,  während 
Eichhorn,  welcher  dasselbe  gegen  Ende  des  vorigen  Jahrhunderts  in 
das  Deutsche  übersetzte,  ihm  den  Titel :  „Der  Naturmensch,  oder  Ge- 
schichte des  Hai  Ebn  Joktan^^  gab.  In  diesem  Buche  sucht  er  den 
oben  angedeuteten  Gedanken  durchzuführen.  Das  Buch  wurde  nach 
seiiiem  Erscheinen  in  Spanien  von  Muhamedanem  und  Juden  mit  sol- 
cher Bewunderung  aufgenommen ,  dass  mehrere  Gelehrte  aus  beiden 
Religionsparteien  sich  um  dasselbe  verdient  zu  machen  bemüht  waren ; 
TOD  beiden  wurde  es  mehrmals  ausführlich  erläutert,  und  von  letztem 
auch  in's  Hebräische  übersetzt ').  Aus  dem  Buche  geht  hervor ,  dass 
Ibn  Tofeil  nicht  ganz  selbstständig  und  originell  arbeitete,  sondern 
dass  er,  wenigstens  in  Bezug  auf  einige  Punkte  desselben,  frühem  Mu- 
stern folgte ').  Den  Zweck ,  zu  welchem  er  das  Buch  verfasste ,  bc- 
idchnet  er  selbst  in  folgender  Weise:  „Was  uns  geneigt  machte,  das 
Gcheimniss  (der  mystischen  Schauung)  zu  offenbaren  und  die  Decke  zu 
foreissen,  welche  über  dasselbe  ausgebreitet  ist,  das  waren  die  ver- 
derblichen Meinungen,  die  zu  unserer  Zeit  bekannt  geworden  sind,  welche 
die  vermeinten  Philosophen  unserer  Zeiten  ausgeheckt  und  so  verbreitet 
haben ,  dass  sie  in  allerlei  Länder  gedrungen  sind  und  ihr  Schaden  all- 
gemein geworden  ist.  Wir  mussten  sorgen,  dass  die  Schwachen,  welche 
die  Lehren  der  seligen  Propheten  verlassen  haben  und  den  Lehren  die- 
ser Thoren  anhängen ,  glauben  möchten,  dass  dies  die  Meinungen  wären, 
welche  man  ihnen  verborgen  hält ,  weil  sie  zu  denselben  die  Fähigkeit 
licht  hätten ,  um  ihr  Verlangen  und  ihre  Sehnsucht  darnach  zu  vermeh- 
ren. Wir  hielten  daher  für  gut ,  sie  einen  Blick  in  das  Geheimniss  der 
Geheimnisse  thun  zu  lassen,  um  sie  auf  die  Seite  der  Wahrheit  zu  ziehen 
und  sie  dann  auf  diesen  Weg  hinzuleiten  ^)."  So  setzt  Ibn  Tofeil  seine 
Lehre  in  einon  scharfen  Tadel  der  Philosophie  der  arabischen  Aristote- 
liker  entgegen,  Vfeil  diese  die  Religion  in  Verachtung  bringe,  wozu 
noch  komme ,  dass  sie  durch  ihre  Metaphysik  den  höchsten  Standpunkt 
des  Wissens  gar  nicht  zu  erreichen  vemiöge  *).  Was  Ibn  Tofeil  selbst 
von  der  Religion  hielt,  werden  wir  sehen. 

Der  Gedanke  also ,  dass  ein  Mensch ,  aufgewachsen  ohne  alle  Ge- 
meinschaft mit  andern  Menschen,  also  auch  ohne  Unterricht  durch  eine 
positive  Religion ,  zur  höchsten  Stufe  der  Erkenntniss  Gottes  und  der 
Natur  gelangen  könne ,  bildet  den  Mittelpunkt  der  ganzen  Untersuchung 
in  dem  Buche  des  Ibn  Tofeil.  Die  Untersuchung  selbst  wird  durch- 
geführt in  der  Form  eines  philosophischen  Romans ,  dessen  Held  Hai 
Ibn  Joktan  ist  Der  geistige  Entwicklungsgang  dieses  Helden  wird  be- 
schrieben und  von  Stufe  zu  Stute  verfolgt.  Ob  Joktan  auf  dem  gewöhn- 
lichen Wege  von  menschlichen  Eltem  erzeugt  und  dann  ausgesetzt  wor- 
den, oder  ob  er  per  generationem  aequivocam  aus  der  Erde  entstanden 
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sei,  wird  unentschieden  gelassen 0*  Genug,  er  lebt  von  den  ersten 
Jahren  seines  Daseins  an  einsam  auf  einer  Insel,  abgeschlossen  von  aller 
menschlichen  Gesellschaft  Em  Reh  nährt  ihn  in  seinen  ersten  Jahren 
mit  seiner  Milch ,  und  so  wächst  derselbe  heran ,  mdem  er  den  Thieren 
es  ablernt ,  wie  er  gegen  widrige  Einflüsse  der  Aussenwelt  sich  schützen 
solle ^).  Als  das  Reh  starb,  brachte  ihn  der  Tod  desselben  auf  den 
Gedanken ,  dass  in  allen  lebenden  Dingen  ein  Princip  des  Lebens  sein 
müsse ,  wodurch  deren  Wachsthum  und  Bewegung  bedingt  sei  ^).  Durch 
die  Vergleichung  der  inneren  Lebenswärme  mit  den  Wirkungen  des 
Feuers  erkannte  er,  dass  dieser  Lebensgeist  etwas  feuerartiges  sein 
müsse ,  was  seinen  Sitz  in  der  linken  Herzkammer  habe  ^).  So  weit  war 
er  in  seiner  Erkenntniss  gekommen  bis  zu  seinem  ein  und  zwanzigsten 
Lebensjahre  ^). 

Nun  ging  er  in  seiner  Forschung  weiter.  Er  sah  vor  sich  eine 
unzählbare  Menge  von  körperlichen  Dingen,  bemerkte  aber  bald,  dass 
dieselben  gewisse  Eigenschaften  mit  einander  gemein  hätten,  während 
sie  durch  andere  Eigenschaften  sich  von  einander  unterschieden.  Auf 
diese  Beobachtung  gestützt,  kam  er  zunächst  dahin,  alle  einzelnen 
Thiere  auf  eine  Einheit,  auf  die  Einheit  der  Gattung  zurückzuführen, 
und  die  Menge  der  einzelnen  Thierindividuen  nach  der  Analogie  der 
Menge  der  Glieder  eines  Leibes  zu  denken.  Dann  verglich  er  die 
Thiere  mit  den  Pflanzen ,  die  Pflanzen  mit  den  leblosen  Dingen ,  und 
kam  so  zuletzt  zu  der  Ueberzeugung ,  dass  sie  allesammt  als  Körper 
eine  Gattungseinheit  bilden,  und  dass  mithin  alle  die  Wesen,  welche 
er  beim  ersten  Anblick  für  viele  Wesen  ohne  Zahl  und  Ende  gehal- 
ten hatte ,  im  Grunde  nur  Ein  Ding  seien  ^).  Dabei  blieb  er  jedoch 
nicht  stehen.  Nachdem  er  zum  Gedanken  der  Einheit  der  Dinge  vor- 
gedrungen war,  suchte  er  auch  deren  Unterschiede  kennen  zu  lernen, 
und  die  Untersuchung  dieser  Unterschiede  führte  ihn  endlich  zu  dem 
Resultate ,  dass  das  Wesen  eines  jeden  Körpers  zusammengesetzt  sei 
„aus  der  Eigenschaft  der  Körperlichkeit  und  aus  einem  andern  ihr 
nebenher  beigefügten  einzelnen  oder  vielfachen  Dinge. ''  „  Und  so 
wurden  ihm  die  Formen  der  Körper  nach  ihrer  Verschiedenheit  bekannt- 
Dies  war  das  erste,  was  er  aus  der  übersinnlichen  Welt  kennen  lernte ; 
denn  es  betraf  Formen,  auf  welche  man  nicht  durch  die  Sinne,  son- 
dern nur  durch  den  Weg  der  Abstractiou  kommen  kann ').  Er  erkannte 
nun  auch,  dass  es  verschiedene  Formen  gebe,  dass  in  einem  Dinge 
mehrere  Formen  sich  befinden  können,  von  welchen  immer  die  eine  die 
Voraussetzung  der  andern  ist,  und  dass  die  letzte  Form,  durch  welche  im 
Bereiche  des  Körperlichen  alle  übrigen  Formen  bedingt  sind,  die  Form 
der  Körperlichkeit ,  d.  i.  die  Ausdehnung  oder  Dimension  sei  ^). 
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§.  58. 

Damit  hat  er  nun  die  Grundlage  gewonnen ,  auf  welcher  er  sieh 
ohne  weiters  zur  Erkenntniss  Gottes  erhebt  ,,Er  überzeugt  sich  von 
der  Nothwendigkeit ,  dass  Alles,  vfsS^  aufs  neue  hervorgebracht  wird, 
seinen  Urheber  haben  müsse,  und  prägt  so  seiner  Seele  durch  diese  Be- 
trachtung einen  allgemeinen  dunkeln  Begriff  von  einem  Urheber  der 
Foim  ein.^  Die  Form  )st  eine  Disposition  des  Körpers  zu  gewissen 
Ehndlungen  oder  Thätigkeiten ;  diese  Disposition  muss  er  von  einem 
hohem  Urheber  erhalten  haben.    Daher  das  Wort  des  Coran :  „  Ich  bin 

Gehör,  durch  welches  er  hört ,  und  sein  Gesicht ,  durch  welches  er 
"*  Und:  „Ihr  habt  sie  nicht  getödtet,  sondern  Gott;  du  warfst 
ne  nicht  zu  Boden ,  sondern  Gott  ^).  ^^ 

Nachdem  er  nun  einmal  von  diesem  Uriieber  einen  allgemeinen,  dun- 
keln Begriff  hatte ,  so  erwachte  in  iftn  ein  sehnliches  Verlangen ,  ihn 
doitlich  kennen  zu  lernen.  Deshalb  sucht  er  noch  weiter  über  das  We- 
MO  der  ihn  umgebenden  Welt  klar  zu  werden .  und  wendet  seine  Be- 
tnurhtung  besonders  den  Gestirnen  zu.  Er  überzeugt  sich ,  dass  diese 
aimliche  Welt  begrenzt  sein  müsse ,  weil  kein  Körper  unbegrenzt  sein 
kum.  Er  überlegt  ihre  Gestalt  und  findet  sie  sphärisch ;  er  überlegt 
ihren  Zusanunenhang  und  sieht,  dass  in  ihr  Alles  zusammenhänge.  Da  er 
den  Himmel  sich  bewegen  sieht,  zweifelt  er  nicht,  dass  die  Welt  einem 
Thiere  gleiche  *).  Dann  wirft  er  sich  selbst  die  Frage  auf,  ob  die  Welt, 
ttchdem  sie  vorher  nicht  gewesen ,  ganz  neu  entstanden  und  aus  Nichts 
nm  Sein  hervorgegangen  sei  ?  oder  ob  sie  unentstauden,  anfangslos  und 
ewig  sei.  Hierüber  bleibt  er  zweifelhaft  und  keine  der  beiden  Meinungen 
bekam  bei  ihm  über  die  andere  das  Uebei'gewicht.  Denn  so  oft  er  sich 
anch  vornahm ,  eine  Ewigkeit  zu  glauben ,  so  fielen  ihm  doch  jedesmal 
viele  Zweifel  gegen  die  Möglichkeit  der  Existenz  einer  Sache  ohne  An- 
fang ein,  ähnlich  den  Gründen,  aus  welchen  ihm  die  Existenz  unend- 
licher Körper  unmöglich  schien.  So  sah  er  auch  ein,  dass  ein  Ding 
mit  neuen  Eigenschaften  selbst  neu  sein  müsse,  weil  das  Ding  selbst 
nicht  früher,  als  diese  vorhanden  sein  könne;  und  was  nicht  früher 
sei,  als  neue  Eigenschaften,  das  müsse  ja  selbst  neu  sein.  —  Wenn  er  sich 
Dan  aber  auch  umgekehrt  vornahm,  eine  neue  Entstehung  deV*  Welt  zu 
glauben,  so  stiessen  ihm  doch  wieder  andere  Schwierigkeiten  auf.  Er 
sah  ein,  dass  der  Begriff  einer  Entstehung  nach  einer  Nichtexistenz  ohne 
die  Voraussetzung,  dass  eine  Zeit  vor  ihr  vorhergegangen  sei,  nicht 
verstanden  werden  könne.  Aber  die  Zeit  sei  ein  Stück  der  Welt  und 
von  ihr  untrennbar;  daher  lasse  sich  nicht  begreifen,  wie  sie  später 
als  die  Zeit  sein  könne.  Er  schloss  nämlich  so :  wenn  die  Welt  in 
der  Zeit  hervorgebracht  wurde,  so  geschah  es  ohne  Zweifel  durch 
einen  Schöpfer ;  und  dieser  Schöpfer,  welcher  sie  hervorbrachte,  brachte 
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sie  nun  erst  hervor  —  warum  nicht  fdiher  ?  Geschah  es  durch  einen  Zu- 
fall ,  welcher  ihn  hiezu  veranlasst  hat  ?  Aber  ausser  ihm  war  ja  Nichts 
da?  Oder  durch  eine  Veränderung  in  seinem  Wesen?  In  diesem  Falle, 
was  verursachte  diese  Veränderung ')  ?  —  Solche  Erwägungen  also  ver- 
binderten ihn ,  sich  hierüber  eine  bestimmte  Ansicht  zu  bilden.  Aber 
nach  reiflichem  Naclidenken  sah  er  auch  ein ,  dass  dieses  gar  nicht  noth- 
wendig  sei.  Denn  welche  der  beiden  Meinungen  man  auch  annehmen 
möge :  die  Folgen  wären  dieselben.  Wollte  man  nämlich  annehmen^  dass 
die  Welt  in  der  Zeit  aus  Nichts  entstanden  sei,  so  würde  uothwendig 
daraus  folgen,  dass  die  Welt  nicht  durch  sich  selbst  zu  ihrem  Seiii*habe 
gelangen  können ,  sondern  einen  Schöpfer  zu  ihrer  Existenz  nothwendig 
gehabt  habe.  Und  in  diesem  Falle  könne  jener  Schöpfer  nicht  sinnlich 
wahrgenommen  werden;  denn  wäre  dieses,  dann  müsste  er  ein  Körper 
sein ;  gehörte  er  aber  zu  den  K(%crn ,  so  wäre  er  ein  Theil  der  Welt 
und  wäre  erschaffen  und  hätte  selbst  eines  Schöp(fers  bedurft  Wäre 
dieser  zweite  Schöpfer  auch  ein  Körper,  so  hätte  der  einen  dritten 
Schöpfer  nöthig  gehabt,  und  der  dritte  einen  vierten,  und  so  in's 
Unendliche.  Aber  dies  würde  ungereimt  sein.  Die  Welt  müsse  also 
einen  Urheber  haben,  welcher  unkörperlicher  Natur  sei,  und  daiier 
keine  Eigenschaft  mit  den  Körpern  gemein  habe.  Und  da  er  der 
Schöpfer  der  Welt  sei ,  so  stehe  diese  ohne  Zweifel  unter  seiner  Gewalt 
und  sei  ihm  genau  bekannt.  „  Sollte  der  sie  nicht  erkennen,  der  aie  ge- 
schaffen hat  ?  Er  ist  der  Alldurchdringende ,  der  Allwissende. "  —  Da- 
gegen wollte  man  sich  überreden,  dass  die  Welt  ewig  sei ,  dass  sie  nie 
anders  gewesen,  als  sie  jetzt  ist,  so  würde  daraus  folgen,  dass  auch 
ihre  Bewegung  ewig  uud  ohne  Anfang  gewesen.  Nun  müsse  aber  jede 
Bewegung  nothwendig  einen  Beweger  haben ,  eine  bewegende  Kraft,  von 
welcher  die  Bewegung  ausgeht.  Die  bewegende  Kraft  nun ,  welche  die 
Bewegung  der  Welt  beursacht,  kann  nicht  in  einem  Körper  liegen ;  denn 
jeder  Körper  ist  endlich ,  folglich  muss  auch  alle  Kraft  im  Körper  noth- 
wendig endlich  sein,  sie  kann  daher  keine  unendliche  Bewegung  erzeugen. 
Nun  zeigt .  sich ,  dass  sich  der  Himmel  beständig  in's  Unendliche  und 
ohne  Aufhören  bewege ;  wenn  man  also  annehmen  wollte ,  dass  er  ewig, 
ohne  Anfang  sei ,  so  folge  daraus  nothwendig,  dass  die  ihn  bewegende 
Kraft  weder  in  seinem  Körper  selbst,  noch  auch  in  einem  Körper  ausser 
ihm  liege ,  sondern  dass  es  ein  Wesen  ohne  Körper  und  ohne  alle  die 
Eigenschaften  der  Körperlichkeit  sei,  welches  ihn  bewegt.  Und  da  dieses 
Wesen  Urheber  von  den  Bewegungen  des  Himmels  sei,  an  denen  man,  so 
sehr  sie  auch  der  Art  nach  verschieden  wären,  dennoch  keinen  Unterschied, 
keine  Erneuerung  und  keinen  Stillstand  bemerke,  so  müsse  jenes  Wesen  sie 
ohne  Zweifel  in  seiner  Gewalt  haben  und  genau  kennen  ^).  —  So  gewinnt 
man  denn  aus  der  einen  und  aus  der  andern  Hypothese  das  gleiche  Re- 
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snltat ,  nnd  es  ist  und  bleibt  daher  gleichgiltig,  welcher  der  beiden  man 
sich  anschliessen  möge.  Da  die  Materie  eines  jeden  Körpers  einer  Form 
benöthigt  ist ,  ohne  welche  sie  weder  bestehen ,  noch  wirklich  existiren 
kann ,  und  die  Form  ohne  einen  freien  Urheber  nicht  zur  Wirklichkeit 
gelangen  kann :  so  folgerte  Joktan  daraus ,  dass  alle  Wesen  dieses  Ur- 
hebers zu  ihrer  Existenz  bedürften  mid  ohne  ihn  Nichts  seine  Subsistenz 
haben  könnte,  folglich  dass  er  die  wirkende  Ursache  von  ihnen  und 
sie  die  von  ihm  gewirkten  Dinge  wären,  sie  möchten  nun  neu  ent- 
standene Wesen  sein,  die  vordem  Nichts  gewesen,  oder  in  Ansehung 
der  Zeit  keinen  Anfang  gehabt  haben.  In  beiden  Fällen  seien  sie  ja 
gewirkte  Dinge  und  eines  Urhebers  bedürftig,  von  welchem  ihr  Wesen 
so  abhänge,  dass  sie  nicht  existiren  und  fortdauern  köunten,  wenn  er 
nicht  existirte  und  fortdauerte,  und  dass  sie  nicht  von  Ewigkeit  sein 
kSnnten,  wofern  er  nicht  von  Ewigkeit  wäre.  Er  hingegen  brauche 
SM  za  seinem  Wesen  nicht  und  hänge  nicht  von  ihnen  ab '). 

Wir  sehen  hier,  bis  zu  welchem  Ende  der  Streit  zwischen  den 
Phflosophen  und  Dogmatikem  über  die  Ewigkeit  oder  Nichtewigkeit  der 
Welt  bei  den  Arabern  gediehen  ist.  Man  liess  zuletzt  die  ganze  Frage 
unentschieden,  und  resignirte  sich  zu  der  Annahme,  dass  eine  gewisse 
Entscheidung  über  die  Frage  nicht  erzielt  werden  könne.  Ueber  dieses 
D^ative  Resultat  suchte  man  sich  dann  dadurch  zu  benihigen,  dass  es 
ja  überhaupt  für  die  Wahrheit  der  Gotteserkenntni»s  ganz  gleichgiltig 
sei,  ob  die  Welt  ewig  oder  nicht  ewig  existire,  weil  die  Schlussfolgerun- 
gen, welche  auf  der  beiderseitigen  Annahme  sich  aufbauen  müssen,  in 
Bezug  auf  die  Gotteserkenntniss  ganz  die  gleichen  seien.  —  Freilich 
em  sehr  bescheidenes  Resultat  des  ganzen  grossen  Streites! 

Nachdem  nun  aber  Joktan  einmal  so  weit  in  der  Erkenntuiss 
Gottes  fortgeschritten  war,  wurde  es  ihm  leicht,  die  weitem  Eigen- 
schaften Gottes  zu  erforschen.  Aus  der  grossen  Weisheit  und  Kunst, 
welche  sich  in  den  Dingen  der  Welt  offenbart,  erkannte  er,  dass  all 
dieses  nur  von  einem  freien,  allervollkommensten ,  ja  über  alle  Voll- 
kommenheiten erhabenen  Wesen  herkommen  k()nne,  welchem  auch  nicht 
die  Schwere  eines  Stäubchens  im  Himmel  und  auf  der  Erde ,  und  was 
noch  geringer  oder  gWisser  als  dieses  ist,  unbekannt  sei.  Aus  der 
zweckmässigen  Einrichtung  des  Leibes  des  Thieres  zur  Förderung  seines 
irdischen  Wohlseins  erkannte  er ,  dass  Gott,  das  allergütigste  und  gnä- 
digste Wesen  sei.  Wenn  er  irgend  welche  Vorzüge  oder  Vollkommen- 
heiten in  den  irdischen  Dingen  sah ,  so  schloss  er ,  dass  diese  Vorzüge 
und  Vollkommenheiten  in  deren  Urheber  in  noch  weit  höherm  Masse 
vorhanden  sein  müssten.  Zudem  erkannte  er,  dass  dieses  höchste  We- 
sen frei  sein  müsse  von  allen  Unvollkommenheiten ,  welche  den  ge- 
schöpflichen Dingen  anhaften.    Denn  wie  könnte  bei  dem  ein  Mangel, 
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eine  Unvollkommenheit  stattfinden ,  welcher  ein  einfaches  Wesen  ist  und 
ein  nothwendiges  Sein  hat,  der  Allem,  was  exfstirt,  sein  Sein  ertheilt, 
und  ausser  dem  es  kein  Sein  gibt !  Er  ist  das  Wesen ,  Er  die  Vollstän- 
digkeit, Er  die  Vollkonunenheit,  Er  die  Schönheit,  Er  der  Reiz,  Er  die 
Macht,  Er  die  Erkenntniss.  „Er  bleibt  derselbe,  und  Alles  vergeht 
ausser  ihm  *). " 

Bis  zu  diesem  Punkte  war  seine  Erkenntniss  gediehen ,  als  er  fünf 
und  dreissig  Jahre  zählte.  Das  Nachforschen  über  den  Urheber  aller 
Dinge  hatte  sein  Herz  derart  gefesselt,  dass  es  ihn  hinderte,  über  etwas 
anderes,  als  über  ihn  nachzudenken.  Nun  wollte  er  aber  auch  wissen, 
wodurch  er  diese  Erkenntniss  erlangt,  durch  welche  Kraft  er  dieses 
Wesen  erfasst  habe.  Da  sieht  er  denn  ein ,  dass  weder  die  Sinne ,  noch 
die  Einbildungskraft  ihn  hätten  in  den  Stand  setzen  können,  dieses  rein 
unkörperliche  und  übersinnliche  Wesen  zu  erkennen,  weil  sie  nur  in 
sinnlichen  Bildern  sich  bewegen.  Es  bleibt  ihm  somit  nichts  anderes 
übrig ,  als  eine  Thätigkeit  in  seinem  Innern  anzunehmen,  welche  nicht 
an  körperliche  Organe  gebunden  ist,  —  das  Denken.  Daraus  zieht  er 
dann  den  Schluss ,  dass  in  ihm  als  Princip  des  Denkens  auch  ein  unkör- 
perliches  Wesen ,  eine  geistige  Seele  sein  müsse ,  und  dass  somit  das 
Körperliche  an  ihm  nicht  sein  wahres  Wesen  sein  könne  ^).  Nun  er- 
schien ihm  sein  ganzer  Körper  als  etwas  Verächtliches ,  und  er  fing  an 
nachzudenken  über  jenes  edle  Wesen  in  ihm ,  wodurch  er  jene  hohe  Er- 
kenntniss des  Göttlichen  gewonnen  hatte.  Er  sah  ein,  dass  dieses  We- 
sen sich  nicht  auflösen ,  nicht  untergehen  könne ,  weil  Auflösung  und 
Untergang  Eigenschaften  der  Körper  seien,  so  fem  sie  eine  Form  ab- 
imd  eine  andere  anlegen  können,  die  Seele  dagegen  unkörperlich  sei. 
Nun  wollte  er  aber  auch  erforschen,  was  ihr  Zustind  sein  würde,  wenn 
sie  von  dem  Leib  sich  abtrennt.  Da  ging  er  denn  in  folgender  Weise  zu 
Werke.  Er  sali  ein ,  dass  jede  Apprehensivkraft  im  Menschen  bald  in 
der  Potenz ,  bald  in  Act  sich  befinde.  Hat  nun  eine  derselben  niemals 
der  That  nach  empfunden ,  so  wird  sie ,  so  lange  sie  blos  in  der  Potenz 
bleibt,  kein  Verlangen  haben,  eine  gewisse  Sache  zu  empfinden,  weil  sie 
davon  keinen  Begriff  hat.  Hat  dagegen  eine  Kraft  einmal  der  That  nach 
empfunden ,  und  steht  nun  blos  in  der  Potenz,  so  wird  sie ,  so  lange  sie 
in  der  Potenz  bleibt ,  ein  Verlangen  haben ,  der  That  nach  zu  empfinden, 
weil  sie  einen  Begriff  von  dieser  Empfindimg  hat,  und  darnach  strebt  und 
begehrt.  Und  je  vollkommener,  prächtiger  und  schöner  eine  empfun- 
dene Sache  ist,  desto  stärker  wird  das  Verlangen  darnach,  und  desto 
heftiger  der  Schmerz  über  ihren  Abgang  sein.  Gäbe  es  also  ein  Wesen 
von  unendlicher  Vollkommenheit,  von  höchster  Schönheit,  Zierde  und 
Pracht,  so  würde  ohne  Zweifel  der,  welcher  die  Empfindung  dieses  We- 
sens, nachdem  er  einmal  einen  Begriff  davon  hätte,  verlöre,  so  lange 


1)  Ebds.  S.  149  flf.  —  2)  Ebds.  S.  152  ff. 


y 


221 

der  Verlust  dauerte ,  in  unendlichen  Schmerzen  leben ;  so  wie  der, 
welcher  es  beständig  empfände,  in  ununterbrochener  Lust,  in  Glück- 
seligkeit ohne  Ende  ,  in  Vergnügen,  Freude  und  Wonne  ohne  Auf- 
hören sein  würde'). 

§.  59. 

Daraus  ergeben  sich  nun  die  Folgerungen  von  selbst.  Gott  ist 
di8  Wesen  von  unendlicher  Vollkommenheit  und  Schönheit;  die  Seele 
ist  fähig,  hat  die  Kraft,  ilm  zu  erkennen.'  Hatte  also  eine  Seele,  so 
lange  sie  im  Leibe  war ,  gai*  keine  Erkenntniss  von  ihm ,  dann  wird 
sie ,  wenn  sie  den  Körper  verlässt ,  nicht  mit  jenem  Wesen  verbunden 
werden,  aber  auch  über  seine  Beraubung  keinen  Schmerz  empfinden. 
Das  ist  der  Zustand  aller  vernünftigen  Thiere,  mögen  sie  nun  die  Ge- 
stalt eines  Menschen  haben  oder  nicht.  Hatte  dagegen  ein  Mensch  eine 
Erkenntniss  von  diesem  Wesen,  wendete  er  sich  aber  von  demselben 
ab,  indem  er  seinen  Neigungen  folgte,  und  übereilte  ihn  der  Tod  in 
diesem  Zustande,  so  wird  seine  Seele  des  Auschauens  jenes  Wesens 
benmbt ;  sie  fühlt  eine  Sehnsucht  darnach  und  wird  in  Folge  dessen 
in  eine  lange  Qual  und  in  Schmerzen  ohne  Ende  versenkt.  Von  die- 
K&  Schmerzen  kann  sie  nach  einer  laiigen  Qual  befreit  werden  und 
dam  zur  Anschauung  gelange/i ;  aber  sie  kann  auch  jene  Schmerzen 
ewig  leiden  müssen ,  je  nachdem  sie  sich  zu  einem  dieser  beiden  Zu- 
:)Unde  geschickt  gemacht  hat,  als  sie  noch  im  Körper  wohnte.  Hat 
dagegen  ein  Mensch  Gott  erkannt,  sich  ihm  mit  allen  Kräften  geweiht, 
seme  Gedanken  auf  die  Pracht,  Schönheit  und  Herrlichkeit  Gottes  hinge- 
ncbtet,  und  übereilt  ihn  der  Tod  im  Zustande  dieses  Umganges  mit  Gott 
und  dieser  Anschauung  des  göttlichen  Wesens  der  That  nach :  dann 
bleibt  die  Seele,  wenn  sie  den  Körper  verlässt,  in  Lust  ohne  Ende, 
in  Seligkeit,  Freude  und  dauernder  Wonne,  da  das  Anschauen  Gottes 
fortdauert  und  nun  von  aller  Unreinigkeit  und  Vermischung  frei  ist^). 

So  sah  er  denn  ein ,  dass  die  Vollkommenheit  und  Freude  seiner 
Seele  im  Anschauen  Gottes  bestehe,  und  nun  strebte  er  dahin,  sich  kei- 
nen Augenblick  von  Gott  zu  entfernen,  damit  ihn  der  Tod  in  dem  Zu- 
stande des  wirklichen  Anschauens  Gottes  überfalle  und  so  seine  Freude, 
durch  keinen  Schmerz  unterbrochen,  ewig  fortdauere^).  Aber  wie 
sollte  er  das  anstellen?  —  Um  dieses  Problem  zu  lösen,  bedarf  es 
eines  neuen  Anlaufes.  —  Joktan  wendet  seinen  Blick  den  Himmels- 
körpern zu.  Aus  ihrer  Vortrefflichkeit,  aus  ihrer  regelmässigen 
Bewegung  schliesst  er,  dass  dieselben  noch  viel  mehr,  als  der  Mensch, 
mit  einem  vernünftigen  Geiste  begabt  sein  und  das  göttliche  Wesen  an- 
schauen müssten.  Er  sieht  aber  auch  ein ,  dass  der  Mensch  allein  unter 
allen  irdischen  Wesen  mit  diesen  Himmelskörpern  verwandt  und  ihnen 
älmlich  sei,  weil  sonst  kein  anderes  irdisches  Wesen  mit  Vernimft  und  mit 
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der  Fähigkeit,  das  göttliche  Wesen  zu  erkenneu,  ausgerüstet  sei  ^).  Nach- 
dem er  aber  dieses  einmal  eingesehen,  hält  er  es  auch  filr  nothwendig,  den 
himmlischen  Körpern  in  ihren  Handlungen  nachzuahmen  und  nach  seinen 
Kräften  die  Aehnlichkeit  mit  denselben  anzustreben.  Abei'  weil  er  nach 
seinem  Leibe  auch  eine  Aehnlichkeit  mit  den  Thieren  hat,  und  der  Leib  ihm 
nicht  ohne  Zweck  angeschaiFen  sein  kann ,  so  sieht  er  ein,  dass  er  auch 
die  Verrichtungen  der  Thiere  in  gewissem  Grade  nachahmen  müsse.  Und 
indem  er  endlich  auf  den  edelsten  Theil  seines  Selbst,  auf  seine  Seele, 
reflcctirt,  findet  er,  dass  dieselbe  auch  mit  Gott  eine  Aehnlichkeit  habe, 
und  zwar  in  so  fem ,  als  seine  Seele ,  ebenso  wie  Gott ,  fern  von  kör- 
perlichen Eigenschaften  sei.  Daher,  schliesst  er,  müsse  er  auch  dahin 
streben,  Gott  ähnlich  zu  werden,  seine  Eigenschaften  so  gut  wie  möglich 
zu  erreichen,  seine  Natur  anzunehmen,  seine  Handlungen  naclizuahmen, 
seinen  Willen  zu  erforschen ;  er  müsse  seine  Schicksale  Gott  überlasaen, 
sich  bei  seinen  Fügungen  von  ganzem  Herzen  äusserlich  wid  innerlidi 
beruhigen,  sich  seiner  freuen,  auch  wenn  er  seinen  Leib  quälen  und 
ihm  schaden ,  oder  wenn  er  auch  seinen  Körper  ganz  vertilgen  sollte  *). 

Indem  er  nun  weiter  nachdachte  über  die  Art  und  Weise,  wie  er  zum 
beständigen  Anschauen  gelangen  könnte :  erkannte  er,  dass  es  gerade 
die  Uebung  in  den  genannten  drei  Aehnlichkeiten  sei,  welche  ihn  zu 
diesem  Ziele  führen  müsste.  Er  müsse  also  die  Verrichtungen  der  Thiere 
nachahmen ,  um  den  Thiergeist  zu  erhalten ,  durch  welchen  die  zweite 
Aehnlichkeit  mit  den  himmlischen  Körpern  erlangt  wird;  er  müsse  dann 
die  Gpstime  nachahmen ;  denn  durch  diese  Aehnlichkeit  gelange  man  zu 
einem  grossen  Theil  des  beständigen  Anschauens,  doch  aber  nur  zu 
einem  von  vermischter  Art.  Es  sei  diese  Art  des  Anschauens  der  Weg, 
welcher  zum  beständigen  Anschauen  führt;  durch  sie  erlange  man  Kennt- 
niss  von  seinem  eigenen  Wesen  und  sehe  sich  selbst.  Endlich  müsse  er 
die  Aehnlichkeit  mit  dem  göttlichen  Wesen  anstreben;  denn  durch  diese 
dritte  Aehnlichkeit  gelange  man  zum  vollen  Anschauen  und  zu  einer  Ver- 
senkung, wobei  man  schlechterdings  auf  Nichts  Rücksicht  nimmt,  als 
auf  das  göttliche  Wesen ;  denn  wer  sich  diesem  Anschauen  überlässt, 
den  verlässt  sein  eigenes  Wesen ;  es  verschwindet  und  wird  zu  Nichts. 
Vor  ihm  verschwinden  auch  alle  anderen  Wesen,  so  viele  oder  so  wenige 
ihrer  auch  sein  mögen ,  ausser  dem  Wesen  des  Einigen ,  Wahrhaftige 
nothwendig  Existirenden ,  Grossen,  Erhabenen  und  Mächtigen^). 

Das  Leben ,  welches  nun  Joktan  beginnt,  ist  ganz  nach  dem  Must^ 
der  Ssufi's  zugeschnitten.  Indem  er  die  erstgenannte  Aehnlichkeit  mit 
den  thierischen  Thätigkeiten  anzustreben  sucht,  beschliesst  er,  dem 
Körper  nur  das  Nothwendigste  zur  Erhaltung  seines  Lebens  zu  ge- 
währen ,  weil  er  nur  unter  dieser  Bedingung  der  Anschauung  nicht  hin- 
derlich werden  könne*).    Dann  wendet  er  sich  den  Gestirnen  zu.    Er 
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bemerkt  an  ihnen  drei  Eigenschaften :  ihren  erwäimenden  und  beleben- 
den Einfluss  auf  die  sublunarischen  Dinge ,  ihren  Glanz  und  ihre  Rein- 
heit, 8o  wie  ihre  kreisförmige  Bewegung  um  einem  Mittelpunkt^  und 
endlich  ihre  beständige  Vereinigung  mit  Gott  in  der  Anschauung,   so 
wie  ihre  gänzliche  Abhängigkeit  von  seinem  Willen ,  wornach  sie  nur 
nach  seinem  Willen  und  seiner  Kraft  sich  bewegen  *).    In  der  ersten 
EigenschiA  nun  ahmte  er  sie  nach  durch  liebreiche  Sorge  für  die  leben- 
den Wesen  um  ihn,  in  der  zweiten  durch  beständige  Reinlichkeit,  so 
wie  dadurch,  dass  er  kreisförmige  Bewegungen  machte,  sich  um  sich 
selbst  herumdrehte,  bis  ihn  ein  Schwindel  anwandelte;  in  der  dritten 
Eigenschaft  endlich  ahmte  er  sie  dadurch  nach  ,  dass  er  seine  Gedanken 
gioz  auf  das  höchste  W^sen  heftete.    Er  schnitt  daher  alle  sinnlichen 
HiDdemisse  ab ,  verschloss  seine  Augen ,  verstopfte  seine  Ohr^n ,  ver- 
wahrte sich  mit  möglichster  Mühe,  seiner  Einbildungskiaft  zu  folgen, 
Tmd  bestrebte  sich  mit  äusserster  Kraft,  nichts  als  das  göttliche  Wesen 
za denken  und  nichts  neben  ihm  zu  betrachten.    Dazu  half  er  sich,  wie 
gesagt ,  dadurch ',  dass  er  sich  um  sich  selbst  herumdrehte ,  und  sich 
dazu  in  Hitze  setzte.     Und  wenn  er  sich  recht  heftig  herumgedreht 
hatte ,  so  vergingen  ihm  alle  Sinne ;  seine  Einbildungskraft  und  seine 
übrigen  sinnlichen  Kräfte  wurden  schwach,   seine  geistige  Thätigkeit 
aber  stark,  so  dass  zuweilen  seine  Gedanken  rein  von  aller  Mischung 
waren ,  nnd  er  in  ihnen  das  göttliche  Wesen  schaute  ^).    Endlich  fing  er 
la,  nach  der  dritten  Aehnlichkeit  zu  streben.    Nun  sah  er  ein,  dass  in 
des  göttlichen  Wesen  gar  keine  Vielheit  wid  Verschiedenheit  angenom- 
mea  werden  dürfe,   dass  in  ihm  Alles  ein  und  dasselbe  sei.    Daher 
glaubte  er  ihm  dadurch  ähnlich  zu  werden,  wenn  er  dasselbe  allein,  ohne 
irg^d  etwas  von  körperlichen  Eigenschaften  beizumischen,  erkennen 
wurde.    Deshalb  suchte  er  Alles  von  sich  zu  entfernen ,  was  immer  eine 
Vielheit  imd  Verschiedenheit  in  sich  schliesst ,  um  ganz  und  gar  in  den 
Gedanken  der  absoluten  Einheit  sicji  zu  versenken.    Deshalb  sass  er  un* 
aofhörlich  im  Innersten  seiner  Höhle  mit  niedergesenktem  Haupt,  mit 
verschlossenen  Augen ,  abgezogen  von  allen  sinnlichen  Dingen  und  kör- 
perlichen Kräften ,  mit  Seele  und  Gedanken  auf  das  göttliche  Wesen  ge- 
richtet ,  ohne  irgend  einem  andern  Gedanken  Platz  zu  geben.    Und  bei 
dem  Eifer,  womit  er  diese  Uebung  betrieb ,  geschah  es  öfters, 'dass  er 
alles  Andenken  und  alle  Gedanken  an  andere  Wesen  ausser  dem  seinigen 
verlor.    Nur  dieses  letztere  wollte  ihm  noch  nicht  entschwinden.    Das 
schmerzte  ihn,  und  darum  Hess  er  nicht  in  der  Bemühung  ab,  sich  selbst 
za  verschwinden  und  einzig  an  das  Anschauen  des  göttlichen  Wesens  ge- 
fesselt zu  sein,  bis  er  endlich  wirklich  dahin  gelangte,  und  Himmel  und 
Erde  und  was  zwischen  ihnen  lag ,  und  sein  eigenes  Wesen  ihm  ent- 
schwand ,  d.  h.  aus  seinen  Gedanken  sich  verlor.    So  blieb  ihm  nichts 
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übrig ,  als  das  Einzige ,  Wirkliebe ,  Ewige ,  das  ihn  mit  den  Worten  war 
redete :  „  Wem  gehört  nun  die  Herrschaft  ?  —  Dem  einigen ,  allmächti- 
gen Gott ! "  Da  sah  er ,  was  kein  Auge  gesehen  ,  kein  Ohr  gehört  und 
in  keines  Menschen  Herz  gekommen  ist.  Es  war  die  Ekstase.  Leser, 
ruft  Ihn  Tofeil ,  versuch  es  nicht ,  das  zu  beschreiben,  was  kein  mensch- 
liches Herz  fassen  kann!  Schon  viele  von  den  Dingen,  welche  das 
menschliche  Herz  fassen  kann ,  sind  schwer  zu  beschreiben :  wie  viel 
mehr  Dinge ,  welche  kein  Herz  zu  begreifen  vermag ,  die  nicht  aus  sei- 
ner Welt  sind  und  nicht  in  seine  Grenzen  eingeschlossen  ^  ! 

§.  60. 

So  hatte  Joktan  das  Höchste  errungen.  Aber  nun  schien  es  ihm, 
als  ob  er  kein  von  dem  göttlichen  verschiedenes  Wesen  habe ,  dass  sein 
wahres  Wesen  das  göttliche  Wesen  selbst  sei.  In  dieser  Meinung  wurde 
er  dadurch  bestärkt,  dass  dieses  wahrhaftige,  mächtige,  preiswürdigo 
Wesen  auf  keine  Weise  vervielfältigt  werde,  und  die  Kenntniss  seines 
Wesens  sein  Wesen  selbst  sei.  Daraus  folgerte  er,  dass,  wer  eine 
Kenntniss  von  seinem  Wesen  besitze,  auch  sein  Wesen  selbst  besitze; 
nun  besitze  er  die  Kenntniss  davon,  folglich  auch  das  Wesen  selbst 
Femer:  dieses  Wesen  könne  nur  sich  selbst  gegenwärtig  sein;  also 
seine  (Jegenwart  sei  sein  Wesen ,  folglich  müsse  er  jenes  Wesen  selbst 
sein.  Auf  diese  Weise  wurden  seiner  Meinung  nach  alle  immat^iellen 
Wesen,  die  von  dem  göttlichen  Wesen  eine  Kenntniss  hatten,  welche 
er  anfangs  für  viele  angesehen  hatte,  nur  Ein  Ding^).  Diese  irrige 
Meinung  würde  sich  in  seiner  Seele  festgesetzt  haben,  hätte  ihn  Gott 
seiner  Gnade  nicht  gewürdigt  Dadurch  aber  wurde  er  zu  der  Ein- 
sicht geführt,  dass  diese  irrige  Vorstellung  bei  ihm  von  den  ihm  noch 
anklebenden  körperlichen  Dunkelheiten  und  sinnlichen  Unreinigkeiten 
herkomme.  Denn  Viel  und  Wenig,  Einheit,  Einfachheit  und  Vielfach- 
heit, Zusammensetzung  luid  Trennung  sind  lauter  Eigenschaften  der 
Körper.  Aber  von  diesen  (von  der  Materie)  abgesonderten  Wesen,-, 
welche  von  dem  walnen,  mächtigen  und  preiswürdigen  Wesen  Kennt- 
niss haben,  kann  man  nicht  sagen,  dass  sie  Eines  oder  viele  seien, 
weil  sie  immateriell  sind.  Denn  Viel  entsteht  aus  der  Verschiedenheit 
der  Wesen  von  einander  und  Einheit  durch  Zusammensetzung:  aber 
keines  davon  kann  man  denken  ohne  den  Begriff  einer  Vermischong 
mit  Materie.  Doch  schwer  ist  es,  hievon  eine  deutliche  Erklärung  zu 
geben  "*). 

Man  kann  nicht  verkennen ,  dass  es  hier  dem  Ibn  Tofeil  darum 
zu  thun  ist,  den  Pantheismus,  zu  welchem  ihn  seine  Mystik  unwider- 
stehlich hintrieb,  abzuwenden.  Er  will  das  Göttliche  in  seiner  Trans- 
cendenz  über  dem  Weltlichen  erhalten;   deshalb  erkläit  er  das  Be- 
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wusstsein  von  der  Einheit  des  Anschauenden  mit  dem  Augeschauten 
als  ^ine  Täuschung.    Dafür  schaut  nun  aber  Joktan  auf  seinem  erha- 
benen Standorte  nicht  blos   das  göttliche  Wesen   an');  sondern  er 
überschaut  auch  die  Wunder  der  Schöpfung.    Da  erblickt  er  zunächst 
ein  Bild  von  Gottes  Wesen,  von  Gott  nicht  verschieden  und  nicht  mit 
ihm  Eins,  welches  der  Geist  der  obersten  Himmelssphäre  ist,  an  Reiz 
und  Schönheit  Gott  gleich ;   alsdann  sieht  er  weiter  herab  durch  alle 
Hinmielskreise  hindurch  eine  Vervielfältigung  dieses  Bildes  in*  reinen 
Geistern ,   an  Reiz  und  Schönheit  Gott  gleich ,   ohne  Vervielfältigung, 
und  selbst  in  dem  Kreise  unter  dem  Monde ,   in  den  'Seelen  der  Men- 
schen, findet  sich  noch  dieselbe  Erscheinung  Gottes  in  reinen  und  un- 
sterblichen Geistern.    Er  wagt  nicht,  das  Herrliche,  was  er  schaut  zu 
beschreiben,   das  menschliche  Herz  fasst  es  nicht.    Nur  Gleichnisse 
weiss  er  dafür  beizubringen ,  deren  Erklärung  gefährlich  sein# würde 
Wer  diese  Dinge  erkennen  will ,   muss  in   den  gleichen  Zustand  der 
Entzückung  sich  erheben;  ein  anderes  Mittel  der  Erkenntniss  gibt  es 
flkht^). 

Nachdem  nun  aber  Joktan  Einmal  zu  dieser  Entzückung  in  Gott 
gelangt  war,  suchte  er  wiederholt  in  diesen  Zustand  sich  zu  erheben ; 
und  je  öfter  er  dieses  übte,  desto  leichter  gelangte  er  dazu,  und  desto 
llngcr  konnte  er  sich  darin  erhalten,  bis  er  es  endlich  dahin  brachte, 
dass  er  sich  in  diesen  Zustand  versetzen  konnte,  so  oft  er  wollte,  und 
darin  zu  beharren  vermochte,  so  lange  es  ihm  behagte.  Er  blieb 
auch  in  demselben  und  verliess  ihn  nicht,  bis  es  die  Nothdurft  seines 
Körpers  forderte,  die  nun  schon  so  selten  kam,  dass  sie  nicht  selte- 
ner kommen  konnte.  Bei  alle  dem  wünschte  er  doch,  dass  ihn  der 
mächtige  und  preiswürdige  Gott  ganz  von  dem  Körper  befreien 
möchte,  damit  er,  durch  denselben  nicht  mehr  behindert,  ganz  der 
Wonne  der  Schauung  sich  überlassen  könnte"*). 

Darüber  war  Joktan  fünfzig  Jahre  alt  geworden.  Da  ereignete  es 
sich  ,  dass  ein  anderer  frommer  und  gelehrter  Mann  ,  Asal  genannt,  auf 
seine  Insel  kam  und  daselbst  blieb.  Bald  kamen  beide  mit  einander  in 
Berührung  und  brachten  es  dahin,  dass  sie  sich  einander  verständlich 
machen  konnten  *).  Indem  nun  Joktan  dem  Asal  das  beschrieb  ,  was  er 
auf  seinem  erhabenen  Standorte  erkannt  hatte,  sah  dieser  mit  Staunen, 
dass  alles  das  mit  der  Lehre  des  Coran  übereinstimmte,  und  kam  so  zur 
Ueberzeugung ,  dass  die  Vernunft  dasselbe  lehre,  wie  der  Coran.  In- 
dem er  dann  hinwiederum  dem  Joktan  die  Lelirc  des  Coran  darlegte, 
erkannte  auch  dieser ,  dass  dieselbe  mit  seinen  mystischen  Erfahrungen 
übereinstimmte,  und  kam  dadurch  zum  Glauben  an  den  Coran  und  an 
die  göttliche  Sendung  des  Propheten  "*).     Nur  zwei  Dinge  begriff  er 
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nicht,  nämlich  dass  der  Prophet  bei  der  Beschreibung  vieler  Dinge  aus 
der  himmlischen  Welt  Bilder  gebrauche  und  sie  nicht  erkläre,  und  dass 
er  blos  bei  den  Gesetzen  und  äussern  Ceremonien  der  Gottes- Verehrung 
stehen  geblieben  sei ,  und  den  Menschen  Schätze  und  Vermehrung  ihres 
Vermögens  erlaube,  so  dass  sie  sich  unnützerweise  mit  unnützen  Dingen 
beschäftigten  und  von  der  Wahrheit  entfernten  ).  Aber  als  beide,  er 
und  Asal ,  die  Insel  verlie<sen  und  in  die  menschliche  Gesellschaft  zu- 
rückkehrten, überzeugte  er  sich  bald,  dass  schon  solche  Menschen, 
welche  an  Verstand  und  Einsicht  sich  auszeichnen,  die  hohe  Lehre, 
welche  er  ihnen  vortrug,  nicht  verstanden,  geschweige  denn  der  ge- 
meine Pöbel ').  Er  sah  ein ,  dass  es  für  solche  Menschen  nicht  blos  un- 
nüt:^  sondern  sogar  gefährlich  sei ,  sie  mit  höhern  Dingen  bekannt  zu 
machen.  Und  so  leuchtete  ihm  die  Ursache  ein,  warum  der  Prophet 
blos  in  Bildern  gesprochen  und  blos  äussere  Vorschriften  und  Gesetze 
gegeben  habe.  Er  hatte  dabei  die  Menge  der  gewöhnlichen  Menschen 
vor  Augen;  für  diese  sei  das  von  ihm  verkündete  Gesetz,  die  von  ihm 
verkündete  Religion  berechnet.  Er  sah  hienach  ein ,  dass  alle  Weisb^t, 
Zurechtweisung  und  Besserung  (deren  die  Menschen  fähig  wären) 
schon  in  dem  begriffen  sei,  was  die  Propheten  vorgetragen  und  was 
ihnen  das  Gesetz  bekannt  gemacht  habe.  Weiter  sei  dem  Nichts  hinzu- 
zufügen.  Er  gab  daher  seine  Versuche  auf ,  die  Menschen  eines  Hohem 
zu  belehren ,  kehrte  mit  Asal  auf  seine  Insel  zurück  und  diente  daselbst 
Gott,  bis  beide  der  Tod  hinwegnahm '). 

Das  ist  der  Inhalt  dieses  philosophischen  Romans.  Wir  sehen, 
Ibn  Tofeil  hat  den  naturalistischen  Gedanken,  welcher  bei  den  übrigen 
arabischen  Mystikern  durch  den  religiösen  Anstrich  der  ganzen  Lehre 
gedeckt  war,  offen  hervorgekehrt  und  zur  Ausführung  gebracht  Seine 
Lehre  ist  eine  natürliche  Ergänzung  der  arabischen  Pseudomystik.  Ge- 
rade seine  Lehrentwicklung  macht  es  bis  zur  Evidenz  einleuchtend, 
dass  die  arabische  mit  der  christlichen  Mystik  auch  nicht  im  Entfern- 
testen in  Vergleich  gebracht  werden  kann,  sondern  dass  sie  wesent- 
lich nur  eine  Fortleitung  des  alten  heidnischen  Mysticismus  ist,  wel- 
cher auf  rein  naturalistischer  Grundlage  sich  aufbaut.  Und  eben  des- 
halb ist  auch  die  Stellung,  welche  diese  Mystik  zur  Religion  einnimmt, 
dieselbe,  wie  wir  sie  bei  den  „Philosophen*'  getroffen  haben.  Wenn 
die  christliche  Mystik  auf  der  unerschütterlichen  Grundlage  des  Dog- 
ma's  sich  aufbaut,  und  auf  dieser  Grundlage  fussend  als  die  herrlichste 
Blüte  des  christlichen  Lebens  sich  darstellt :  so  erhebt  sich  diese  ara- 
bische Mystik  mit  dem  gleichen  Uebermuthe,  wie  die  „Philosophie," 
über  die  Lehren  der  Religion,  und  lässt  dieselben  nur  als  dunkle,  sinn- 
liche Bilder  von  demjenigen  gelten,  was  sie  selbst  in  voller  Reinheit 
und  Klarheit  anschaut.    Wenn  die  christlichen  Mystiker  die  Demuth 


1)  Ebda.  S.  229  f.  —  2)  Ebds.  S.  233  ff.  —  3)  Ebds.  S.  236  ff. 


227 

als  die  Grundbedingung  aller  mystischen  Erhebung  preisen,  so  ist  hier 
von  einer  solchen  Demuth,  welche  in  der  kindlichen  Liebe  zu  Gott 
sich  verklärt,  keine  Spur  zu  finden.  Der  Hochmuth  des  Schauens 
spielt  hier  in  der  Mystik  dieselbe  Rolle,  wie  in  der  Philosophie  der 
Hochmuth  des  Wissens. 


B.    Jüdische  Philosophie. 


Vorbr  inerkiini^eii. 

§.  61. 

Gleichzeitig  mit  der  arabischen  entwickelte  sich  im  Orient  sowohl, 
als  auch  in  Spanien  eine  jüdische  Philosophie.  Die  Juden,  durch  das 
göttliche  Gericht  Verstössen  uud  in  alle  Welt  zerstreut ,  bewahrten  den- 
Qoch  aach  in  dieser  Diaspora  noch  ihre  national  -  religiösen  Ueberzeug- 
uogen  und  Eigenthümlichkeiten,  und  suchten  durch  Abschliessung  von 
andern  Völkern  die  Reinheit  ihres  Stammes  zu  erhalten.  Sie  erfüllten 
dadurch  wider  Willen  den  Rathschluss  Gottes,  nach  welchem  sie  in 
ihrer  Stammesabgeschlosseuheit  bleiben  sollten  bis  zum  Ende  der  Zeiten, 
um  stets  ein  lebendiger  Zeuge  zu  sein  für  die  Gottheit  desjenigen,  wel- 
cher ihren  Vätern  zum  „Stein  des  Anstosses"  gereicht  hatte.  Aber  eben 
weil  sie  auch  in  der  Diaspora  stets  ihre  Zusammengehörigkeit  zu  erhal- 
ten strebten ,  uud  zudem  die  Hotfnung  auf  einen  kommenden  Messias, 
welcher  sie  aus  der  Zerstreuung  wieder  sammeln  sollte,  immer  mehr 
oder  weniger  lebendig  in  ihnen  war:  bewahrten  sie  nicht  blos  ihre  heili- 
gen Schriften  als  einen  kostbaren  Nationalschatz  stets  mit  der  grössten 
Sorgfalt,  sondern  sie  conservirten  mit  fast  gleicher  Sorgfalt  auch  die 
religiös  -  wissenschaftlichen  Elemente,  welche  sie  von  ihren  Vätern  über- 
kommen hatten.  Die  exegetischen ,  theologischen  und  religionsphiloso- 
phischen Werke ,  welche  die  frühere  Zeit  im  Schoosse  des  Judenthums 
hervorgebracht  hatte ,  wurden  in  der  nachfolgenden  Zeit  von  den  Juden 
stets  in  Verehrung  gehalten ,  und  immer  wieder  aufs  Neue  studirt  und 
zum  Gegenstande  der  Lehre  und  der  Unterweisung  für  die  Jüngern  Ge- 
nerationen gemacht.  Und  so  war  deim  dadurch  auch  im  Schoosse  des 
Judenthums  eine  wissenschaftliche  Bewegung  bedingt.  Dazu  kam  noch, 
dass  die  Juden  bei  ihrem  Zusammenleben  mit  andern  Völkern  in  der 
Diaspora  wissenschaftlichen  Bestrebungen  auch  aus  dem  Grunde  nicht 
fremd  bleiben  konnten ,  weil  die  Vertheidigung  ihrer  religiösen  Ueber- 
zeugungen  gegenüber  andern  religiösen  Lehren  ihnen  wissenschaftliche 
und  speculative  Erörterungen  über  ihre  religiösen  Lehrsätze  zur  gebie- 
terischen Nothwendigkeit  machen  musste.  Dass  es  hiebei  bei  dem  Man- 
gel einer  göttlich  begründeten  Lehrauctorität  nicht  an  Streitigkeiten 
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und  Spaltungen  fehlen  konnte,  ist  von  selbst  klar.  Ja,  da  die  Juden 
ungeachtet  ihres  Strebens  nach  nationaler  Abgeschlossenheit  sich  den- 
noch dem  Ideenaustausch  mit  andern  Völkern  nicht  gänzlich  entziehen 
konnten,  so  war  es  auch  nicht  zu  vermeiden,  dass  nicht  zuletzt  jü- 
dische Gelehrte  auch  Elemente  aus  nicht  jüdischen  wissenschaftlichen 
Schulen  aufnahmen  und  sie  mit  der  eigentlich  jüdischen  Wissenschaft 
amalgamirten ,  wodurch  freilich  die  letztere  mitunter  sehr  weittragende 
Umgestaltungen  erfahren  musste,  gegen  welche  dann  der  jüdische  Geist 
wiederum  mächtig  reagirte. 

Die  orthodoxen  Juden  anerkannten  von  Alters  her  ausser  den  heili- 
gen Schriften  auch  noch  die  Traditionen  dex  alten  Rabbinen,  welche  bei 
ihnen  fast  in  gleichem  Ansehen  standen,  wie  die  heiligen  Schriften  selbst 
Was  den  Inhalt  dieser  Traditionen  betrifft,  so  bestehen  dieselben  in 
einer  minutiösen  Exegese  der  mosaischen  Gesetzgebung  und  in  einer 
auf  diese  Exegese  gegründeten  ebenso  minutiösen  Gasuistik.  Alle 
Handlungen  nicht  blos  im  Bereiche  des  religiösen  und  gesellschaftlichen, 
sondern  auch  des  häuslichen  und  privaten,  ja  sogar  des  animalischen 
Lebens  sind  dadurch  bis  in's  Kleinlichste  geregelt,  und  der  Jude  konnte 
keinen  Schritt  thun,  ohne  dass  für  denselben  eine  traditionell  gesetz- 
liche Bestimmung  vorhanden  gewesen  wäre.  Diese  Traditionen  hatten 
sich  ursprünglich  mündlich  fortgepflanzt,  bis  sie  endlich  von  Judas  dem 
Heiligen  gesammelt  und  redigirt  wurden  unter  dem  Namen  der  Misch- 
nah. Später  wurde  diese  Mischnah  noch  erweitert  und  fortentwickelt 
durch  die  Talmudisten,  so  dass  von  nun  an  der  Talmud  neben  der 
heiligen  Schrift  das  auctoritative  Gesetzbuch  der  Juden  wurde. 

Es  konnte  nicht  anders  kommen,  als  dass  gegen  diesen  Despotis- 
mus des  Talmud  und  der  rabbinischen  Talmudisten  sich  im  Schoosse 
des  Judenthums  selbst  eine  Reaction  erhob.  Eine  Opposition  gegen 
dieselbe  mochte  schon  lauge  vorhanden  gewesen  sein;  aber  um  die 
Mitte  des  achten  Jahrhunderts  der  christlichen  Zeitrechnung  trieb  sie 
in  Bagdad  der  Jude  Anan  zum  förmlichen  Schisma.  Von  da  an  schie- 
den sich  im  Schoosse  des  Judenthums  zwei  Parteien  aus,  die  Rabba- 
niten,  d.  i.  die  orthodoxen  Juden,  welche  an  der  Auctorität  der  Tra- 
dition und  des  Talmud  festhielten,  und  die  Karaiten  oder  Earäer, 
welche  diese  Auctorität  der  Tradition  und  des  Talmud  verwarfen.  Nach 
ihrem  Stifter  Anan  wurden  die  Karaiten  von  muhamedanischen  Schrift- 
stellern auch  Ananier  genannt.  Die  Karaiten  Hessen  hienach  keine 
äussere  traditionelle  Norm  der  Schriftauslegung  gelten ;  sie  hielten  die 
heiligen  Schriften  allein  für  vollkommen  zulänglich  und  behaupteten, 
die  Vernunft  allein  genüge,  um  die  heilige  Schrift  richtig  auszulegen. 
Die  Auctorität  ist  nichtig.  Der  Standpunkt  der  Karaiten  ist  daher 
ganz  analog  mit  dem  der  muhamedanischen  Muatazile^). 


1)  Delitzsch,  Anekdota  zur  Gkschichte  der  mittelalterlichen  Scholastik  unter 
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Ausser  diesen  beiden  bildete  sich  aber  im  Schoosse  des  Juden- 
thums  noch   eine  andere  Partei,  welche  zwar,   wie  die  Rabbaniten, 
gleichfalls  auf  die  Tradition  sich  stützte,  -aber  auf  eine  Tradition  ganz 
anderer  Art,  nämlich  auf  eine  traditionelle  Geheimlehre.    Es  sind  die- 
ses die  Cabbalisten.    Ihre  Lehre  ist  daher  eine  gnostische  Religions- 
philosophie.   Sie  gingen  von  der  Annahmt  aus,  unter  der  Hülle  des 
Vulgärsinnes  der  heiligen  Schrift  sei  ein  noch  tieferer,  geheimer  Sinn 
verborgen,  welcher  erst  die  rechte  und  volle  Wahrheit  in  sich  schliesse, 
was  man  von  dem  Vulgärsinne  nicht  sagen  könne.    Dieser  tiefere  Sinn 
sei   von  Gott  dem  Moses  auf  dem  Berge  Sinai  erschlossen  worden; 
Moses  habe  dann  den  Inhalt  dieser  Oflfehbarung  den  siebenzig  Greisen, 
welche  gleich  ihm  die  Gabe  des  Geistes  J^atten ,  mitgetheilt,  und  von 
ihnen  hätte  sich  dann  diese  Lehre ,  durch  das  Geheironiss  der  Verbor- 
genheit gedeckt,  auf  dem  Wege  mündlicher  Tradition  fortgepflanzt  bis 
herab   zu  Esdras,    welcher  im   göttlichen   Auftrage   dieselbe  nieder- 
achrieb  ').    Von  ihm  hätten  sie  wiederum  die  Thanaim,  d.  h.  die  älteren 
Lehrer  der  Juden,  welche  noch  in  die  vorchristliche  Zeit  zurückdatiren, 
empfangen ,  und  so  sei  sie  bleibendes  Gemeingut  der  Juden  geworden '). 
Es  ist  bekannt,  dass  dieser  Gedanke  einer  traditionellen  Geheimlehre 
auch  den  Juden  Philo  beherrscht  hatte ,  und  dass  derselbe  von  ihm  auf 
die  gnostischen  Häresien  der  ersten  christlichen  Jahrhunderte  überge- 
gangen ist  ^).    Was  nun  aber  die  Methode  der  Cabbalisten  betrifft ,  so 
irird  der  tiefere  Sinn  der  heiligen  Schrift  von  ihnen  grossentheils  durch 
eine  künstliche  Auslegung  zu  erschliessen  gesucht ,  welche  in  jedem 
fiachstaben  des  Gesetzes  göttliche  Gehehnnisse  zu  erforschen  sich  den 
Anschein  gibt ,  das  Geschichtliche  in  der  heiligen  Schrift  als  die  blosse 
symbolische  Einkleidung  höherer  Wahrheiten  gelten  lässt  *),  und  beson- 
ders grosses  Gewicht  auf  eine  vielfach  verschlungene  sinnbildliche  Zah- 
lenlehre legt^).    Auch  darin  stimmen  die  Cabbalisten  mit  Philo  über- 
ein.   Doch  unterscheiden  sie  sich  von  ihm  wesentlich  dadurch,  dass 


Jaden  und  MoslemeD,  S.  I  ff.  Munk,  M^l.  etc.  p.  470  sqq.  Letzterer  fasst 
p.  473.  die  Hauptleliren  der  Karäer  in  folgender  Weise  zusammen:  La  mati^re 
premi^re  n'a  pas  ^t6  de  toute  6temite ;  le  monde  est  cr^6 ,  et  par  consequent  il 
a  an  cr^atenr ;  ce  createur ,  qui  est  Dieu ,  n^a  ni  commencement  ni  fin ;  il  est  in- 
corpore]  et  n^est  pas  renferm^  dans  les  limites  de  Fespace;  sa  sdence  embrasse 
tontes  choses;  sa  vie  consiste  dans  l'inteUigence ,  et  eUe  est  eUe-m^me  TinteUi- 
gence  pure;  il  agit  avec  une  volonte  libre,  et  sa  volonte  est  conforme  ä  son 
omnisdence. 
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1358. )  S.  509.  und :  meine  Gesch.  der  Phil^  der  patrist.  Zeit,  S.  37  ff. 
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sie  nicht,  wie  Philo,  die  griechisch -philosophischen  Ideen  in  die  hei- 
lige Schrift  eintrugen  und  in  diesen  den  tiefern  Sinn  der  letztern  such- 
ten. Die  Elemente  ihres  Systems  sind  vielmehr,  wie  wir  sehen  werden, 
von  ganz  anderer  Art,  als  die  Elemente  der  giiechischen  Philosophie, 
welche  bei  Philo  uns  begegnen  0-  —  lui  Ganzen  ist  die  C.ibbalah  nicht  so 
fast  ein  philosophisches  System,  als  vielmehr  eine  Sammlung  von  üeber- 
lieferungen.  Und  diese  Ueberlieferungen  haben  vollständig  das  Gepräge 
einer  mystisch  -  theosophischen  Lehre ,  welche  als  solche  nicht  Allen 
zugänglich  ist,  sondern  blos  bevorzugte  Geister  zu  Adepten  haben  kann. 

§.  G2. 

Kehren  wir  hienach  wigder  zu  den  beiden  Secten  der  Rabbaniten 
und  Karäer  zurück ,  so  sind  von  den  ältesten  Karäern  keine  Schriften 
auf  uns  gekommen.  Im  neunten  Jahrhundert  blühte  der  berühmte  Ka- 
räer David  ben  -  Mervan  al  Mokammeg  von  Racca  im  arabischen  Irak, 
und  im  zehnten  Jahrhundert  Joseph  ha  Roeh.  Die  Lehren  dieser  Män- 
ner, so  wie  auch  die  der  übrigen  Karaiten  sind  nach  Methode  und  Inhalt 
fast  ganz  gleichlautend  mit  denen  der  arabischen  Muatazile  ^).  Es  ist 
jedoch  leicht  begreiflich ,  dass  das  Beispiel  der  Karäer  nicht  ohne  Ein- 
fluss  bleiben  konnte  auf  die  entgegenstehende  Secte  der  Rabbaniten. 
Auch  sie  suchten  mit  der  Zeit,  die  Karäer  nachahmend,  ihr  religiöses 
Gebäude  durch  die  Wissenschaft  zu  stützen ,  indem  sie  zur  Begründung 
der  religiösen  Lehren  die  wissenschaftliche  Speculation  zu  Hilfe  riefen. 
Nur  so  konnten  sie  ja  ihren  Gegnern ,  den  Karaiten,  gewachsen  sein  und 
mit  Aussicht  auf  Erfolg  den  Kampf  gegen  dieselben  führen.  Und  so 
entstand  denn  im  Schoosse  der  talmudistischen  Juden  eine  neue  wissen- 
schaftliche Richtung,  welche  die  religiösen  Lehren  durch  zu  Hilfenahme 
der  Philosophie  zu  begründen  und  zu  erklären  suchte,  und  deren  erster 
Begründer,  wie  wir  sehen  werden,  Saadiah  war').  Die  Männer  dieser 
Richtung  schlössen  sich  aber  im  Laufe  der  Zeit  immer  mehr  an  die 
arabisch  -  aristotelische  Philosophie  an  und  benützten  dieselbe  in  der 
ausgebreitetsten  Weise  für  ihre  Zwecke.  Besonders  geschah  dieses  in 
Spanien,  nachdem  die  spanischen  Juden  von  der  religiösen  Auctorität 
der  babylonischen  Academie  zu  Sora  sich  emancipirt  und  eine  neue 
Schule  zu  Cordova  gegründet  hatten  *).  Die  spanischen  Juden  übersetz- 
ten die  Werke  der  arabischen  Aristoteliker  in's  Hebräische  und  eigneten 
sich  deren  philosophische  Grundsätze  an,  um  auf  der 'Grundlage  der- 
selben ,  im  Gegensatze  zu  den  karaitischen  Medabbeom ,  die  religiösen 
Lehren  wissenschaftlich  zu  durchdringen  und  zu  begründen.  Der  Haupt- 
repräsentant dieser  wissenschaftlichen  Richtung  war,  wie  sich  zeigen 
wird,  Moses  Maimonides.   Wilhelm  von  Auvergne  sagt,  alle  den  Sarace- 

1)  Ib.  p.  48.   —  2)  Munk,  M^  |tc.  p.  474  sqq.   —   8)  Hl.  p.  477  sqq.  — 
4)  Ib.  p.  479  sqq. 
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nen  unterworfenen  Jiulen  liätten  dem  Glauben  Abrahams  entsagt  und 
seien  in  das  Lager  der  saracenischen  Philosophen  übergegangen  ').  Dies 
mag  ül  ertrieben  sein ;  iuiuieihin  aber  i$t  es  ein  Zeugniss  (bifür,  wech 
grosse  Herrschaft  die  arabisch -aristotelische  Philosopliie  bei  den  Juden 
sich  errungen  hatte.  Hinwiederum  erwarben  sie  sich  aber  aucli  um  diese 
arabisch-aristotelische  Philosophie  selbst  in  so  fern  ein  grosses  Verdienst, 
als  diese  nur  durch  die  von  den  Juden  veranstalteten  Uebersetzungen 
im  weitern  Kreise  bekannt  und  der  Nachwelt  aufbewahrt  wurde*). 

Wie  nun  aber  die  arabischen  Aristoteliker  dem  Coran  gegen- 
über auf  rationalistischem  Boden  standen,  so  gilt  das  Gleiche  auch 
von  den  jüdischen  Arabisten ,  überhaupt  von  dieser  ganzen  wissenschaft- 
Uchen  Richtung ,  welche  sich  dem  Caraismus  gegenüber  im  Schoosse  der 
talmudistischen  Juden  gebildet  hatte.  Wir  finden  auch  hier  den  Grund- 
satz der  arabischen  Aristoteliker,  dass  Offenbarung  und  Glaube  nur  für 
dis  Volk  bestimmt  seien ,  dass  dagegen  die  Philosophie  die  Aufgabe 
labe ,  den  Glauben  in  das  Wissen  umzuwandeln^  und  so  diesen  Glauben 
in  einer  höhern  Erkenntnissweise  aufzuheben.  Dass  bei  einer  solchen 
Aofiassung  des  Glaubens  als  einer  blossen  Anticipation  des  Wissens 
die  Glaubenswahrheiten  sich  gar  häufig  eine  Umformung  ihres  In- 
haltes nach  dem  Schema  der  philosophischen  Lehren  gefallen  lassen 
mossten,  lässt  sich  leicht  denken. 

Moses  Maimonides  bezeichnet  den  Standpunkt  dieser  wissenschaft- 
lichen Richtung  ganz  treffend  in  folgender  Weise :  „Indem  die  Vemunft- 
wahrheit  im  Gesetze  blos  als  geoffenbart  dargestellt ,  aber  nicht  philoso- 
phisch entwickelt  ,sind ,  so  finden  wir  auch  in  den  Schriften  der  Prophe- 
ten und  der  Rabbiner,  dass  sie  die  Lehren  des  Gesetzes  und  die  eigent- 
liche Weisheit  (Philosophie)  von  einander  trennen  und  als  zwei  verschie- 
dene Wissenschaften  betrachten.  Diese  Weisheit  hat  nämlich  die  Auf- 
gabe, uns  durch  Vernunft  grün  de  das  zu  beweisen,  was  uns  das  Gesetz 
auf  dem  Wege  der  Tradition  mittheilt.  Und  alle  Stellen  der  Schrift,  in 
welchen  die  Rede  ist  entweder  von  der  Wichtigkeit  und  den  Vorzügen 
der  Weisheit ,  oder  von  der  Seltenheit  derer ,  die  sie  besitzen ,  beziehen 
sich  auf  jene  Weisheit,  welche  uns  die  Beweise  lehrt  für  die  Wahrheiten 
des  Gesetzes.  Deshalb  ist  auch  folgende  Ordnung  als  zweckmässig  zu 
empfehlen :  Man  erlerne  die  Wahrheiten  zuerst  durch  die  Tradition,  so- 
dann begründe  man  sie  durch  Beweise,  und  endlich  forsche  man  über 
die  Handlungen,  deren  Ausübung  den  Lebenswandel  der  Menschen 
veredelt '). " 

1)  Guillelm,  de  Auvergne,  De  legg.  Opp.  tom.  1.  p.  25. 

2)  Munk,  M61.  p.  487. 

3)  Mas.  Maimonid.,  Doct.  perpl.  p.  3.  c.  54.  p.  527  sq.  Quia  intellectualia 
in  lege  sont  tradita  per  modum  Cabbalae ,  non  speculationis ,  ideo  invenimus  in 
Hbris  Prophetarum  et  Sapientium  nostrorum,  quod  notitia  et  scientia  legis  pona- 
tor  tanqoam  ona  epecies ,  et  Sapientia  vera  et  äbsoltUa  pro  spede  altera.    Sa« 
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Man  kann  sich  leicht  denken ,  dass  diese  wissenschaftliche  Richtung 
eine  Reaction  im  Schoosse  des  orthodoxen  Judenthums  hervorrufen 
musste.  Wir  werden  derselben  in  unserm  Gang  durch  die  Geschichte 
der  jüdischen  Philosophie  bald  begegnen.  Für  jetzt  reicht  es  hin,  den 
Entwicklungsgang  und  die  verschiedenen  Richtungen  der  jüdischen 
Philosophie  im  Mittelalter  übersichtlich  dargestellt  zu  haben.  Indem 
wir  nun  daran  gehen,  die  jüdisch -philosophischen  Lehrsysteme  im 
Besondern  zu  behandeln ,  haben  wir  uns  vor  Allem  mit  der  jüdischen 
Cabbalah  zu  beschäftigen.  Ihre  geschichtliche  Entst^^huug  mag  zwar, 
wie  wir  sogleich  sehen  werden,  in  ihren  ersten  Anfängen  in  eine  fi-ü- 
here  Zeit  zurückdatiren ;  aber  ihre  eigentliche  systematische  Ausbil- 
dung hat  sie  doch  erst  im  Mittelalter,  und  zwar  vom  dreizehnten  Jalir- 
hundert  angefangen,  erhalten.  Früher  ist  schon  erwähnt  worden,  dass 
die  Lehre  des  Avicebron  nicht  ohne  Einfluss  auf  diese  Ausbildung  der 
Cabbalah  geblieben  ist.  Es  wird  sich  aber  auch  zeigen,  dass  die  cab- 
balistische  Theosophie  in  der  spätem  Zeit  des  Mittelalters  selbst  un- 
ter christlichen  Denkern  eine  grosse  Rolle  gespielt  hat.  Auch  aus 
diesem  Grunde  muss  die  cabbalistische  Lehre  hier  ausfülirlich  behan- 
delt werden. 

Nach  der  Entwicklung  der  cabbalistischen  Theorie  gehen  wir  dann 
über  zur  Darstellung  des  geschichtlichen  Verlaufes  der  andern  wissen- 
schaftlichen Richtung,  welche  wir  im  Allgemeinen  als  die  arabisch - 
jüdische  bezeichnen  können,  und  indem  wir  die  Systeme  der  Haapt- 
repräsentanten  derselben  ausführlich  zur  Darstellung  bringen,  wird 
der  ganze  Charakter  dieser  Richtung  sich  dadurch  zur  Genüge  her- 
ausstellen. 

i.    Die  Cabbala  h  • 

§.  63. 

Mau  ist  nicht  einig  über  die  ersten  Anfänge  der  Cabbalah  bei  den 
Juden.  Die  Einen  schreiben  ihr  einen  vorchristlichen  Ursprung  zu, 
andere  setzen  ihre  Entstehung  in  die  ersten  Zeiten  des  Christenthums, 
und  wieder  andere,  wie  Tholuk,  lassen  sie  erst  im  Mittelalter  ent- 
stehen, als  nämlich  die  Juden  durch  die  Araber  den  Neuplatonismus 
kennen  lernten  und  den  Mysticismus  der  erstem  nachzuahmen  be- 


pientia  autem  ista  vera  et  absoluta  est,  qua  per  demonstrationem  explicatur  id, 
quod  per  Cabbalam  ex  lege  discimus  de  illis  intellectualibus.  Quaecunque  itaque 
in  lege  reperis  in  Sapientiae  laudcm  et  encomiiim  diota,  de  paucitate  eonim,  qoi 
Sapientiam  acquirunt  vel  possident ;  ut :  ,,  non  multi  sunt  sapientes  : "  item :  „  Sa- 
pientia  ubinam  invenitur?^^   et  similia  alia:   ca  omnia  ijjtelliguntur  de   Sapientia 

illa ,   quae   nos   docet  demonstrationes  de  &cientiis  et  sententiis  legis Unde 

hie  observandus  et  tenendus  est  ordo :  scicndae  sunt  primo  scientiae  per  Cabba- 
lam, secundo  per  demonstrationem,  tertio  accuratc  consideranda  et  cxaminanda 
sunt  opera,  quae  bonas  faciont  vias  hominis. 
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gannen').  Nach  den  Beweisen,  welche  Frank  für  den  vorchristlichen 
Ursprung  der  cabbalistischen  Ideen  geliefert  hat ,  werden  wir  wol\J  am 
sichersten  der  Ansicht  dieses  Gelehrten  uns  anschliessen  können.  Hie- 
nach  datiren  die  allerersten  Anfänge  der  Cabbalah  schon-  aus  den  Zei- 
ten des  babylonischen  Exils.  Es  lässt  sich  nämlich ,  wie  Frank  im 
Einzelnen  nachweist,  nicht  in  Abrede  stellen,  dass  die  cabbalistischen 
Ideen  mit  denen  des  Parsismus  in  vielen  Punkten  aufiallende  Aehnlich- 
keit  zeigen,  ja  sogar  mit  den  letztern  vielfach  ganz  identisch  sind, 
obgleich  freilich  die  Cabbalah  die  Originalität  in  so  f^rn  sich  wahrt, 
als  sie  den  parsischen  Dualismus  nicht  aufgenommen,  vielmehr  an 
dessen  Stelle  eine  durchweg  emanatistische  Theorie  gesetzt  hat.  Da  nun 
die  Berührung  der  Juden  mit  den  Persem  vom  babylonischen  Exil 
her  datirt ,  so  darf  man  wohl  annehmen,  dass  die  ersten  Anfänge  der 
Cabbalah  bei  den  Juden  gleichfalls  in  diese  Zeit  zu  setzen  seiend« 
Damit  ist  jedoch  nicht  gesagt,  dass  die  cabbalistische  Theorie  als 
solche  schon  gleich  vom  Anfange  an  vollständig  ausgebildet  gewesen 
sei;  vielmehr  ist  anzunehmen,  dass  die  weitere  Ausbildung  der  cab- 
balistischen Lehre  erst  in  spätere  Jahrhunderte  falle,  und  zwar,  wie 
Frank  glaubwürdig  nachweist,  zunächst  in  das  Ende  des  ersten  und  in 
den  Anfang  des  zweiten  Jahrhunderts  nach  Christus'). 

Die  Schriften,  in  welchen  die  cabbalistische  Lehre  niedergelegt' 
und  in  welchen  sie  auf  uns  gekommen  ist,  sind  das  Buch  Jezirah  und 
das  Buch  Sohar.  Die  Entstehung  des  Buches  Jezirah  setzt  man  ge- 
wöhnlich in  die  Zeit ,  in  welcher  die  ersten  Lehrer  der  Mischna  lebten, 
also  in  die  Periode  des  letzten  Jahrhunderts  vor  und  der  ersten  Haltte 
des  ersten  Jahrhunderts  nach  Christus  *) ;  während  das  Buch  Sohar 
Dach  Einigen  im  zweiten  Jahrhundert  nach  Christus  ( 121 ) ,  nach  Än- 
dern viel  später  entstanden  sein  soll*).  Frank  glaubt  annehmen  zu 
dürfen ,  dass  Akibah,  welcher  das  Buch  Jezirah,  und  Simon  Ben  Jochai, 
welcher  das  Buch  Sohar  geschrieben  haben  soll,  nicht  die  alleinigen 
Urheber  dieser  Schriften  gewesen  seien,  sondern  dass  mehrere  Hände 
dieselben  zusammengeziifert  nätten ,  obgleich  man  immerhin  annehmen 
könne ,  dass  Simon  Ben  Jochai  und  seine  Schüler  an  dem  Sohar  haupt- 
sachlich sich  betheiligt  haben  ^).  Munk  dagegen  ist  der  Ansicht,  dass 
das  Bach  Sohar  nur  eine  spätere  Compilation  cabbalistischer  Ideen 
sei,  welche  nicht  über  das  dreizehnte  Jahrhundert  hinaufreiche,  und 
deren  Verfasser  unter  den  Juden  in  Spanien  zu  suchen  seien ').  Jeden- 


\)  Vgl.  Denzinger,  Re%.  Erkenntniss,  Bd.  1.  S.  279  ff. 

2)  Frank,  La  cabbale,  p.  353  sqq.  —  3)  Ib.  p.  51  sqq.   —  4)  Ib.  p.  74—91. 

5)  Molitor,  Philosophie  der  Geschichte,  Bd.  1.  S.  65.  69.   (Frankfurt  1827.) 
Vgl  Staudenmaiery  Philos.  des  Giristenthums,  S.  515. 

6)  Frank,  op.  cit.  p.  66  sqq.  p.  91  sqq.    Vgl.  Oumposch,  Gesch.   der  Phil. 
S.  117.  —  7)  Munk,  M^langes,  etc.  p.  275  sqq. 
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falls  habeii  rlie  Verfasser  der  cabl  a'istischen  Bücher,  insbesonders  des 
Sohar,  die  Ideen,  welche  sie  in  denselben  niederleuten ,  nicht  selbst 
erfanden .  sondern  nur  gesammelt  und  geordnet.  Raymundiis  Lullus 
unterscheidet  zwischen  alter  und  neuer  Cabbalah')»  —  eine  Unter- 
scheidung ,  welche  jedenfalls  darauf  hinweist ,  dass  die  cabbalistischeu 
Ideen  in  frühere  Zeiten  zurückdatiren ,  dass  sie  aber  unter  den  Hän- 
den der  Juden  im  Mittelalter  erst  eine  eigentliche  wissenschaftliche 
Ausbildung  erhielten  und  mit  vielfachen  neuern  Elementen  bereichert 
worden  sind.    Damit  stimmt  auch  die  Ansicht  Munks  überein  "*). 

Gehen  wir  nach  diesen  Vorausschickungen  auf  den  khalt  der  cab- 
balistischen  Lehre  ein,  so  ist  dieselbe  wesentlich  emanatistisch.  Um 
die  Kluft  zwischen  Gott  und  der  Welt  auszufüllen,  wird  eine  abstei- 
gende Reihe  von  intelligibeln  Kräften  aufgeführt,  welche  aus  Gott, 
emaniren  und  unter  dem  Bilde  einer  in  die  Peripherie  gehenden  Licht- 
strömung sich  darstellen,  die  in  ihren  äussersten  Enden  in  die  Fin- 
stemiss  der  Materie  ausläuft.  Sehen  wir,  wie  dieses  Emanationssystem 
sich  construirt. 

An  der  Spitze  alles  Seins  steht  das  göttliche  Princip.  Das  göttliche 
Princip  ist  in  seinem  Ansichsein ,  so  fem  es  nämlich  noch  nicht  zur 
Selbstoffenbarung  herausgetreten  ist,  eine  in  sich  unterschiedslose, 
unbestimmte  und  einfache  Einheit.  Sie  lässt  als  solche  keine  Bestim- 
mung zu ;  Gott  ist  in  seinem  Ansichsein  ohne  Form  und  ohne  Attri- 
bute ,  und  eben  weil  er  dieses  ist ,  ist  er  in  seinem  Ansichsein  auch  ab- 
solut imerkennbar.  In  seiner  absoluten  Transcendenz  ist  Gott  im  wah- 
ren Sinne  das  Nicht -etwas,  das  Nichts.  Er  wird  daher  in  dieser 
Fassung  Ainsoph  ( ^iD  VH ) )   das  „  Nicht  etwas  "  genannt ').    Indem 

aber  Gott  Nichts  von  Allem  ist,  ist  er  zu  gleicher  Zeit  doch  wiederum 
Alles ;  denn  Alles  ist  in  ihm;  als  das  über  aller  Bestimmtheit  stehende 
Sein  schliesst  das  Ainsoph  zugleich  alles  Mögliche  und  Wirkliche  in 
sich ,  und  zwar  aufgelöst  in  absolute  Unterschiedslosigkeit.  Der  Wirk- 
lichkeit nach  ist  Gott  Nichts  von  Allem ;  der  Potenz  oder  Möglichkeit 
nach  dagegen  ist  er  Alles  ^). 

Das  Urlicht  des  Anisoph  erfüllte  ursprünglich  den  ganzen  Raum,  ja 
es  war  der  allgemeine  Weltraum  selbst.  In  ihm  war  Alles  der  Ejraft 
nach  enthalten.  Aber  um  sich  zu  offenbaren ,  musste  es  schafien,  d.  h. 
sich  entwickeln  zur  Bestimmtheit  der  Dinge  durch  die  Emanation.  Des- 
halb zog  sich  das  Ainsoph  in  sich  selbst  zusammen ,  um  so  eine  Leere  zu 
bilden ,  welche  es  dann  stufenweise  erfüllte  mit  einem  temperirten  und 


1)  Deminger,  Relig.  Erkenntniss,  Bd.  1.  S.  308  f. 

2)  Munkf  op.  c.  p.  490. 

8)  Staudenmaier,  Phil.  d.  Chr.  S.  515  ff.  Frank,  la  cabbfde,  p.  178  8qq.  Mo- 
Utary  PhU.  d.  Gesch.  Bd.  2.  S.  247.  (Münster  1884.) 
4)  Staudentnaier,  a.  a.  0.  S.  515  ff. 


stufenweise  sich  abschwächenden  Lichte.  Diese  SelbstznsammenÄiehung, 
Conccntration  des  ürlichtes  in  sich  sell'St,  welche  die  Bedingung  der 
Schöjifung  oder  der  Emanation  der  Welt  aus  Gott  ist,  nannten  die  Cab- 
balisten  Cimgouni^j. 

Das  erste  nun ,  was  nach  dieser  Concentration  des  Urlichtes  in  sich 
selbst  und  durch  dieselbe  bedingt ,  aus  dem  Ainsoph  hervorging,  ist  der 
UrmeDSch ,  der  Adam  Kadmon  ( pD'jS)  DIN  )•    In  ihm  tritt  das  ur- 

sprünglich  Unbestimmte  zur  Bestimmtheit  heraus.  Der  Urmensch  ist 
das  Prototyp  der  ganzen  Schöpfung ,  der  InbegriflF  aller  Wesen,  der  Ma- 
krokosmus, die  ewige  Weiskeit;  er  ist  dasjenige,  was  von  Andern 
Logos  oder  Wort  genannt  wird  ^).  Urmensch  wird  das  Prototyp  aller 
Wesen  deshalb  genannt ,  weil  in  dem  Wesen  des  Menschen  alles  welt- 
liche Sein  sich  concentrirt  Die  Form  oder  das  Wesen  des  Menschen, 
sagt  Simon  Ben  Jochai ,  schliesst  Alles  in  sich ,  was  im  Himmel  ist  und 
Eaf  der  Erde ,  alle  hohem  und  niederu  Wesen ,  keine  Form ,  keine  Welt 
könnte  bestehen  vor  der  Form  des  Menschen ;  denn  sie  schliesst  alle 
Dinjge  in  sich ,  Alles  besteht  nur  durch  sie ,  und  ohne  sie  würde  es  keine 
Welt  geben  ^).  So  ist  denn  der  Adam  kadmon  der  wahre  Sohn  Gottes, 
imd  als  solcher  der  lebendige  Typus  und  das  auswirkende  Agens  aller 
Creatürlichkeit  Die  schiedliche  Zeugung  des  Sohnes  ist  die  erste  ur- 
bildliche Menschwerdung  Gottes  zur  Hervorbringung  der  Schöpfung  *). 
Das  Unbestimmte  geht  in  Adam  Kadmon  heraus  zur  idealen  Bestimmt- 
Idt,  ohne  doch  sich  selbst  zu  theilen ,  oder  seine  Einheit  zu  verlieren. 
Gott  wird  Mensch^). 

Durch  den  Adam  Kadmon  sind  nun  wiederum  bedingt  die  zehn  Se- 
phirot.  Indem  nämlich  das  Ainsoph  in  Adam  Kadmon  aus  der  Unbe- 
stimmtheit zur  Bestimmtheit  heraustritt,  bekleidet  es  sich  in  demselben 
auch  mit  göttlichen  Attributen,  und  das  sind  eben  die  Sephirot,  wie 
dieselben  vorerst  in  ihrem  Verhältnisse  zu  Gott  gedacht  werden  müssen. 
Von  diesem  Standpunkte  aus  kann  man  den  Adam  Kadmon  als  die  Ein- 
heit dieser  Sephirot  betrachten  ^).  Die  Sephirot  sind  hienach  die  schaf- 
fenden Attribute  der  Gottheit ,  oder  auch  die  Modi  der  in  die  Erschei- 
nung tretenden  Existenz  Gottes ,  weshalb  sie  von  den  Cabbalisten  auch 
göttliche  Angesichte  oder  göttliche  Personen  genannt  werden  ^).  Durch 
dieselben  wird  Gott  erkennbar,  weil  er  sich  in  denselben  offenbart  In 
seinem  Ansichsein  bleibt  zwar  Gott  stets  transcendent  über  den  Sephi- 
rot, so  fem  er  sich  aber  in  denselben  offenbart,  steigt  er  gleichsam  in 
dieselben  herab,  regiert  durch  sie  und  wird  nach  ihnen  benannt.    Sie 


1)  Munk,  M^langes  etc.  p.  492. 

2)  Fcank,  1.  c.  p.  179  sq.    Molitor,  a.  a.  0.  S.  260. 

3)  Frank,  1.  c.  p.  179. 

4)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd  2.  §.  255. 

6)  Frank,  1.  c.  p.  173  sqq.  —  6)  Ib.  p.  179.  —  7)  Ib.  p.  181, 
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sind  die  Grenzen ,  inner  welche  das  göttliche  Sein  sich  einschliesst,  die 
verschiedenen  Grade  der  Dunkelheit,  womit  das  göttliche  Licht  seine 
Klarheit  umhüllen  wollte,  um  sich  so  erkennen,  anschauen  zu  lassen, 
da  seine  unendliche  Klarheit  unseru  Blick  blenden  würde  *).  Die  Sephi- 
ren  ordnen  sich  stets  zu  dreien  einander  gegenseitig  unter,  und  bilden  so 
in  ihrer  Zehnzahl  eine  dreifache  Dreieinheit  Die  erste  und  oberste 
Dreieiuhcit  begreift  in  sich  die  Krone  ( Cether ) ,  die  Weisheit  ( Coch- 
mah )  und  den  Verstand  (Binah ) ').  Die  Krone  bildet  so  zu  sagen  das 
Centrum ,  das  vermittelnde  und  einigende  Glied  zwischen  der  Weisheit 
und  dem  Verstände ,  welche  sich  zu  enander  wie  Männliches  und  Weib- 
liches verhalten'').  Nach  den  spätem  Erklärern  der  Cabbalah  unter- 
scheiden sich  die  drei  obersten  Sephiren  beziehungsweise  in  so  ferne  von 
einander ,  als  die  Krone  die  Erkenntniss  oder  Wissenschaft  selbst,  die 
Weisheit  dagegen  das  Erkennende  und  der  Verstand  das  Erkannte  be- 
zeichnet, so  aber,  dass  im  Wesen  alle  drei  eins  und  dasselbe  sind.  Dar- 
nach wäre  also  der  Hervorgang  der  ersten  Sephiren  aus  Gott  als  ein  lo- 
gischer Process  zu  denken,  in  welchem  Gott  in  sich  selbst  den  Unter- 
schied und  in  ihm  die  Bestinnntheit  setzt,  ohne  doch  deshalb  seine 
absolute  Einheit  zu  verlassen*). 

Die  zweite  Dreieinheit  der  Sephiren  begreift  in  sich  die  Schönheit, 
die  Gnade  und  die  Gerechtigkeit.  Auch  hier  ist  das  Verhältniss  von 
der  Art ,  dass .  die  Schönheit  das  centrale  Moment  vertritt ,  während 
die  Gnade  und  Gerechtigkeit  die  zwei  verschiedenen  Seiten  bilden,  in 
welchen  die  Manifestation  Gottes  auf  dieser* Stufe  sich  vollzieht,  und 
sich  wie  Männliches  und  Weibliches  zu  einander  verhalten.  Während 
also  die  Sephirot  der  ersten  Dreieinheit  die  intellectuellen,  so  bezeich- 
nen die  der  zweiten  Dreieinheit  die  moralischen  Attribute  Gottes  *). 

Die  dritte  Dreieinheit  der  Sephiren  endlich  wird  gebildet  durch 
den  Grund,  den  Triumph  und  die  Glorie.  Triumph  und  Glorie  be- 
deuten die  Ausdehnung  und  Vervielfältigung  der  Macht;  beide,  als 
Männliches  und  Weibliches  gedacht,  vereinigen  sich  in  dem  Grunde, 
welcher  die  Quelle  und  das  zeugende  Princip  alles  Seins  ist.  Diese 
Sephiren  der  dritten  Stufe  also  repräsentiren  die  Attribute  der  gött- 
lichen Macht  ^). 

Die  zehnte  und  letzte  Sephire  endlich  ist  das  „Reich.''  Diese  drückt 
jedoch  nichts  Anderes  aus,  als  die  Harmonie,  welche  zwischen  den  übri- 
gen Sephiren  obwaltet  und  deren  absolute  Herrschaft  über  die  Welt  ^). 


1)  Ib.  p.  178.  p.  188  sqq.  Les  s^phiroths  reprösent  les  limites,  dans  les- 
queUes  la  supreme  essence  des  choses  s'est  renferm^e  elle-xn^me,  les  di£fdrents 
degrds  d'obscurite,  dont  la  divinc  lomiäre  a  voulu  voller  sa  darte  infinie,  afin  de 
86  laisser  contempler. 

2)  Ib.  p.  185  sqq.  —  3)  Ib.  p.  188  sqq.  —  4)  Ib.  p.  191  sqq.  —  6)  Ib. 
p.  195  sq.  -  6)  Ib.  p.  196  sq.    MoUtor,  PhU.  d.  Gesch.  Bd.  2.  S.  243  iL 

7)  Frank,  L  c.  p.  197.    Man  kann  nicht  nmhin,  in  dieser  so  weit  gehenden 
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So  haben  wir  denn  eine  absteigende  Reihe  von  Sephiren,  welche 
zunächst  die  göttlichen  Attribute  nach  der  Ordnung,  in  welcher  sie  zu 
einander  stehen,  ausdrücken.  Sie  gehen  daher  ihrem  innern  Wesen 
nach  nicht  aus  dem  göttlichen  Grunde  heraus,  sondern  das  Herausge- 
gangene ist  lediglich  eme  Erscheinung;  das  wahre  Wesen  bleibt  im 
Innern '). 

§.  64. 

Aber  die  Sephiroth  werden  von  den  Cabbalisten  auch  noch  von 
einem  andern  Gesichtspunkte  aus  betrachtet ,  nämlich  als  concentrische 
Lichtemanationen,  welchen  die  Welten  ihre  Entstehung  verdanken 0- 
Wenn  nämlich  in  der  heiligen  Schrift  gesagt  wird,  dass  Gott  die  Welt* 
ans  Nichts  geschaffen  habe ,  so  ist  unter  diesem  Nichts  nach  der  Ansicht 
der  Cabbalisten  ipcht  das  Nichts  im  eigentlichen  Sinne  zu  verstehen, 
sondern  es  ist  danmter  jenes  unbegreifliche  Nichtsein  Gottes  zu  denken, 
wdefaes  ihm  nach  seinem  Ansichsein  zukommt.     Es  ist  das  göttliche 
üosoph  ^).    Die  Schöpfung  der  Welt  ist  somit  nichts  Anderes,  als  eine 
Emanation  der  Welt  aus  dem  göttlichen  Nichts.    Und  diese  Emanation 
vollzieht  sich  in  der  Emanation  der  zehn  Sephiroth  aus  dem  göttlichen 
Grande.  Sie  strömen  wie  zebn  concentrische  Lichtkreise  aus  Gott  aus,  und 
bilden  in  ihrer  Aufeinanderfolge  die  Regionen  der  geschöpflichen  Welt  *). 
Der  Grund,  warum  Gott  diese  Lichtströmungen  aus  sich  hervorgehen 
Ymd  in  ihnen  die  geschöpfliche  Welt  entstehen  lässt,  ist  die  über- 
sdiwengliche  Wonne  des  göttlichen  Lebens.    „  Das  Werden  der  Wel- 
ten, "  sagen  die  Cabbalisten ,  „  geschah  durch  die  Wonne ,  indem  Ain- 
soph  sich  in  sich  selber  erfreute,  und  blitzte  und  strahlte  aus  sich  selbst 
zu  sich  selbst ;  und  aus  diesen  intelligenten  Bewegungen  und  geistigen 
oder  göttlichen  Ausfunklungen  aus  den  Theilen  seines  Wesens  zu  seinem 
Wesen,  so  Wonne  heisst,  haben  sich  seine  Quellen  nach  Aussen  ver- 
breitet, als  Saamen  für  die  Welt^).'' 


gehenden  Unterscheidnng  der  göttlichen  Attribute  von  dem  göttlichen  Wesen 
etwas  der  Lehre  der  orthodoxen  Motakhallim  bei  den  Arabern  Analoges  zu 
erkennen. 

1)  Schefatal,  fol.  25 ;  Moliior,  a.  a.  0.  S.  257. 

2)  Frank,  L  c.  p.  203. 

3)  Ib.  p.  214.  „Lorsqu'on  a£Brme,  qae  ]es  choses  ont  ^te  tirees  da  neant 
OQ  ne  Teut  pas  parier  du  neant  proprement  dit,  car  jamais  un  etre  ne  peut  ve- 
nir  du  non-etre.  Mais  on  entend  par  le  non-etre  ce  qu^on  ne  con^oit  ni  par  sa 
caose ,  ni  par  son  essence  ;  c^est  en  un  mot  la  cause  des  causes ;  c'est  eUe ,  que 
nous  appellons  le  non-6tre  primitif,  JloiD  rx,  parce  qu'elle  est  anterieure  ä, 

ronivers;  et  par  lä  nous  n^entendons  pas  seulement  les  objets  mstt^els,  mais 
aossi  la  sagesse ,  sur  laquelle  le  monde  a  ete  fonde. 

4)  Ib.  p.  197  sq. 

5)  Nobeloth  Cachmah  fol.  149.    Molttor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  S.  257  ff. 


Diese  Auffassung  der  Weltschöpfung  leitet  nun  die  Cabbalah  fort 
zum  Begriff  der  Materie.  Je  mehr  nämlich  der  Lichtstrom  der  Sephiroth 
von  seinem  Urquell  sich  entfernt ,  desto  mehr  trübt  sich  mit  der  fort- 
schreitenden Verdichtung  desselben  sein  Glanz,  bis, dieser  Glanz  end- 
lich ganz  erlischt.  Dieses  Erlöschen  des  Lichtstromes  an  seinen  ausser- 
sten  Grenzen  nun  ist  der  Ursprung  der  Materie ;  ja  die  Materie  ist  selbst 
nichts  Anderes,  als  dieses  erloschene  Licht  Als  solches  ist  sie  die 
Region  der  Fiusterniss ,  und  da  die  Finstemiss  der  Gegensatz  des  Lich- 
tes ist,  so  ist  die  Materie  zugleich  das  an  sich  Böse,  das  Princip  und 
die  Region  des  Bösen  ^). 

Wir  haben  hienach  hier  eine  Lehre  vor  uns ,  in  welcher  die  Idee 
einer  idealistischen  Emanation  aller  Dinge  aus  Gott  unter  dem  Bilde 
einer  Lichtströmung  zur  Grundidee  erhoben  ist,  welche  das  ganze 
System  trägt  und  durchdringt  Die  Analogie  mit  dem  Neuplatonismus 
und  der  valentinischen  Gnosis  ist  augenfällig  ^).  Selbst  die  geschlecht- 
liche Unterscheidung  der  Aeonen,  wie  solche  die  valentiuische  Gnosis 
aufgenommen  und  weiter  ausgebildet  hat,  ist  hier  in  der  cabbalisti- 
sehen  Lehre  präformirt  Dennoch  suchten  sich  die  Gabbalisten  mit  der 
Ofienbarungslehre  in  so  fern  auseinander  zu  setzen,  als  sie  von  einer 
Freiheit  der  Weltschöpfung,  ja  sogar  von  einem  Anfang  der  Welt  spre- 
chen 0*  Wie  diese  Ideen  aus  den  Obersätzen  der  cabbalistischen  Lehre 
sich  rechtfertigen  lassen,  ist  freilich  nicht  abzusehen.  Die  Gabbalisten 
sprechen  ferner  auch  von  mehreren  andern  Welten,  welche  der  gegen- 
wärtigen Welt  vorausgegangen,  aber  wieder  untergegangen  seien,  weil 
das  vornehmste  Wesen,  der  Mensch,  in  denselben  noch  nicht  aufge- 
treten gewesen  sei  *).  Sie  betrachten  also  den  Weltentstehungsprocess 
als  eine  Stufenfolge  von  mehreren  Processen,  von  denen  immer  der 
vorausgehende  in  den  nachfolgenden  übergeht,  bis  endlich  das  Höchste 
erreicht  ist^).  Aber  sie  versäumen  auch  nicht,  die  Veranlassung  und 
die  Ursache  dieses  Unterganges  früherer  Welten  anzugeben.  Es  ist 
der  Fall  der  Engel.  Der  Engel  wollte  sich  zum  Gott  machen  und 
wurde  deshalb  vom  Himmel  herabgestürzt  ®).  Damit  stürzte  denn  auch 
die  Welt  zusammen,  deren  Haupt  er  gewesen  war.  Die  Ruinen  der  zu- 
sammengestürzten Welt  wurden  daim  für  die  gefallenen  Engel  zum  Ort 
der  Pein.  Sie  wurden  in  die  Räume  der  Finstemiss  als  in  ihren  Körper 
eingeschlossen.  Aus  den  Trümmern  der  eingestürzten  Welt  aber  erhob 
sich  die  neue  Welt ,  als  deren  Fürst  endlich  der  Mensch  erschien  ^). 


1)  Frank,  I.  c.  p.  212.    Munk,  Mel.  etc.  p.  491  sq. 

2)  Vgl.  meine  Gesch.  der  Phil,  der  patristischen  Zeit,  S.  52  ff.  and  meine 
specuL  Lehre  vom  Menschen,  Bd.  1.  S.  365  ff. 

8)  Nobeloth  Cachmah  fol.  149.  Schomer  Amimiro,  f.  85.  col.  2.  8.  MoUtory 
a.  a   0.  Bd.  2.  S.  255.  248.  —  4)  Frank,  1.  c.  p.  205  sqq.  —  6)  Ib.  p.  21Q. 

6)  Pirkei  Rabbi  Aeliäser  13.  Abschn.  Vgl.  Medrasch  Zalkath  fol.  8.  Moiitor, 
a.  a.  0.  Bd.  8.  &  600  ff.  —  7)  Frank,  1.  c.  p.  211. 


Was  nan  aber  die  Welt  selbst  betrifft,  so  unterscheiden  die  Cabba- 
listen  in  dem  Weltganzeu  wiederum  mehrere  besondere  Welten,  welche 
sich  wie  die  Sephiroth  selbst,  von  denen  sie  gebildet  werden,  gegen- 
einander abstufen,  und  in  dieser  Stufenreihe  immer  concreter  werden. 
Die  erste  und  oberste  Welt  ist  die  Welt  Aziluth,  die  Welt  der  Emana- 
tion. Sie  ist  im  Grunde  nichts  Anderes,  als  der  Adam  Kadmon,  als 
Einheit  aller  Sejihiroth  gedacht ').  Sie  ist  ihrem  Innern  Wesen  (Ezem) 
nach  Gott ;  ihrem  äussern  Kelim  aber  nach  nicht  Gott.  Sie  bildet  den 
Typus  des  Creatürlichen,  und  steht  gleichsam  in  der  Mitte  zwischen  dem 
Göttlichen  und  Creatürlichen.  Sie  wird  von  dem  göttlichen  Lichte  Ain- 
soph  umkreist  Sie  heisst  im  Gegensatze  zum  Creatürlichen  der  göttliche 
HiffliDel,  woselbst  kein  eigentliches  Geschöpf  sich  befindet.  Aber  sie  be- 
greift doch  nicht  das  innere  Wesen  der  Gottheit  selbst,  sondern  ist  blos 
die  äussere  Form  oder  Erscheinung,  in  welche  sich  die  Gottheit  einführt, 
um  das  Endliche  hervorzubringen  ^).  Sie  ist  „  das  grosse,  heilige  Siegel, 
doith  welches  abgedruckt  sind  alle  Welten,  welche  angenommen  haben 
das  Bild  des  Siegels^)/'  Alle  Bestimmungen  also,  welche  vom  Adam 
Eadmon  gelten,  gelten  auch  von  ihr,  weil  sie  eigentlich  nur  dieser  selbst 
ist,  so  fern  er  als  Weltidee  gedacht  wird. 

Die  andern  Welten ,  welche  an  die  Welt  Aziluth  in  absteigender 
Stafenreibe  sich  anschliessen ,  sind  die  Welt  Beriah,  die  W.elt  Jezirah 
und  die  Welt  Asiah.  In  der  Welt  Beriah  herrschen  die  drei  obersten, 
io  der  Welt  Jezirah  die  drei  folgenden  und  in  der  Welt  Asiah  die  drei 
imterst^n  Sephiren*).  Aber  wie  die  Sephiren  ungeachtet  ihrer  Ver- 
schiedenheit doch  wieder  Ems  im  Sein  sind ,  so  verhält  es  sich  auch  mit 
diesen  drei  Welten.  „Denn  da  das  grosse  Siegel  Aziluth  drei  Stufen  be-. 
greift,  welche  da  sind  drei  (Zuren )  Urbilder  von  Nephesch ,  Ruach  und 
Neschamah  (Leib,  Seele  und  Geist),  so  haben  auch  empfangen  die 
Besiegelten  drei  Zuren,  nämlich  Beriah,  Jezirah  und  Asiah,  und  diese 
drei  Zuren  ün  Siegel  sind  nur  Eins  ^)."  Nur  ein  beziehungsweiser  Un- 
terschied also  findet  statt  zwischen  diesen  drei  Welten;  ihrem  innem 
Sein  nach  sind  sie  nicht  verschieden  von  einander. 

Die  oberste  dieser  drei  Welten  ist  also  die  Welt  Beriah.  Sie  ist 
das  unmittelbare  Ektyp  der  Welt  Aziluth  und  als  solches  noch  reii^ 
intelligible  Welt  Sie  ist  der  „innere  Himmel,"  die  herrlichste  und 
leuchtendste  der  drei  Welten ,  der  unmittelbare  Thron  Gottes.  Sie  ist 
von  rein  intelligibehi  Geistern  bewohnt.  Auf  die  Welt  Beriah  folgt 
dann  die  Welt  Jezirah.  Sie  ist  die  sinnliche  Welt,  die  Welt  der  For- 
mation, der  materiellen  Formen,  des  Saamens  der  Natur.  Sie  ist  im 
Gegensatz  zum  Innern  der  „  äussere  Himmel , "  welcher  gebildet  wird 


1)  Ib.  p.  197.  —  2)  MolUor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  §.  267.  —  3)  Ebd«.  Bd.  2. 
S.  252.  —  4)  Frank,  l  c.  p.  197  sqq.  —  6)  Schefathal,  fol.  43.  col.  3. 4.  MoUtor, 
L  a.  0.  Bd.  2.  S.  252. 
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durch  die  Himmelskörper  und  Planeten.  Sie  ist  der  Wohnort  der  Engel, 
welche  schon  einen  Leib  haben,  freilich  von  feinster  Qualität ;  weshalb 
dieJ  ezirah  im*  Gegensatz  zur  Beriah  als  der  Region  des  Geistigen  auch 
die  Region  des  Seelischen  heisst.  An  der  Spitze  der  Engelhierarchie 
steht  hier  der  Metatronus ,  so  genannt ,  weil  er  unmittelbar  nach  der 
Beriah,  dem  Throne  Gottes,  folgt.  Seine  Sache  ist  es,  die  Einheit, 
Harmonie  und  die  Bewegung  toller  Sphären  aufrecht  zu  erhalten  und 
zu  leiten.  Er  hat  unter  sich  Myriaden  von  untergeordneten  Engeln,  von 
denen  jeder  einem  bestimmten  Theile  de^  Welt  vorgesetzt  ist,  und  den- 
selben unter  der  Leitung  des  Metatronus  zu  regieren  hat.  —  Endlich 
folgt  die  Welt  Asiaih,  die  Welt  des  Materiellen,  die  „natürliche  Welt," 
die  Region  unserer  Erde.  Sie  ist  der  Sitz  des  Menschen ').  Sie  hat 
ihre  obere  und  untere  Region.  In  der  obem  Region  herrscht  noch 
das  Licht ;  in  der  untern  dagegen  ist  die  reine  Finstemiss  des  Materiel- 
len. Hier  hausen  die  bösen  Geister,  die  Dämonen.  Wie  die  Engel,  so 
sind  auch  sie  in  zehn  Ordnungen  abgestuft.  An  der  Spitze  dieses 
Reiches  der  Finstemiss  steht  der  Samael ,  d.  i.  der  Engel  des  Giftes  und 
des  Todes.  Er  ist  der  Herrscher  im  unterirdischen  Bereiche ,  wie  der 
Metatronus  Herrscher  im  überirdischen  Bereiche  ist^). 

So  verhält  es  sich  also  mit  dem  cabbalistischen  Weltsystem.  Weil 
aber,  wie  schon  gesagt,  die  drei  Welten  im  Wesen  doch  nur  Eines  sind, 
so  stehen  sie  auch  zu  einander  im  Verhältnisse  von  Vor-  und  Nachbild. 
Alles,  was  in  der  untern  Welt  enthalten  ist,  findet  sich  auch  in  der 
nächst  obem  Welt  in  höherer  urbildlicher  Form.  Die  eine  ist  immer 
der  urbildliche  Typus  für  die  andere.  Und  ausserdem  übt  auch  die 
obere  Welt  stets  einen  thätigen  Einfluss  auf  die  untere  aus^).  So 
bildet  die  Welt  ein  einheitliches  grosses  Ganzes,  ein  in  sich  ungetheil- 
tes,  lebendiges  Wesen,  welches  aus  drei  Theilen  besteht,  wovon  immer 
der  Eine  die  Umhüllung  des  andern  bildet ,  und  über  welchem  als  das 
höchste  urbildliche  Siegel  die  Welt  Aziluth  schwebt  *).  Alles  aber  ist 
vom  göttlichen  Lichte  durchwohnt,  bis  herab  zur  Materie,  in  welcher 
dieses  göttliche  Licht  endlich  erlöscht  oder  verkohlt.  Und  diese  un- 
mittelbare Gegenwart  Gottes  und  des  göttlichen  Lichtes  in  der  ganzen 
Schöpfung  ist  die  Schechinah  Gottes  ^). 

§.  65. 
An  diese  Obersätze  der  cabbalistischen  Lehre  schliesst  sich  nun  die 
psychologische  Theorie  der  Cabbalisten  enge  an.    Vor  Allem  haben  wir 


1)  Sohar,  Th.  1.  fol.  239.  col.  2.  Th.  2.  fol.  155.  c.  1.  Th.  8.  f.  83.  «-.  1. 
Staudenmaicr,  Phil,  des  Christ.  S.  515  ff.  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  §.  192—195. 
Frank,  1.  c.  p.  197  sq.  p.  224  sq.  —  2)  Fravl',  1.  c.  p.  225  sqq. 

3)  Sohar  Wajecä ,  f.  156,  2.  vgl.  R.  Schlomah  Ben  Adoret,  Tract.  Tamith. 
Moliior,  a.  a.  0   Bd.  2   S.  254.  Bd   3.  S.  602.    Franic,  1.  c  p.  218. 

4)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  §.  190.  vgl.  S.  253.  —  5)  Frank,  1.  c.  p.  200. 
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den  unterschied  festzuhalten  zwischen  dem  idealen  Menschen,  welcher, 
wie  wir  bereits  wissen,  als  Adam  Kadmon  bezeichnet  wird,  und  zwi- 
schen dem  irdischen  Menschen  *).  Dieser  letztere  nun  ist  seinem  W^ 
sen  nach  das  im  Kleinen,  was  die  Welt  im  Grossen  ist  In  ihm  re- 
somirt  sich  die  ganze  Schöpfung:  er  ist  der  Mikrokosmus^).  Der 
Mensch  ist  daher  in  seinem  Wesen  ebenso  gegliedert,  wie  die  Welt 

Wenn  wir  nämlich  im  Menschen  zunächst  zu  unterscheiden  haben 
zwischen  Leib  und  Seele,  so  ist  die  Seele  der  eigentliche  Mensch  im 
Menschen ;  der  Leib  ist  nur  ein  Kleid ,  eine  Hülle ,  mit  welcher  der 
eigentliche  Mensch,  —  die  Seele,  —  umhüllt  ist  Im  Innern  ist  das  (je- 
heimniss  des  himmlischen  Menschen  ')•  In  der  Seele  aber  ist  ein  drei- 
faches Moment  zu  unterscheiden,  nämlich  die  Nephesch,  der  Ruach 
VDd  die  Neschamah.  Die  Nephesch  entspricht  der  Welt  Asiah,  der 
Buch  der  Welt  Jezirah  und  die  Neschamah  der  Welt  Beriak  Die 
Neschamah  ist  reine  IntelligjBnz ,  reiner  Geist ,  des  Guten  und  Bösen 
nofthig ;  sie  ist  reines  göttliches  Licht ,  die  höchste  Spitze  des  seeli- 
säiea  Seins.  Der  Ruach  dagegen  ist  das  sittliche  Subject;  er  ist  der 
Sitz  des  Guten  und  Bösen,  der  guten  und  bösen  Begierden,  je  nach- 
dem er  sich  der  Neschamah  oder  der  Nephesch  zuwendet  Die  Ne- 
phesch endlich  ist  das  animalische,  sensitive  Lebeusprincip  im  Men- 
schen, sie  ist  von  mehr  coudensirter  Natur  und  steht  als  sensitives 
Princip  in  unmittelbarem  Rapport  mit  dem  Leibe*).  Die  Neschamah 
stammt  unmittelbar  aus  der  höchsten  Weisheit,  der  Ruach  aus  der  Se- 
phire  der  Schönheit,  die  Nephesch  aus  der  Sephire  der  Herrschaft*)- 
Dazu  kommt  dann  endlich  auf  unterster  Stufe  die  Haijah,  das  vitale 
Lebensprincip  des  Leibes,  welches  seinen  Sitz  im  Herzen  hat,  aber 
nicht  mehr  zur  eigentlichen  Seele  gehört^).  Die  menschliche  Seele 
ist  somit  in  ihrem  Wesen  trichotomisch  gegliedert ,  und  wenn  die  Ne- 
phesch und  Neschamah  gewissermassen  die  beiden  Pole  ihrer  Natur 
bilden ,  so  tritt  zwischen  beide  der  Ruach  vermittelnd  ein.  Obgleich 
aber  diese  drei  Bestandtheile  der  Seele  von  einander  real  verschieden 
sind ,  so  machen  sie  doch  hinsichtlich  ihrer  lebendigen  realen  Wirk- 
samkeit auf  einander  nur  ein  einziges  zusammengehöriges,  in  die  Ein- 
heit Einer  Person  verbundenes  Ganzes  aus  ^).    So  vereinigt  der  Mensch 


1)  Ib.  p.  179.  —  2)  Ib.  p.  229  sq.  —  3)  Ib.  p.  230. 

4)  Ib.  p.   232   sqq.     L'bomme  se  compose  des   Clements   suivants:    lo  d*im 
esprit,  noiS^J)  ^(u  repr^sente  le  degr^  le  plus  ^Iev6  de  son  ezistence;   2do  d^une 

^c,  TTHi  q^  est  le  siege  du  bien  et  du  mal,  du  bon  et  du  mauvais  d^sir,  en 

an  mot,  de  tous  les  attributs  moraux;  3o  d^un  esprit  plus  grossier  t2^'s^,  UDm& 

V    V 

di&tement  en  rapport  avec  le  corps,  et  cause  directe  de  ce  qa^on  appeUe  dans  le 
texte  les  mouTemens  införieurs ,  c'est-ä-dire  les  actions  et  les  instinctB  de  la  yie 
animale.    Munk,  M61.  etc.  p.  493. 

0)  Frank,  op.  c  p.  233  sq.  —  6)  Ib.  p.  286.  —  7)  Mölitor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  §.  148. 
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Anfang,  Mitte  und  Ende  der  Schöpfung  in  sich,  und  eben  weil  dieses 
stattfindet,  steht  er  nach  seinem  wahren  Wesen  nicht  unter,  sondern 
über  dem  Engel.  Der  Mensch  ist  die  Krone  der  Schöpfung,  nicht  der 
Engel  0. 

Reflectiren  wir  nun  auf  die  bisherige  Entwicklung,  so  sehen  wir 
leicht,  dass  die  hohe  Würde  und  die  erhabne  Stellung  des  Menschen 
zunächst  und  zumeist  begründet  ist  in  der  Neschamah.  Durch  die 
Neschamah  unterscheidet  sich  der  Mensch  wesentlich  vom  Thiere.  „Sie  ist 
ausgeflossen  von  dem  Oeiste  Gottes  von  oben  ')• ''  In  ibr  wurzelt  die 
Seele  der  Substanz  nach  unmittelbar  in  Gott.  Sie  ist  unmittelbar  gött- 
lichen Wesens,  die  unmittelbare  Erscheinung  Gottes  im  Menschen.  Doch 
ist  auch  in  ihr  wiederum  ein  Inneres  und  ein  Aeusseres  zu  unterschei- 
den. Das  Innere,  gewissermassen  die  Seele  der  Neschamah,  ist  die 
Jechididi  (n*l^n^)-    Diese  ist  das  Akma  der  menschlichen  Natur. 


ist  „der  unmittelbare  erste  Ausfluss  und  Reflex  der  objectiv  schaffenden 
Allmacht,  worin  alle  Qualitäten  der  idealen  Schöpfung  gleichsam  in 
einem  einzigen  Brennpunkte  versammelt  und  die  ganze  Herrlichkeit  d^ 
menschlichen  Natur  sich  vereinigt  findet''  Obwohl  nach  Aussen  Geschöpf, 
steht  sie  doch  als  die  unmittelbare  Oifeubarung  der  idealen  absoluten 
Innerlichkeit  der  Gottheit  mit  ihr  in  der  innigsten  Verbindung,  derge- 
stalt, dass  die  Gottheit  selbst  die  Jechidah  dieser  Jechidah  bildet,  folg- 
lich dieselbe  nach  Aussen  zu  Geschöpf,  nach  Innen  zu  aber  Gott  ist 
Sie  ist  das  oberste  aller  Wesen  ^).  Diese  Jechidah  also  ist  das  cen- 
trale Element  der  Neschamah.  Durch  sie  und  in  ihr  erhebt  sich  die 
Neschamah  zur  höchsten  Stufe  der  Erkenntniss,  .zur  Schauung.  In 
ihr  und  durch  sie  „  erkennt  der  Mensch  die  absolute  Grundeinheit  aller 
creatürlichen  Schiedlichkeit  und  reproducirt  nachbildlich  das  Mannig&l- 
tige  aus  dem  absoluten  Einen  und  Ursprünglichen  *).  ^^  Sie  ist  also  die 
Grundbedingung  aller  Theosophie  ^).  Die  Jechidah  ist  der  Gottmensch, 
der  Maschiach,  und  als  solcher  die  Seele  und  das  Haupt  der  ge- 
sammten  Menschheit,  ja  der  ganzen  Welt  ^). 

Verhält  es  sich  also  mit  der  innem  Gliederung  des  menschlichen 
Wesens,  so  schliesst  sich  nun  die  Frage  an  über  den  Ursprung  der 
Seele,  resp.  die  Frage  über  die  Ursache  der  Verbindung  der  Seele 
mit  dem  Leibe.  Die  Cabbalisten  sprechen  sich  in  dieser  Beziehung 
entschieden  für  die  Präexistenzlehre  aus.  Alle  Seelen  existiren  im 
übersinnlichen  Bereiche  vor  der  Entstehung  des  Körpers  und  werden 


1)  Ebds.  Bd.  2.  §.  189.  vgl.  die  Anm. 

2)  Ben  Jochai,  fol.  19.  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  8.  6.  604. 
8)  Mditor,  a.  a.  0.  Bd.  2.  §.  214. 

4)  Ebds.  Bd.  2.  §.  168. 

5)  Vgl.  über  die  Jechidah  auch  Frank,  1.  c.  p.  284  sq. 

6)  Sefer  GiJgalim.  foL  16.    Molitar,  a.  a.  0.  Bd.  2.  S.  256.  v^  §.  216.  221. 
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ton  im  Laufe  det*  Zeit  mit  ihren  respectlven  Körpern  vereinigt  Doch 
lulten  die  Cabbalisten  diese  Vereinigang  der  Seelen  mit  den  Leibern 
Bieht  fDr  die  Folge  einer  Yerschuldong ,  auch  betrachten  sie  dieselbe 
meht  eigentlich  als  ein  Uebel ,  sondern  viehnehr  als  ein  Mittel  zu  ihrer 
Erziehung  und  Prüfang.  Das  Herabsteigen  der  Seele  in  die  Leiblichkeit 
ist  nach  den  Cabbalisten  eme  von  der  endlichen  Natur  der  Seele  selbst 
geforderte  Nothwendigkeit ,  vermöge  welcher  die  Seele  mit  einem  Leibe 
sich  verbinden  muss,  um  eine  Rolle  zu  spielen  im  Universum,  um  das 
Schauspiel  der  Schöpfung  zu  betrachten,  um  zum  Bewusstsein  ihrer 
selbst  und  ihres  Ursprungs  zu  gelangen,  und  um  endlich  nach  voll- 
bnu;hter  Lebensaufgabe  wieder  zurückzukehren  zur  unerschöpflichen 
Qaelle  des  Lichtes  und  des  Lebens,  welche  göttlicher  Gedanke  heisst  *). 
Wie  der  König,  wenn  ihm  ein  Sohn  geboren  wird,  denselben  zur  Er« 
zidrang  amf  das  Land  schickt ,  und ,  wenn  seine  Erziehung  vollendet  ist, 
Aq  durch  (fie  Königin  wieder  zurückholen  lässt  an  den  Hof ,  so  ver- 
Ult  es  sich  auch  mit  der  Seele ,  wenn  sie  in  diese  Welt  herabgesendet 
wird  ^).  Didier  fassen  denn  auch  die  Cabbalisten  alles  Erkennen  des 
Ihnschen  als  eine  Wiedererinnerung  auf  an  dasjenige ,  was  die  Seele 
imprflnglich  im'  ausserkörperll^ben  Zustande  geschaut  hat  ^). 

§.  66. 

Noch  ein  weiterer  Gedanke  verbmdet  sich  femer  bei  den  Cabbali- 
sten nrit  der  Theorie  der  Präexistenz.  Nach  ihrer  Ansicht  berührt  näm- 
fich  der  Geschlechtsunterschied  nicht  blos  die  Leibliclikeit ,  sondern  er 
Vorzeit  in  den  Seelen  selbst.  Im  überkörperlicfaen  Leben  nun  sind  diese 
beiden  Hälften  des  menschlichen  Geschlechtes,  was  die  Seelen  betrifft, 
zu  einer  Einheit  verbmiden;  erst  in  Folge  des  Herabsinkens  der  See- 
len in  die  Materie  scheiden  sich  die  männlichen  und  weiblichen  Seelen 
Ton  einander  und  nehmen  die  ihnen  entsprechenden  Leiber  an.  Die 
Scheidung  der  Geschlechter  von  einander  ist  also  erst  eine  Folge  der 
hcorporation  der  Seelen ;  in  ihrem  ursprünglichen  Zustande  sind  die 
letztem  eigentlich  androgyn.  Daher  das  Streben  der  Geschlechter, 
sich  wieder  mit  einander  zu  vereinigen  und  zuletzt  in  die  Ursprung-, 
liehe  Einheit  zurückzukehren*). 

Obgleich  nun  aber  die  Incorporation  der  Seelen  von  den  Cabba- 
Ksten  im  Allgemeinen  nicht  durch  eine  überzeitliche  Verschuldung  der 
Seelen  motivirt  wh^,  so  lassen  sie  doch  diese  Idee  unter  einer  ge- 


1)  Frank,  1.  c.  p.  236.  —  2)  Ib.  p.  237  sq.  —  3)  Ib.  p.  242. 

4)  Ib.  p.  239  Bqq.  De  mdme ,  qae  P&me  tout  enti^re  ^tait  d'abord  confondue 
aree  Fintelägeace  suprSme,  amsi  ces  deox  moities  de  Ftoe  hmnain,  dont  chacone 
do  reste  conrprend  tons  les  elßments  ät  notre  natare  spiritaeUe,  se  trouraient 
nnies  entre  elles  arant  de  veDir  dans  ce  monde,  oö  alles  n'ont  6t6  enyoy^es  qae 
poor  se  reconnaitre  et  B'oiiit  de  noareau  daas  le  seil  de  diea. 
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wissjBn  Besehräokung  wieder  in  ihre  Lehre  eintreten.  Sie  behaupten 
nämlich,  jene  Seelen,  welche  in  diesem  Leben  ihre  Freiheit  zum  Bö- 
sen gebrauchen,  hätten  schon  in  ihrer  überkörperlichen  Existenz,  im 
Himmel  nämlich,  angefangen,  von  Gott  sich  zu  entfernen,  sie  hätten 
vor  der  Zeit  schon,  in  welcher  sie  nach  göttlichem  Rathschlusse 
sollten  iucorporirt  werden,  sich  herabgestürzt  in  den  Abgrund,  und 
gerade  das  sei  der  Anfang  ihrer  Bosheit  gewesen  ^).  Grott  hat  dieses 
vorausgesehen,  aber  er  wollte  und  konnte  ihnen  ihre  Freiheit  nicht  ver- 
kümmern; denn  die  Freiheit  ist  die  nothwendige  Bedingung  aller  Sitt- 
lichkeit, und  das  sittliche  Gesetz  eine  wesentliche  Oflfenbanmgsform 
der  Gottheit,  weshalb  die  Freiheit  im  Ganzen  der  Weltordnung  notb- 
wendig  ist*). 

Mit  der  Präexistenzlehre  verband  sich  ferner  bei  den  Gabbalisten 
auch  die  Lehre  von  der  Seelenwanderung.  Die  Seelen  sollen  zurüek- 
kehren  in  den  Schoos  des  absoluten  Wesens,  von  welchem  sie  ausge- 
gangen sind.  Zu  diesem  Zwecke  aber  ist  es  nothwendig ,  dass  sie  vor- 
her in  dem  gegenwärtigen  Leben  alle  ihre  Vollkommenheiten  zur  Ent- 
wicklung gebracht  haben ,  deren  Keim  in  ihnen  gelegen  ist ,  und  dass 
sie  durch  eine  Reihe  von  Prüfungen  zum  Bewusstsein  ihrer  selbst  und 
ihres  Ursprungs  gelangt  sind.  Haben  sie  nun  diese  Bedingung  wäh- 
rend Eines  Lebenslaufes  nicht  erfüllt,  so  müssen  sie  in  einem  andern 
Leibe  einen  andern  Lebenslauf  beginnen,  und  so  fort  in's  Unbestimmte. 
Dieses  Exil  hört  auf,  sobald  der  Mensch  es  will ,  d.  h.  seine  Aufgabe  er- 
fQllt;  es  kann  aber  auch  inuner  fortdauern,  wenn  er  nämlich  meiner  Le- 
bensaufgabe gar  nie  genügt^). 

Ausser  der  Metempsychose  geben  femer  die  Gabbalisten  noch  ein 
anderes  Mittel  an ,  um  der  Seele  zur  Erfüllung  ihrer  Lebensaufgabe  zu 
verhelfen.  Wenn  nämlich  zwei  Seelen  nicht  die  Kraft  in  sich  finden,  das 
göttliche  Gesetz  zu  erfüllen,  so  vereinige  Gott  beide  in  Einem  Leibe 
und  in  Einem  Leben ,  damit  eine  die  andere  unterstütze  und  ergänze, 
wie  beispielsweise  der  Blinde  und  Lahme.  Ist  nur  eine  von  beiden 
der  Hilfe  der  andern  bedürftig ,  so  wird  die  der  Hilfe  nicht ,  bedürftige 
Seele  gleichsam  zur  Mutter  der  andern,  trägt  dieselbe  in  ihrem 
Schoose  und  ernährt  sie  mit  ihrer  Substanz.  —  Eine  eigenthümlicbe  An- 
schauung ^). 

Was  nun  aber  das  eigentliche  Lebensverhältniss  der  Seele  zu  Gott 
als  dem  Endziele  ihres  Daseins  betrifft,  so  unterscheiden  die  Gabbali- 
sten sowohl  im  Gebiete  der  Erkenntniss,  als  auch  in  dem  des  Willens  eine 


1)  Ib.  p.  244.  „  TouB  ceux ,  qni  fönt  le  mal  dans  ce  monde ,  ont  d^jlk  com- 
mencö  dans  le  del  ä  s^doigner  da  Saint,  dont  le  nom  seit  b6ni;  ils  se  sont  pr§- 
dpit^s  k  Tentr^e  de  Tablme  et  ont  devanc^  le  temps  oü  ils  devaient  descoidre 
BOT  la  terre.    TeUes  fiirent  leg  kmen  avant  de  venir  parmi  nooa.*' 

2)  Ib.  p.  248.  —  8)  Ib.  p.  244  sqq.  —  4)  Ib.  p.  246  sq. 
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fweifache  Stufe  dieses  Verhältnisses.  Wir  kSnnen  nämlich,  was  vorerst 
den  Willen  betrifft,  Gott  ffirchten  und  ihn  lieben.  Die  Furcht  ist  be- 
rechtigt ,  aber  sie  ist  nur  eine  niedrigere  Stufe  unseres.  Verhältnisses  zu 
Qott ,  die  Liebe  dagegen  die  höhere  Stufe.  Ebenso  kann  auch  unsere 
Erkenntniss  entweder  eine  blos  reflexive,  oder  aber  eine  intuitive  sein, 
und  die  letztere  ist  offenbar  wiederum  die  höhere  Stufe '). 

Zu  dieser  hohem  Stufe  in  Erkenntniss  und  Wille  nun ,  d.  h.  zur  An- 
Bchaauog  und  Liebe  Gtottes ,  soll  sich  die  Seele  erheben.  Auf  diesem 
Wege  kehrt  sie  zu  ihrem  Ursprung  zurück.  Das  jenseitige  Leben  ist  ein 
Leben  Tollkommener  Anschauung  und  vollkommener  Liebe.  Die  Exi- 
stenz der  Seele  verliert  ihren  individuellen  Charakter;  dme  Eigen^ 
Wille ,  ohne  Thätigkeit ,  ohne  Selbstbewusstsein  ist  sie  untrennbar  mit 
Gott  vereinigt^).  Alles  kehrt  zurück  in  die  Einheit  und  in  die  Voll- 
koBnnenheit  und  geht  auf  in  dem  Einen  Gedanken,  welcher  das  ganze  All 
crfQllt  Die  Creatur  kann  sich  nicht  mehr  unterscheiden  vom  Schöpfer; 
faselbe  Gedanke  erleuchtet  Alle,  derselbe  Wille  belebt  Alle ;  die  Seele 
nmnit  Theil  an  der  göttlichen  Allmacht ,  —  sie  wird  vergottet  *). 

Wir  sehen,  es  sind  dieses  die  nämlichen  Lehrsätze,  wie  wir  sie 
bisher  in  jedem  excessiv  -  mystischen  Systeme  gefunden  haben,  welches 
nm  einer  pantheistischen  Vermischung  des  Göttlichen  und  Creatürlichen 
toageht.  Die  Gonsequenz  des  Gedankens  würde  es  fordern ,  dass  in  der 
endlidien  Bückkehr  der  Seelen  in  Gott  deren  Individualität  in  dem  all- 
gemeinen göttlichen  Sein  sich  auflöste ;  aber  dieses  Aeusserste  will  man 
immer  vermeiden;  man  will  das  selbstständige  Sein  der  Seele  retten, 
lann  solches  aber  stets  nur  durch  ganz  unmotivirte  Restrictionen,  welche 
der  Gonsequenz  des  Gedankens  geradezu  widerstreiten.  Das  ist  die 
wesentliche  Signatur  aller  solcher  theosophisch  -  mystischer  Lehren. 

§.  67. 

An  die  rein  psychologische  Lehre  der  Cabbalisten  schliesst  sich 
endlich  noch  deren  Lehre  vom  Sündenfalle  des  erstexL  Menschen  an,  wo- 
durch die  erstere  erst  ganz  vervollständigt  wird.    Die  Cabbalisten 


1)  Ib.  p.  247  sqq. 

2)  Ib.  p.  249.  La  bienheureiuo  ezistenee  .de  TeBprit,  entiärement  renferm^e 
cbuu  riutuition  et  dant  Tamour,  a  perda  bob  caractdre  individuel;  sans  intdröt, 
MOS  actioB,  saus  retour  sur  elle-möme,  eile  ne  peut  plus  se  s^parer  de  Texistence 
dhfine. 

3)  Ib.  p.  252.  La,  tont  rentre  dans  l'unit6  et  dans  la  perfection;  tout  se 
confond  dans  une  seule  pens6e,  qid  s'^tend  sur  IHuuven  et  le  TempKt  enti^ement; 
mais  le  fond  de  cette  pensee,  la  lumi^re  qui  se  cache  en  eile ,  ne  peut  Jamals 
^tre  ni  saisie  ni  connue;  on  ne  saisit  quo  la  pensee ,  qui  en  ^mane.  -  Etifiii,  dans 
cet  ^tat,  la  cr^ature  ne  peut  plus  se  distinguer  du  crdateur;  la  m£me  pensee  les 
^daire,  la  m6me  volonte  les  anime;  l'&me  aussi  bien  que  Dicu  commande  ii  l^nnl- 
Ters,  et  ce  qu'elle  ordonne,  Dieu  rez6cute. 


«.     ^1 . 


nßbaim  w ,  dasg  4^  einte  Mienscb  vor  d^r  SOnde  in  emm  höh^rn, 
Yerklärten  Zustande  sich  befiindea  habe ,  in  welchem  er  an  ^tatt  uqd 
Schönheit  aogar  den  Engel  fibertroffen  hfibe.  Wenn  er  eioen  Körper 
hatte,  so  war  dere^be  noch  nicht  ein  materieller,  soaden  ein  Licht- 
körper.  Er  theilte  daher  auch  noch  nicht  die  BedOrfinssei  wdche  wir 
haben,  so  wie  auch  nicht  unsere  sionlichen  Begierden»  Er  ward  er- 
leuchtet Ton  der  göt^chen  Weidieit^).  Damit  verbanden  dann  die 
spfitem  Cabbalistai  noch  den  ^eitern  Lehrsatz,  dass  nämlich  alle 
Seelen  in  nnd  mit  Adam  entstanden  seien ,  dass  also  alle  Seelen  nr- 
sprfinglich  nur  Eine  Seele,  die  3eele  Adams  nämlich,  gebildet  haben  ')• 
So  war  der  Mensch  in  seinem  ursprünglichen  Zustande  noch  in  die 
AUgmieinhait  verschlungen,  die  empirische  Individualität,  in  welcher 
er  gegenwärtig  in  der  Welt  auftritt,  lag  ihm  noch  ferne.  Und  an 
diesem  hohem,  verklärten  Zustande  Adams  nahm  auch  lUe  iU>rige 
Schöpfung  TheiL  Der  Mensch  und  die  ganze  untere  Schöpfung  atan- 
den  in  reiner  ätherischer  Klarhi^t;  alle  Wesen  wareii  dem  ebero  Eiie 
fluss  geöffiiet:  daher  das  Licht  der  Schechinah,  dieser  unqottdihwrea 
Ansleuchtung  des  göttlichen  Wesens,  Alles  durchdrang  und  mit  iiimm- 
liachem  Leben  erfüllte^). 

Allein  der  Mensch  öfhete  der  Schlange  den  Zutritt  zu  seinem 
Herzen,  und  dadurch  verlor  er  die  reine  ihm  anerschafiene  Unschuld  *). 
Das  Gift  der  Schlange  (e^näH  M^lT)  drang  in  den  Menschen  ein  upd 

vergiftete  ihn,  und  zugleich  mit  ihm  die  ganze  untere  Natur,  welche 
als  ein  willenloses  Leben  den  Wirkungen  des  Bösen  eröflhet  war,  so 
wie  ihr  Regent  und  Führer  unterlag  ^).  Es  verdunkelte  nnd  vergröberte 
sich  hienach  die  menschliche  Natur:  der  Mensch  erhielt  de6  materiel- 
len Körper.  Dies  wird  symbolisirt  durch  die  Felle,  mit  welchen  nach 
den  Worten  der  heiligen  Schrift  Adam  und  Eva  nach  dem  Sündenfalle 
von  Gott  bekleidet  wurden^).  Ebenso  verlor  in  Folge  dessen  auch 
die  körperliche  Natur  ihre  lichte,  äliherische  Beweglichkeit  und  gerann 
zur  dichten  Materie ').  Es  verdichtete  und  vergröberte  sich  die  gioce 
Welt  Afliah ,  deren  Herr  und  Meister  der  Mensch  gewesen.  Sie  sank 
von  ihrer  frühem  Stufe  herab  und  fiel  bei  dem  fortschreitenden  Ver- 
derben des  Menschen  inuner  tiefer.  Dadurch  wurden  aber  auch  die 
Welten  Beriak  und  Jezirah  in  ihrem  Aufsteigen  gehemmt;  sie  sanken 
in  Folge  dessen  ebenfalls  der  Asiäh  nach  und  verdichteten  sich  gleich- 
falls verhältnissmässig  in  höherem  Grade  %  So  ward  jedes  Wesen  fDr 
das  andere ,  sowohl  in  physischer,  als  in  geistiger  Hinsicht,  ein  völlig 
undurchdringlicher  Gegenstand.    Die  Individu^tät  trat  an  die  Stelle 


1)  Ib.  p.  2U^  —  a)  Ib.  p.  2166.  —  3)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  l.  §.  182.  •- 
4)  labd.  Bd.  1.  §.  138.  —  6)  £bds.  a.  a.  0.  ~  Q)  Framk,  1.  c  p.  965.  —  7)  Ho- 
.litar,  a.  a.  0.  Bd.  L  §.  184.  --  8)  Loriah  Seph^  Gägatin  M.  U— 14.    MoUUfr, 
a  a.  0.  Bd.  3.  §.  848. 
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der  AllgemtiBheit,  sowohl  bei  dem  Menschen,  als  auch  bei  den  übrir 
gen  Dingen.  Der  allgemeine  Mensch  ward  zom  individnellen  Menschen 
mit  dem  Untersehied  der  Geschlechter ,  die  Welt  sank  herab  in  die  Viel- 
heit der  materiellen  Gestaltungen.  Das  ist  die  Entstehung  der  Aossen- 
welt ,  des  iöseem  materiellen  Baumes  und  der  tussem  Zeit ,  welche 
somit  nicht  an  sich ,  sondern  blos  krankhafte  Zustände  der  gefallenen 
Natur  sind^). 

Fragen  wir  nun  nach  dem  tiefem  Grunde  dieses  Abfalls  des  Men- 
schen nnd  der  Welt  von  Gott,  so  liegt  die  Antwort  auf  diese  Frage 
in  dem  schon  oben  erwähnten  Lehrsätze  der  Gabbalisten,  dass  vor  der 
gegeDwSrtigen  Welt  schon  andere  Weltoi  existirt  haben,  dass  aber 
diese  Welten  untergehen  und  in  eine  andere  Welt  sich  umbilden 
unten,  weil  in  denselben  die  höchste  Form,  in  weldier  Gk)tt  sich 
«ÜBttbart,  der  Mensch  nämlich,  sich  noch  nicht  vorfand  ^).  Der  SOnden- 
fdl  des  ersten  Menschen  kann  hienach  nicht  mehr  als  ein  freier  Act 
piacht  werden ;  er  ist  ein  nothwendiges  Moment  im  kosmogonischen 
mA  in  Folge  dessen  auch  im  theogoniscben  Processe.  Gott  hätte  sich 
lieht  zur  höchsten  Form  seiner  Offenbarung,  zur  menschlichen  Form 
herablassen  können,  er  hätte  nicht  zur  vollkommensten  äussern  Dar- 
itdlang  seines  Sdns  gelangen  können,  wenn  der  ursprüngliche  Abfall 
des  ersten  Menschen  nicht  inzwischen  eingetreten  wäre.  So  ist  der 
ibfidl  des  Menschen  eine  in  der  Natur  Gottes  selbst  begründete  Noth- 
vendigkeit 

Betrachten  wir  nun  den  Zustand  des  gefallenen  Menschen  näher,  so 
ist  der  Mensch  durch  den  Fall  zum  äussern  Menschen  geworden,  und  dar 
dorch  in  die  Schranken  der  Individualität  hineingefallen.  Die  vollendete 
bdividualität  des  äussern  Menschen  ist  sowohl  in  organischer  als  sitt- 
licher Hinsieht  das  äusserste  Extrem  des  Falles  ^).  So  ward  das  Höhere 
im  Menschen  verdunkelt,  die  innere  geistige  Freiheit  zerrissen,  der 
Mensch  von  der  innem  geistigen  Welt  losgeschieden ;  —  der  göttliche 
Funke  erlosch  in  ihm  *).  Freüich  sucht  sich,  weil  Adam  nicht  in  posi- 
tiver Weise  gefallen  war,  wie  der  Engel,  der  göttliche  Funke  im 
Menschen  stets  wieder  zu  regen;  allein  durch  die  Uebergewalt  des 
äussern  Menschen  wird  er  eben  so  oft  wieder  geschwächt  und  gelähmt ; 

ununterbrochenen  Einwirkungen  der  finstem  Welt  halten  ihn  fort- 


1)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  1.  §.  134. 

2)  Frank  y  L  a  p.  205  sqq.  A  la  doctrme  des  S4phiroth  se  möle  dans  Ic 
Zobar  une  idee  toaage:  c'est  celle  d'une  chute  et  d^e  r^habilitation  dans  la 
iph^  iii4me  des  attributs  divins,  d^iine  cr^ation  qui  a  6chou6,  parce  que  Dien 
n^itait  pas  desceodn  avec  eUe  ponr  y  demeorer ;  parce  qull  n'avait  pas  encore  re- 
tte cette  fbme  interm^aire  entre  Ini  et  la  cr^atore ,  donc  Hiomme  id  -  bas  est 
la  phtB  parfaite  ezpression. 

8)  MoUiar,  a.  a.  0.  Bd.  1.  §.  148.  177  sqq.  148. 
4)  Ebds.  Bd.  1.  §.  149. 
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während  in  Ohnmacht  und  vereiteln  sein  Streben ,  im  Mensdien  wieder 
lebendig  zu  werden  ^).  Dieser  tief  in  die  menschliche  Seele  eingewur- 
zelte and  dem  ganzen  leiblichen  Organismus  fest  eingedrückte  über- 
wiegende Zug  nach  Aussen  ist  die  Erbsünde^).  Je  mdir  diese  Nah- 
rung erhält,  desto  stärker  und  unüberwindlicher  gestaltet  sie  sich ;  det 
Mensch  verfällt  ganz  den  unheiligen  Bestrebungen  der  untern  satani- 
schen Welt 

Es  ist  nämlich ,  um  den  Zustand  des  gefallenen  Menschen  gehörig 
zu  würdigen,  auch  noch  ein  anderes  Princip  in  Anschlag  zu  bringen. 
Der  Mensch  ward  vom  Satan  zur  Sünde  verführt,  und  durch  diese  Sünde 
erhielt  derselbe  einen  Anhaltspunkt  in  der  menschlichen  Natur,  von  wei- 
chem aus  er  nun  den  Menschen  in  seme  Gewalt  zu  bringen  und  ihn  wie  ein 
Lastthier  zu  reiten  strebt  ^).  Durch  den  Fall  ist  nämlich  in  die  geistige 
und  physische  Natur  des  Menschen  das  Gift  der  Schlange  eingedrungen, 
welche  diese  in  der  Versuchung  derselben  gleichsam  eingeträufelt  hat^). 
Das  ist  die  Tumah ,  auf  welche  sich  die  Reinigungsvorschriften  der  hei- 
ligen Bücher  beziehen.  Von  Natur'  aus  hat  somit  der  Mensch  eine 
gewisse  feine  Tumah  in  und  an  seinem  Leibe,  —  die  Wirkung  der 
Somah  ( des  vergifteten  Unflathes ) ,  welchen  die  Schlange  auf  das  erste 
Weib  geschleudert  Und  eben  so  liegt  auch  in  seinem  geistigen  Wesen 
von  Natur  aus  eine  solche  feine  Uhreinheit ,  welche  bei  den  Cabbalisten 
die  Somah  dieser  Welt  heisst,  und  von  welcher  sie  sag^,  dass  sie  die 
Neschamah  wie  ein  feiner  Dunst  umhülle^).  Die  physische  ist  nur 
die  Folge  dieser  geistigen  Tumah  ^).  So  bringt  der  Mensch  ein  feines 
Schlangengewand ,  einen  realen,  leibhaften  Keön  des  Bösen  mit  in  diese 
Welt,  welcher  in  seinem  Innern  gleichsam  als  Antipode  des  göttlichen 
Funkens  sich  festgesetzt  hat  und  in  ewiger  Feindschaft  mit  diesem 
steht ^).  Die  gröbere  Tumah,  welche  die  wesentlichste  Substanz  des 
Menschen  corrumpirt ^) ,  hat  ihren  Sitz  vorzugsweise  im  Bauche,  die- 
sem Bilde  der  Welt  Asiah,  weshalb  hier  die  thierischen  Gelüste  vor- 
zugsweise ihren  Heerd  haben  ^).  Wie  aber  die  Tumah  im  Grunde  nichts 
Anderes  ist  als  der  Giftstoff,  welchen  die  Schlange  —  der  Satan  — 
in's  Innere  des  Menschen  geschleudert  hat,  so  ist  sie  hinwiederom 
auch  das  Organ,  durch  welches  der  Satan  im  Menschen  wohnt  In 
diesem  Schlangengewande  hat  der  Satan  einen  beständigen  Griff  (Achus) 
oder  Anhang  an  den  Menschen  ^^).    Daher  ist  auch  der  Mensch  in  der 


1)  Ebda.  Bd.  1.  §.  137.  —  2)  Ebds.  Bd.  1.  §.  143. 

8)  Loriah  Taime  Mizphoth  auf  8  Mos.   2,   12.     Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  8. 
§.  491  £  §.  836. 

4)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  8.  §.  297.  —  5)  Ebds.  Bd.  8.  §.  839. 

6)  £U  ha  Chaim  Schaar  ha  Olamoth,  foL  248.    Molitor,  a.  a.  O.  Bd.  8. 
§.  169. 

7)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  8.  §.  840.  —  8)  Ebds.  Bd.  8.  §.  294. 

9)  EbdB.  Bd.  8.  §.  808.  —  10)  Ebds.  Bd.  8.  §.  840. 
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Begion  des  Bauches ,  in  welchem  sich ,  wie  gesagt ,  die  zahlreichste 
und  gröbste  Tamah  ansammelt,  den  heftigsten  Angriffen  und  Ver- 
snehangen  des  satanischen  Reiches  ausgesetzt ').  Wenn  nun  der  Mensch 
diesen  leibhaftigen  Keim  des  Bösen  in  seinem  Innern  sich  entfalten 
lässt  und  dem  Fortwuchem  desselben  keinen  Damm  setzt,  so  breitet 
sich  das  Böse  nach  allen  Richtungen  in  ihm  aus  und  dringt  nach  und 
nach  in  alle  Glieder,  Vermögen  und  Kräfte  der  Seele  und  des  Geistes 
ein,  während  das  Gute  in  gleichem  Fortschritte  immer  mehr  ausgelöscht 
wird.  So  geht  es  fort,  bis  der  Satan  die  völlige  Oberherrschaft  über 
das  göttliche  Ebenbild  im  Menschen  ernmgen  hat.  Da  weicht  die  Ne- 
sehamah  ganz  von  ihm ;  der  göttliche  Funke ,  das  göttliche  Pneuma, 
entzieht  sich  ihm  gänzlich,  und  er  lebt  von  nun  an  nur  mehr  in  der 
Natnr.  Er  ist  gewissermassen  entmenscht  und  in  das  satanische  Le- 
ben yergestaltet  ^).  Dafür  bricht  aber  auch  zuletzt  in  einem  solchen 
Menschen  statt  des  göttlichen  Lichtes  das  zerstörende  Feuer  des  Sa- 
tes  hervor  und  verzehrt  ihn^). 

§.  68. 

Kehrt  dagegen  der  Mensch  in  Reue  zurück  von  den  Verirrungen 
des  Bösen,  dann  wendet  sich  auch  die  Gottheit  wieder  zu  ihm  hin, 
und  in  demselben  Maasse,   als  der  Mensch  nach  dem  Guten  verlangt, 
zidit  er  den  Einflnss  der  obem  Kraft  wieder  auf  sich  und  verwandelt 
tie  Finstemiss  in  Licht    Damit  senkt  sich  nun  der  göttliche  Funke 
m  den  Menschen  wieder  ein ,  und  der  innere  und  äussere  Mensch  ge- 
hen  in    ihre  Vereinigung  wieder  über.    So  wird  durch  die  Einkehr 
Gottes  in  den  Menschen  der  Satan  aus  seinem  Innern  vertrieben,  und 
mit  der  Befestigung  des  Reiches  Gottes  das  Reich  der  Schlange  über- 
wunden *).    Die  Bedingung ,  welche  von  Seite  des  Menschen  hiezu  er- 
forderlich ist,   ist  die  Tödtung  der  Selbstheit,   die  völlige  Passivität 
des  Gemüthes.    Der  Mensch  muss  völlig  der  leidende  Theil  sein,  wel- 
cher Nichts  wirict,  sondern  Alles  für  und  an  sich  thun  und  geschehen 
lässt    Er  muss  jedes  eigenen  Verdienstes  sich  unfähig  fühlen,  und 
ein  Anderer  muss  an  seiner  Stelle  den  Act  der  creatürlichen  Selbst- 
entsagung vollbringen,   dessen  Verdienst  der  Mensch  als  leidendes 
Wesen  sich  blos  aneignet^).    Dieser  andere  ist  der  Maschiach.    Nur 
der  Maschiach  kann  von  der  Schlange  lösen  ^).    Soll  also  der  Mensch 
den  Banden  des  Satans  sich  entringen ,  dann  muss  er  dem  Maschiach 
als  willenloses  und  völlig  passives  Werkzeug  sich  erschliessen ,  damit 

1)  £bd8.  Bd.  3.  §.  303. 

2)  Tik.  Sohar,  Barbanel  auf  1  Mos.   6,   5-7.     Molitor ,  a.   a.  0.  Bd.   3. 
§.  342.  347.  366. 

8)  Molitor,  a.  a.  0.  Bd.  3.  §.  342.  —  4)  Ebds.  Bd.  3.  §.^360.   —   ö)   Ebds. 
Bd.  1.  §.  154. 

6)  Sohar  Waüerah  foL  114.    MoUtor,  a.  a.  0.  Bd.  3.  S.  612. 
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dieser  die  Wiedergestaltung  des  göttlichem  Lebens  in  ihm  wirke.  Und 
da  der  Maschiach ,  wie  wir  wissen ,  nichts  Anderes  ist  als  jene  Jechi- 
dah,  welche  als  göttliches  Pneuma  im  Mittelpunkte  der  Nescbamah 
wohnt,  und  das  innere  Wesen  derselben  bildet :  so  redncirt  sich  diese 
ganze  Erlösungstheorie  der  Gabbalisten  darauf,  dass  das  g&ttUche 
Princip  sich  selbst  wiederum  im  Menschen  die  Herrschaft  erringe  Aber 
die  satanische  Macht,  bei  welchem  Processe  der  Mensch  mit  fireier 
Wirksamkeit  in  keiner  Weise  betheiligt  ist 

Indem  aber  der  Mensch  wiederum  in  das  Centrum  des  {göttlichen 
Lichtes  emporgehoben  wird ,  und  neuerdings  in  substantiellen  ZusaiB- 
menhang  mit  diesem  tritt ,  werd^  am  Ende  auch  seine  natfirlichea  Be- 
standtheile  sich  wiedenmi  in  die  ursprüngliche  VerkUrtheit  erhebeo, 
und  von  dem  Strome  des  göttliche  Lichtes  durchleuchtet  werden. 
Dies  wird  geschehen  in  der  Auferstdmng.  Mit  dem  Menschen  weidra 
aber  dann  auch  die  Welten  wiederum  in  ihren  ursprünglichen  Zustand 
sich  erheben ,  und  die  himmlische  Mutter ,  die  Kirche ,  wd  skh  mit 
ihrem  Gemahl  zur  innigen  Liebesvereinigung  verbinden.  Dann  leuch- 
ten alle  Zweige  und  Wurzeln  wieder;  es  ergiesst  sich  derZufluss  der 
Gnade  in  vollen  Strömen ,  und  es  herrscht  Freude  in  der  Gottheit  und 
in  allen  Sphären  der  Schöpfung.  Dann  wird  die  Schechinah  sich  sit 
ihrem  Volk  auf  ewig  vermählen  und  mit  allen  Wesen  einen  ewigen  Bund 
schliessen ;  dann  wird  sich  das  Innere  erst  vollkommen  mit  dem  Aeoa- 
sem  verbinden,  und  Himmel  und  Erde  werden  erneuert  werden  *y  Selbst 
der  Satan  wird  von  dieser  allgemeinen  Apokatastasis  nicht  ausge- 
schlossen bleiben^). 

Wir  sehen ,  wie  die  cabbalistische  Theosophie,  indem  sie  die  Ema- 
nationslehre zum  Princip  erhob,  den  Dualismus  zu  überwinden  strebte; 
wir  sehen  nun  aber  auch,  dass  dieser  Dualismus  sich  doch  stUUchweigend 
wieder  in  das  System  einschleicht  und  eine  Bolle  in  demselben  zu  spie- 
len sucht.  Um  die  sinnliche  und  materielle  Erscheinungswelt  zu  gewin- 
nen, musste  die  Cabbalah  zur  Theorie  des  Abfalles  greifen,  und  nachdem 
einmal  durch  diesen  Abfall  die  Kluft  zwischen  der  lichte  und  finatero 
Welt  sich  aufgethan  hatte,  war  hiemit  auch  für  ein  kosmisches  Pldncsip 
de^  Bösen  gesorgt.  Der  Mensch  stand  nun  auf  einmal  wieder  in  dior 
Mitte  zwischen  der  Licht-  und  Finsterwelt,  und  die  dualistische  Lehre, 
dass  das  endliche  Schicksal  des  Menschen  von  dem  Siege  des  einen  odir 
des  andern  Princips  in  seinem  Innern  abhänge  >  trat  wieder  in  ihrer  gan- 
zen Stärke  und  Tragweite  hervor.  Da  sucht  auf  der  einen  Seite  der 
Satan  den  Menschen  zu  reiten  und  zu  seiner  Merkabah  zu  machoi, 
wogegen  auf  der  andern  Seite  die  göttliche  Barmherzigkeit  stets  be- 


1)  Tik.  Sohar,  44,  1.  and  46,  2.    Sohar  Noach  fol.  73.    MoUiar,  a.  a.  0. 
Bd.  3.  §.  350. 

2)  Frank,  1.  c.  p.  217. 
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iBfllit  ist,  denselben  aus  der  Finstemiss  herauszuziehen^).  Freilich 
steht  dabei  immer  noch  die  Frage  offra ,  wie  denn  eine  solche  Scheidung 
ond  ein  solcher  Gregensatz  zwischen  Licht-  und  Finsterwelt  überhaupt 
möglich  war,  da  doch  im  Grunde  Alles,  weil  aus  Grott  ausgeflossen,  un- 
mittelbar göttlichen  Wesens  ist  Diese  Frage  kann  in  den  Hintergrund 
gedringt  werden ;  sie  wird  aber  doch  zuletzt  ihre  Lösung  fordern.  Und 
sie  wird  wohl  mi  dadurch  gelöst  werden  können,  dass  man  den  Ge- 
gensatz in  das  göttliche  Wesen  selbst  einträgt  und  annimmt,  das  gött- 
liche Wesen  trage  in  sich  selbst  die  Bestimmtheit,  sich  in  zwei  entgegen- 
gesetste  Pole  zu  scheiden,  um  durch  diesen  Gegensatz  hindurch ,  d.  h. 
durch  Versöhnung  des  Gegensatzes  zum  vollendeten  Dasein  zu  gelangen. 
Wir  werden  seiner  Zeit  sehen ,  dass  und  wie  die  Geschichte  die  gestellte 
ftage  wirklich  in  dieser  Weise  zu  lösen  gesucht  hat 

Z.   Saadlah  Fajjuiul^ 

§.  69. 

Wir  gehen  nun  zu  jener  philosophischen  Bichtung  im  Schoosse  des 
Jadentfaums  über ,  welche  nicht  auf  den  theosophisch  -  gnostisclien 
8taiidpun)Lt  der  Cabbalah  sich  stellte,  sondern  vielmehr  vom  rein  wis- 
iPMchaftlichen  Standpunkte  aus  an  die  Lehren  der  Religion  herantrat, 
m  dieselben  durch  die  Vernunft  wissenschaftlich  zu  begründen.  Der 
erste  und  vorzüglichste  Träger  dieser  Richtung  war  Rabbi  Saadiah  Faj- 
juni.  Er  soll  im  Jahre  892  in  F^youm  in  Aegypten  geboren  worden,  im 
iahre  927  Lehrer  der  Akademie  zu  Sora  bei  Babylon  gewesen ,  wegen 
leiner  Ansichten  von  den  orthodoxen  Juden  zur  Flucht  genöthigt  worden 
8ein ,  in  der  Einsamkeit  mehrere  Schriften  abgefasst  haben  und  im  Jalire 
942  zu  Sora  am  Euphrat  gestorben  sein.  Sein  Hauptwerk  ist  das  Emu- 
iot  We  -  Deot ,  d.  h.  „  Glaubenslehre  und  Philosophie , ''  dessen  Abfas- 
BOQg  auf  das  Jahr  933  fallen  soll.  Wir  wollen  es  versuchen,  in  ge- 
drängtem Auszuge  ein  Bild  von  der  in  diesem  Buche  enthaltenen  Lehi-e 
n  entwerfen. 

Das  Werk  der  Philosophie  besteht  nach  Saadiah's  Ansicht  dai*in, 
die  Existenz  des  Geistes  zur  überzeugenden  Wahrheit  zu  bringen,  den 
Menschai  die  sinnlichen  Wahrheiten  ordentlich  inne  werden ,  sich  selbst 
wabriiaft  begreifen  zu  lassen  ^).  Der  Zweck  der  Philosophie  in  ibiem 
Verfaaltniss  zum  positiven  Glauben  aber  besteht  darin ,  dass  wir  uns  von 
dam  überzeugen ,  was  wir  an  Glaubenserkenntniss  durch  die  Propheten 
erhalten  haben ,  und  dass  wir  jedem  Angriffe  auf  irgend  einen  Gegen- 
stand unserer  Religion  begegnen  können.  Demx  Gott  hat  uns  zu  unserer 
Beligion,  so  weit  sie  unserm  Verhältnisse  zu  ihm  noth  thut,  durch  seine 

1)  Sohar  Mischpathim,  fol.  108.  anf  Josch.  57,  17.  18.  MoUtor,  a.  a.  0. 
Bd.  8.  §.  396  sq. 

2)  Emimot  We-Deot  (deatsch  von  Fürst,  Leipzig  1845.),  Einleit.  §.  1.  S.  1. 
Die  genannte  Uebersetzung  «t  Bchlcchl*,  aber  wir  haben  keine  andere. 
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Propheten  verpflichtet,  nachdem  er  die  Propheten  selbst  uns  dtitth 
Zeichen  und  Wunder  bewahrheitet;  er  hat  uns  sowohl  gemahnt,  diese 
Gegenstände  zu  glauben  und  zu  üben ,  als  auch  uns  kund  gethan ,  daas 
wir  durch  Forschen  und  Philosophiren  über  jedes  Einzelne  diejenige 
Ueberzeugung  erhalten  werden ,  welche  uns  die  Propheten  als  Glauben 
verkündet  ')•  Die  wahrhafte  Forschung  kann  uns  daher  nicht  versagt 
sein;  aber  das  hat  uns  Gott  freilich  untersagt,  die  Bücher  d^  Pro- 
pheten bei  Seite  zu  lassen  und  blos  sich  darauf  zu  stützen ,  was  man 
durch  die  Speculation  erlangt  Denn  jeder,  der  die  Wahrheiten  dw 
auf  dem  Wege  der  Speculation  annehmen  will,  muss  voiuassetcen, 
dass  er  entweder  die  Wahrheiten  findet,  oder  dass  er  im  Nichtinden 
sich  verirrt;  und  nicht  nur,  wenn  er  sie  nicht  findet,  sondern  wenn 
er  sie  sogar  findet ,  ist  er  doch ,  bis  er  sie  gefunden,  ohne  Olanbeas- 
wahrheit;  und  hat  er  auch  durch  die  Speculation  die  Glaubenswahr- 
heit erlangt,  so  ist  er  doch  nicht  sicher,  dass  sie  ihm  nicht  wieder 
entrückt  wird,  wenn  ein  Zweifel  in  der  gemachten  Forschung  in  ihm 
entsteht,  so  dass  er  wieder  die  Glaubenswahrheit  verliert*). 

Daraus  ergibt  sich  denn  nun  von  selbst  die  Nothwendi|^it  imd 
Nützlichkeit  der  Glaubenserkemitniss  und  der  OflFenbanmg.  Saadiah 
sucht  dieselbe  durch  mancherlei  Gründe  darznthun.  —  „Gottwusstein 
semer  Weisheit,^^  sagt  er,  „dass  die  durch  die  philosophische  Farschnag 
zu  gewinnenden  Erkenntnisse  erst  nach  einer  gewissen  Zeit  erlimgC 
werden  können.  Wenn  er  uns  nun  in  der  Erkenntniss  unserer  tleligion 
blos  auf  diese  Forschung  verwiesen  hätte,  so  fehlte  sie  uns  eine  Zeit 
lang ,  nämlich  so  lange  das  Werk  der  Speculation  gar  nicht  tat  Vol- 
lendung gelangt,  sei  es,  dass  wir  uns  nicht  durchzuarbeiten  vmnögtti, 
oder  sei  es,  dass  wir  der  Ausdauer  bis  zur  Vollendung  aus  Uebefdrass 
oder  aus  Obsiegung  der  Zweifel  entbehren.  Vor  all  dieser  Mühe  hat 
uns  Gott  zuvorkommend  bewahrt  Er  sandte  uns  seine»  S^dboten, 
verkündete  uns  in  einer  Ueberlieferung  die  Erkenntnisse  und  Hess  mi& 
Zeicheu  und  Wunder  zu  deren  Bestätigung  sehen.  So  sind  wir  durch 
die  Offenbarung  zur  Annahme  der  Religion  schon  verpflichtet  worden; 
ihr  ganzer  Inhalt  ist  schon  durch  die  damalige  sinnliche  Anschanmig 
bestätigt  worden ,  und  Jeder ,  dem  dieses  Alles  durch  den  Beweis  der 
wahren  Tradition  ebenfalls  verkündet  wird,  ist  zur  Annahme  schön  g6- 
nöthigt  Gott  hat  uns  auch  geboten,  dass  wir  wohl  stufenweise  Iber 
die  geoffenbarten  Wahrheiten  philosophiren  sollen ,  bis  wir  sie  dinth 
Speculation  bestätigt  finden ;  aber  wir  treten  aus  dem  gläubigen  Kreise 
nicht  heraus,  bis  die  Beweise  der  Speculation  sie  uns  bestätigt;  bis 
dahin  sind  wir  verpflichtet,  der  überlieferten  Sinneswahmehmuig  zu 
glauben,  und  ziehet  sich  die  Zeit  für  den  Forscher  bis  zur  Vollendung 
seiner  philosophischen  Arbeit  hin,  so  schadet  das  nicht ;  und  verzdgert 


1)  Ebds.  §.  17.  S.  37  £  —  2)  Ebds.  §.  16.  8.  86  £ 
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rie  sich  wegen  irgend  eines  Hindernisses,  so  bleibt  er  doch  nicht  ohne 
Religion.  Frauen  oder  junge  Leute,  die  überhaupt  nicht  philosophi- 
« ren^  bdialten  in  diesem  Falle  ihr^  Glauben,  da  in  Bezug  auf  Wahr- 
ndunungen  der  Sinne  ^  worauf  der  geoffenbarte  Glaube  zunächst  be- 
roht ,  alle  Menschen  gleich  sind  ). '' 

Unstreitig  ist  nach  diesen  Lehrbestimmungen  der  Zweck  des  phi- 
losophischen Forschens  dieser,  dass  dadurch  der  Glaube  nach  seinem 
ganzen  Inhalte  zur  Wissenschaft  erhoben  werde.  Der  Glaube  als  sol- 
cher ist  nur  für  solche  Menschen  berechuet,  welche  zu  einer  wissen- 
schaftlichen Erkenntniss  sich  überhaupt  nicht  zu  erheben  vennögen ; 
ftr  die  Uebrigen  ist  er  nur  eine  Auticipation  des  Wissens,  ein  vor- 
Uufiges  Hinnehmen  der  Wahrheit  auf  den  Grund  der  durch  Wunder 
mkd  Zeichen  bestätigten  Prophetie,  um  dadurch  in  den  Stand  gesetzt 
ZE  sein ,  das  also  Hingenommene  dann  nachträglich  zur  wissenschaft- 
liehen Erkenntniss  zu  erheben.  Eigentliche  Mysterien  kennt  Saadiah 
Dicht  Alles  und  jedes,  was  der  Glaube  lehrt,  könnte  der  Mensch  an 
sich  anch  auf  dem  Wege  der  Speculation  erkennen ;  aber  freilich  nur 
Mch  laoger  Zeit  und  unter  vielen  Schwierigkeiten;  und  deshalb  hat 
Gott  die  hohem  Wahrheiten,  um  diesem  Mangel  abzuhelfen,  auch  auf 
dem  Wege  der  Prophezie  uns  mitgetheilt.  Eine  höhere  Bedeutung  hat 
die  Offenbarung  nicht  Wir  werden  sehen ,  wie  weit  Saadiah  in  dieser 
Bedehong  hmter  den  christlichen  Scholastikern  zurücksteht 

Für  die  menschliche  Erkeuntniss  im  Allgemeinen  nimmt  Saadiah 
lier  Erfcenntnissquelle  nan.  „Es  wird,*'  sagt  er,  „etwas  für  wahr  gehalten 
lach  drei  Erkenntnissweisen :  erstens  nach  einem  Erkennen  des  Sichtba- 
ren^  zweitens  nach  einem  Begreifen  der  Vernunft,  und  drittens  nach  einem 
erst  gefolgerten  Begreifen,  wozu  eine  gewisse  Nöthigung  antreibt  Das 
Ericennen  durch  die  Sichtbarlichkeit  ist  dasjenige,  was  der  Mensch 
durch  die  Unmittelbarkeit  der  fünf  Sinne  begreift  Die  Erkenntniss 
durch  die  Vernunft  ist  diejenige,  welche  in  der  urthümlichen  Anschauung 
des  Verstandes  gewonnen  wird,  z.  B.  dass  die  Tugend  gut  und  die  Lüge 
verächtlich  sei.  Die  Erkenntniss  der  Nöthigung  endlich  ist  eine  solche, 
welche  der  Mensch  annehmen  muss ,  wenn  er  nicht  das  durch  die  Sinne 
oder  durch  die  Vernunft  Begrififene  zurückweisen  will ;  und  da  diese 
orttiQmlichen  Erkenntnisse  nicht  zurückzuweisen  sind,  so  ist  auch  eine 
Nothignng  zu  der  aus  ihnen  gefolgerten  Erkenntniss  vorhanden,  z.  B. 
dass  der  Mensch  eine  Seele  habe.  Mit  diesen  drei  Arten  verbindet  die 
monotheistische  Gemeinde  noch  eine  vierte  aus  den  drei  übrigen  ge- 
zogene und  zur  fundamentalen  Erkenntniss  erhobene ,  die  wahrheitliche 
üeberlieferung  ^).  *' 

Diese  leitenden  Grundsätze  vorausgesetzt  handelt  nun  Saadiah  in 
dem  angezogenen  Werke  in  zehn  Abschnitten  von  dem  Geschafifensein 


1)  Ebds.  §.  18.  S.  41  ff.  —  2)  £bd8.  §.  XO.  S.  21  ff. 
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und  dem  Anfange  der  Welt,  von  der  Einheit  und  Efnzigkeft  des 
Schöpfers  der  Dinge,  von  dessen  Verheissongen  und  Lehren,  v(m 
Glaube  und  Unglaube ,  Nöthigung  und  göttlicher  Gerechtigkeit ,  vm 
Schuld  und  Verdienst,  von  dem  Wesen  und  von  der  Unsterblichkeit  der 
Seele,  von  der  Auferstehung  der  Todten,  von  der  letzten  Erlösung 
Israels  und  vom  Messias,  von  der  zukünftigen  Belohnung  and  Bestra- 
fung ,  und  endlich  von  den  Pflichten  des  Menschen  *).  In  jedem  Ab- 
schnitte fängt  er  mit  Schriftbeweisen  an,  fährt  mit  Befestigmig  durch 
den  Vernunftbeweis  fort  und  wägt  endlich  das  Für  und  Wider  ab. 

§.  70. 

Dass  die  Welt  geschaüen  sei  und  einen  Anfang  habe ,  sucht  Saadiah 
durch  mehrere  Gründe  darzuthun.  Den  ersten  Beweis  hiefür  gibt  nach  sei- 
ner Ansicht  die  Endlichkeit  oder  Begrenzung  der  Welt.  „Denn  da  bekannt- 
lich Himmel  und  Erde  eine  gewisse  Begrenztheit  haben,  die  Erde  häoditA 
als  Mittelpunkt  des  Universums  und  der  Himmel  als  umschliessender 
Kreis :  so  müssen  nothwendig  auch  ihre  Kräfte  endlich  oder  begrenzt  sein, 
da  es  aller  bekannten  Erfahrung  widerspricht,  dass  ein  begrenzter  Körper 
eine  unbegrenzte  Kraft  haben  soll.  Ist  aber  die  Kraft  begrenzt,  sa  ist 
es  nothwendig,  dass,  so  die  den  Körper  zusammenhaltende  Kraft  aof- 
hört ,  auch  der  Körper  ein  Ende  habe ;  und  kann  er  ein  Ende  habeta,  M 
hat  er  auch  einen  Anfang*).  Der  zweite  Beweis  ergibt  sich  aus  der 
Zusammenfassung  der  Theile  und  aus  der  Zusammensetzung  aller  Ein- 
zelheiten. *  Die  uns  sichtbaren  Körper  bestehen  aus  verbundenen  Theflen 
und  zusammengesetzten  Stücken,  und  in  den  Zusammensetzungen  Hegt 
das  Zeichen  für  die  Anfänglichkeit  und  das  Geschaffensein  derselben  ^ 
Dazu  kommt,  dass  alle  Körper  den  Accidentien  unterworfen  sind;  sei 
es,  dass  diese  in  den  Körpern  von  selbst  oder  durch  Einfluss  von 
Aussen  entstehen.  Da  aber  jedes  Accidens  ein  gewordenes  ist,  so  muss 
auch  die  Substanz  geworden  und  endlich  sein  *).*'  Endlich  wird  das  Ge- 
schaffensein und  der  Anfang  der  Welt  auch  durch  das  Wesen  der  Zelt 
gewährleistet.  ,,Ich  weiss  nämlich,  dass  man  die  Zeit  in  Vergiaügen- 
heit ,  Gegenwart  und  Zukunft  theilt ,  und  obgleich  die  stehende,  A  h.  so 
eben  die  Gegenwart  ausmachende  Zeit  viel  geringer  als  die  gewöhn- 
lich bezeichnete  Gegenwart  ist ,  da  die  Zeit  gar  nicht  stille  steht,  so 
nehme  ich  doch  die  Gegenwart  als  einen  Punkt  an ,  welcher  Y^rgaik^ 
genheit  und  Zukunft  verbindet,  oder  welcher  gleichsam  nach  Vergan- 
genheit und  Zukunft  sich  fortbewegt.  Nun  muss  ich  behaupten ,  dflss 
wenn  der  Mensch  in  semem  Gedanken  von  dem  erwähnten  Punkte  weiter 
hinaufzusteigen  will,  so  wird  ihm  dieses  zwar  nicht  möglich,  da  die  Zeit 
a  parte  ante  sich  unendlich  immer  weiter  ausdehnt  und  wieder  theHt,  und 


1)  Ebds.  §.   20.   S.  48.  —   2)  Ebds.  Abschn.  1.  §.3.  S.  63  ff.  —  8)  Ebds. 
Abschn.  1.  §.  4.  S.  66  f.  —  4)  Ebds.  Absdni.  1.  §.  6.  S.  67  ff. 
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auf  emer  sich  nnendKch  so  dehnenden  Linie  der  Gedanke  nicht  zu 
dem  höchsten  Punkte  steigen  kann.  Aber  auch  der  ursachliche  Zusam- 
menhang der  Dinge  selbst ,  in  Bezug  auf  die  Zeit ,  zieht  nur  auf  dieser 
ZeiÜinie  einher ;  mithin  gelangt  auch  das  werdende  8ein  auf  dieselbe 
kerab  und  zi^t  her  bis  zu  uns ;  denn  wenn  das  Werden  nicht  bis  zu  uns 
gelangen  möchte ,  so  würden  wir  selbst  nicht  sein ,  und  es  würden  noth- 
wendig  die  Massen  des  Werdenden  mit  uns  nicht  werden  und  die  Exi- 
stenzen keine  Existenz  haben.  Da  ich  aber  selbst  bin,  so  habe  ich  da- 
durch nothwendig  erkannt ,  jjlass  das  Werden  oder  Sein  auf  der  Zeitlinie 
einherzieht  und  so  zu  uns  gelangt.  Die  Zeit  muss  also  trotz  der  unend- 
lichen Ausdehnung  der  Linie  endlich  und  begrenzt  sein,  da  das  Wen- 
den mncrhalb  ihrer  Grenzen  vorgeht  und  mit  der  Zeit  verwachsen  ist ; 
denn  wäre  die  Zeit  unendlich,  so  würde  nicht  nur  keine  Verbindung  der- 
selben mit  dem  Werden  stattfinden  können ,  sondern  die  Zukunft  müsste 
wie  die  Vergangenheit  gewusst  werden*).'' 

Nachdem  ich  so  die  völlige  Ueberzeugung  erhalten,  fährt  Saadiah 
fcrt ,  dass  alle  Dinge  geschaffen  sind  und  einen  Anfang  haben ,  begann 
ich  zu  forschen,  ob  diese  Dinge  alle  durch  sich  selbst  geworden,  oder 
ob  sie  durch  Etwas  ausser  ihnen  geschaffen  worden  seien :  und  aus  drei 
Beweisen  bin  ich  zum  Aufgeben  d(T  Meinung  gekommen ,  dass  die  Dinge 
durch  sich  selbst  geworden  sein  sollten.  Der  erste  Beweis  ist,  dasä 
jeder  Körper,  den  wir  aus  der  Masse  der  Wesen  herausheben,  und  für 
dorch  sich  selbst  geworden  halten .  in  uns  nothwendig  die  Ueberzeugung 
berTormft,  dass  er  durch  ein  Wiederholen  seiner  Schöpfungsthätigkeit 
m  ähnlicher  Weise  nach  seinem  Gewordensein  kiäftiger  und  stärker 
werden  mftsse.  Hat  sich  ein  solcher  Körper  selbst  geschaffen,  und  ist 
er  nach  dem  Gescfaaffensein  noch  unvollkommen  und  schwach,  so  braucht 
er  ja  nur  die  Schöpfungsthätigkeit  zu  wiederholen,  um  vollkommener  und 
krkftiger  zu  sein;  kann  er  aber  diese  Selbstschöpfung  nicht  wieder- 
holen ,  selbst  wenn  er  schon  vollkommen  und  stark  ist ,  so  ist  er  doch 
höchst  unvollkommen .  da  er  keine  thätige  Schöpfungskraft  mehr  hat  ^). 
Ein  zweiter  Beweis  ist  folgender:  Wenn  wir  uns  vorstellen,  dass  ein 
Ding  sich  selbst  geschaffen,  so  widerspricht  dieser  Vorstellung  die 
Zweitheilung  der  Zeit  in  Vergangenheit  und  Zukunft  Denn  nehmen 
wir  an,  dass  es  sich  vor  seinem  Erscheinen  als  Ding  selbst  geschaf- 
fen, so  widerspricht  dies  unserer  Erkenntniss,  dass  es  vorher  ein 
Nichtding  war,  und  ein  absolutes  Nichtsein  keine  Schöpfungskraft 
haben  kann ;  nehmen  wir  ajber  an ,  dass  es  sich  geschaffen ,  nachdem 
es  bereits  war,  so  war  ja  das  Selbstschaffen  überflüssig,  da  dessen  Sein 
schon  war.  Einen  dritten  Zeittheil  zur  Selbstschöpfung  gibt  es  nicht 
ausser  dem  gegenwärtigen  Moment ;  aber  diese  unwirkliche  Zeit  kann 
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keine  Schöpfungstbätigkeit  erklären '}.  Wenn  wir  endlich  annehmen,  dass 
ein  Körper  sich  selbst  schafifen  kann ,  so  ist  diese  Annahme  nicht  eher 
möglich ,  als  bis  wir  vorausgesetzt  haben ,  dass  er  auch  die  Macht 
habe,  nach  eigener  Bestimmung  die  Selbstschöpfung  zu  unterlassen, 
da  er  doch  in  sich  die  Bestimmung  des  Seins  tragen  soll;  und  setzen 
wir  dieses  voraus,  so  haben  wir  in  dem  Körper  den  Widerspruch  von 
Sein  und  Nichtsein.  Denn  das  Können  ist  schon  ein  Sein;  indem 
wir  aber  damit  verbinden,  ddbs  er  sich  selbst  schafft,  so  heisst  dief:, 
dass  er  nicht  ist.  Verbmden  wir  aber  in  einem  üegeustaude  einen 
solchen  Widerspruch  von  Sein  und  Nichtsein,  so  ist  dies  offenbar  ein 
entschieden  unwahres  Verfahren^;.'' 

Und  so  muss  denn  nothweudig  eine  Schöpfung  der  Welt  durch 
Gott  angenommen  werden;  und  diese  hat  wiederum  nur  dann  einen 
Sinn,  wenn  mau  darunter  eine  Schöpfung  aus  If^chi^  versteht.  Die 
Meinung  nämlich,  die  Schöpfung  wäre  aus  £twas  geschehen,  ist  eine 
irrthümliche ,  weil  in  derselben  ein  Widerspruch  liegt.  „Denn  wenn 
wir  sa^en,  die  Dinge  sind  geworden,  so  versteht  man  nothwendig 
darunter,  dass  die  geschaffenen  Körper  angefangen,  d.  h.  dass  vorher 
Nichts  war,  und  wenn  diese  aus  Etwas  geschaffen  sein  sollten,  so 
müsste  ja  der  Stoff  das  Ewige  sein :  also  wären  die  Dinge  nicht  ge- 
schaffen und  hätten  nicht  angefangen.  Hieraus  folgt  offenbar,  dass 
die  Annahme  einer  Schöpfung  nur  dann  eiueu  Sinn  habe,  wenn 
eine  Schöpfung  aus  Nichts  angenommen  wird  ^).  Es  ist  femer  klar, 
dass  .in  dem  Gedanken,  alle  Wesen  sind  aus  Etwas  geschaffen,  auch 
die  Nothwendigkeit  gegeben  ist,  dass  jenes  Etwas  ewig  und  ohne  An- 
fang und  als  ein  Ewiges^  in  Bezug  auf  Ewigkeit  mit  dem  Schöpfer 
gleich  erscheint ;  woraus  nun  aber  nothwendig  folgt,  dass  der  Schöpfer 
die  Wesen  aus  diesem  Etwas  unmöglich  schaffen,  dass  dieses  Etwas 
unmöglich  sich  seinem  Willen  unterworfen  haben  konnte,  um  sich 
nach  seinem  Willen  machen  und  nach  seinem  Wunsche  gestalten  zu 
lassen ,  da  zwischen  beiden  gar  keine  Unterschiedenheit  obgewaltet 
Es  bliebe  uns  folglich  nur  übrig,  mit  diesen  beiden,  Schöpfer  und 
Etwas,  noch  ein  drittes  ursachlich  Wirkendes  in  unserm  Gedanken  zu 
verbinden,  welches  jene  zwei  in  dieser  Weise  sondert,  dass  das  eine 
als  Schaffendes,  das  andere  als  Geschaffenes  sich  herausstellt.  Aber 
bei  dieser  Annahme  würden  wir  etwas  setzen ,  was  gar  keine  Realität 
hat,  da  wir  doch  nur  die  zwei  wissen,  das  Schaffende  und  das  Ge- 
schaffene^). Endlich  ist  zu  erinnern,  dass  derjenige,  welcher  da  sagt, 
dass  der  Schöpfer  Etwas  aus  Etwas  geschaffen,  durch  diese  Behaup- 
tung, wenn  er  sich  genau  damit  befreundet,  nothwendig  auch  zu  der 
Behauptung  gebracht  werden  muss,  dass  er  nicht  geschaffen.    Denn 


1)  Ebds.  Abschn.  1.  §.9.  S.  68.   —  2)  £bds.  Abschn.  1.  §.  10.  S.  63  t 
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der  Beweggnind,  welcher  die  Schöpfung  aus  Etwas  in  uns  aufkom- 
men lässt,  ist  die  sinnliche  Wahrnehmung,  nämlich  dass  man  es  so 
sinnlich  begreift  Nun  kann  das  sinnlich  Wahrgenommene  nur  begrif- 
fen werden ,  wenn  wir  sein  Sein  in  Ort  wid  Zeit ,  in  einer  gewissen 
aasgeprägtea  Form  (Beschaffenheit)  und  in  einer  bestimmten  Grösse, 
in  einem  gewissen  Stand  (Lage)  und  in  einer  gewissen  Beziehung 
(Verbältniss)  und  in  andern  diesen  ähnlichen  Categorien  uns  denken; 
and  in  dieser  Beziehung  müssen  alle  diese  Categorien  eben  so  bei 
jenem  Etwas,  woraus  geschaffen  sein  soll,  gedacht  werden.  Gehen  wir 
nun  diesemnach'zur  Ergänzung  der  erwähnten  Behauptung  und  sagen : 
Die  Dinge  sind  aus  einem  Etwas  geschaffen  worden,  das  alle  jene  und 
ihnen  ähnliche  Categorien  hatte,  es  sind  mithin  diese  Prädicamente 
alle  ebenso  von  Ewigkeit  her  mit  dem  Etwas  gewesen,  —  so  hatte  ja 
der  Schöpfer  Nichts  geschaffen,  und  es  kann  von  einer  Schöpfung 
überhaupt  nicht  die  Rede  scin^)/'  So  lässt  sich  denn  die  Schöpfung 
aas  Nichts  durch  Vernunftbeweise  vollständig  begründen,  wenn  wir 
lach  freilich  das  Wie  derselben  nicht  begreifen  können'). 

§.  71. 

Nach  dieser  positiven  BegrüJidung  der  Schöpfung  aus  Nichts  geht 
Saadiah  zur  Widerlegung  der  dieser  Lehre  entgegengesetzten  Theorien 
der  Weltentstehung  fort.  Wir  heben  daraus  nur  die  Widerlegung  her- 
vor, welche  er  dem  Pantheismus,  d.  h.  der  Behauptung  angedeihen 
lässt,  dass  Gott  die  Körper  aus  seiner  eigenen  Substanz  herausge- 
schaffen habe.  „  Dieser  Ansicht  nach, "  sagt  Saadiah ,  „  muss  ich  an- 
nehmen ,  dass  das  ewige  Wesen,  bei  welchem  weder  Form  noch  Eigen- 
schaft, weder  Grösse,  noch  Raum,  noch  Zeit  denkbar  ist,  sich  so  umge- 
wandelt, dass  aus  ihm  eine  Körperlichkeit  mit  Form,  Grösse,  Begrenzung, 
Raum  und  Zeit,  und  was  sonst  noch  im  Allgemeinen  die  realen  Wesen 
auszeichnet,  werden  konnte,  was  doch  unsere  Vorstellung  durchaus 
entfernt.  Zweitens  wäre  die  Selbstbestimmung  Gottes  zu  einem  Men- 
schen aus  einem  einfachen  Sein,  wo  ihn  kein  Wechsel  erreichte,  worauf 
keine  Thätigkeit  einwirkte,  und  wo  ihn  keine  Vorstellung  begriffe,  oder 
dass  er  sich  zu  einem  leidenden,  begreifbaren  Körper  gestaltete,  so  dass 
er  von  der  Weisheit  zur  Thorheit,  von  der  Seligkeit  zur  Hinfälligkeit 
überginge,  dem  Hunger  und  Durste,  der  Sorge  und  Mühe  und  andern 
bösen  Zufälligkeiten,  von  denen  er  früher  entfernt  war,  sich  unter- 
würfe, unbegreiflich,  da  er  keinen  Nutzen  aus  diesem  Tausche  ziehen 
kann.  Drittens  wäre  es  mibegreiflich,  wie  Gott,  der  sündenlose  Fronune, 
einen  Theil  seiner  selbst  in  dergleichen  Unfälle  stürzen  würde ;  denn 
es  sind  ja  nur  zwei  Fälle  möglich :  entweder  ist  er  in  die  sichtbare 
Schöpfung  nothwendig,  also  in  Folge  einer  Versündigung  getreten. 


1)  Ebds.  §.  U.  S.  67.  -  2)  Ebds.  §.  ö3.  S.  120. 
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oder  nicht  nothwendig,  sondern  freiwillig:  was  aber  wiederum  die 
höchste  Versündigung  gegen  sich  selbst  wäre;  in  beiden  Fällen  muss 
uns  aber  die  Annahme  als  unwahr  und  abgeschmackt  erscheinen.  Vier- 
tens weiss  ich  nicht,  wie  dieser  in  die  Erscheinung  tretende  Theil  den 
Auftrag  der  übrigen  Theile  so  übernommen,  dass  er  natürlich  gestal- 
tet, angeordnet,  formbegabt  und  der  Beschränktheit  unterworfen  wurde. 
War  es  die  Nothigung  der  Furcht  oder  war  es  der  Antrieb  der  Hoff- 
nung ,  welche  zu  dieser  Erscheinung  getrieben  ?  In  jedem  Falle  müss- 
ten  wir  ja  annehmen ,  dass  entweder  das  Ganze ,  oder  der  Theil  von 
den  AflFecten  der  Furcht  und  Hoffiiung  getrieben  werden  kami ;  ist  die- 
ses aber  die  Eigen thümlichkeit  des  Ganzen ,  so  ist  es  mir  unbegreif- 
lich ,  wie  ein  Gegenstand  der  Furcht  oder  der  Hoffnung  denkbar ,  da 
doch  ausser  Gott  Nichts  vorhanden;  wenn  aber  dieses  nur  die  Eigen- 
schaft des  Theiles  ist ,  so  ist  die  Frage ,  wie  dieser  Theil  zu  jenen 
Eigenschaften  gekommen ,  da  der  andere  Theil  sie  nicht  hat.  Nehmen 
wir  aber  an,  dass  der  Theil,  veranlasst  durch  die  Mehrheit  der  Theile, 
weder  durch  Furcht  noch  durch  Hoffnung  in  die  Erscheinung  getreten, 
so  ist  es  ja  um  so  schlimmer ,  da  dazu  gar  keine  bekannte  Ursache 
vorhanden  ist.  Auch  in  dieser  Hinsicht  also  ist  die  Annahme  unrich- 
tig. Fünftens  würde  derjenige ,  der  allweise  ist ,  seine  Theile  gewiss 
vor  Beschränktheit  wahren,  sobald  es  in  seiner  Macht  steht;  aber 
wenn  ich  dieses  annehme ,  so  negire  ich  damit  die  Schöpfung ').  ^' 

Auf  die  Frage ,  was ,  wenn  man  an  den  Raum  denke ,  fiüher  vor 
der  Schöpfung  an  der  Stelle  der  Welt  gewesen,  entgegnet  Saadiah: 
das  wahre  Wesen  des  Ramnes  sei  nicht  das  einen  Körper  Umgebende 
und  Umschliessende,  sondern  das  Nebeneinandersein  der  sinnlich  wahr- 
nehmbaren Dinge.  Wenn  man  daher  von  allen  Körpern  abstrahire,  so 
könne  man  von  einem  Räume  gar  nicht  sprechen.  In  analoger  Weise 
verhalte  es  sich  auch  mit  der  Zeit.  Denn  die  Zeit  ist  gleichfalls 
nicht  Etwas  ausserhalb  der  Bewegung ;  sie  ist  nur  das  Fortdauern  der 
geschaffenen  Dinge  in  einer  sich  gleichmässig  fortbewegenden  Weise, 
die  Vorstellung  des  sinnlich  Wahrnehmbaren  als  eines  mannigfaltig 
nach  einander  sich  Fortbewegenden.  Die  Zeit  wird  von  der  Welt, 
nicht  die  Welt  von  der  Zeit  begrenzt*). 

In  seiner  Lehre  von  der  Einheit  Gottes  geht  Saadiah  von  dem 
Grundsatze  aus,  dass  alles  menschliche  Erkennen  von  der  sinnlichen 
Erfahrung  ausgehe,  und  erst  nach  und  nach  durch  Abstraction  und 
Schlussfolgerung  zur  Erkenntniss  des  Uebersiunlicheu  sich  erhebe. 
Auf  diesem  Wege  gelangt  der  Mensch  zur  Erkenntniss  dejs  Höchsten 
und  Edelsten ,  zur  Erkenntniss  Gottes  ^).  Daher  haben  diejenigen 
ganz  und  gar  Unrecht,  welche  sich  Gott  als  Körper  vorstellen  und 
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denken.  ,,Denn  da  unsere  erste  Erkenntniss  die  sinnliche  Wahmeh- 
mang  eines  Körpers  ist,  und  wir  dann  an  einem  solchen  Körper  die 
Anzalil  der  Merkmale  untersuchen  und  erforschen,  bis  wir,  die  Unter- 
suchung verfolgend,  zur  Erkenntniss  seines  Schöpfers,  als  der  letzten 
Ursache,  gelangen:  wie  sollte  man  sich  vorstellen  können,  dass  die 
letzte  Ursache  rückwäils  schreite  bis  zur  vorletzten,  vorvorletzten  Ur- 
sache u.  s.  w.  bis  zum  Ansehen  als  Körper,  da  dann  der  Körper, 
dessen  Schöpfer  wir  suchen,  das  an  sich  als  Schöpfer  erkannte 
Einzelding  wäre.  Indem  wir  nach  seinem  Schöpfer  forschen,  sehen 
wir  ja  die  Möglichkeit,  dass  sein  Schöpfer  ein  Ding  ausser  ihm  ist. 
Aber  wir  suchen  nicht  für  Einen  Körper,  sondern  für  alle  Körper, 
die  wir  sehen  und  betrachten,  den  schöpferischen  Urgrund,  und  jeden 
Körper,  den  wir  uns  denken,  hat  der  Eine  Schöpfer  geschaffen:  also 
ist  er  als  Schöpfer  ausser  den  Körpern '). " 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  die  Einzigkeit  Gottes  unschwer 
erweisen.  „Da  nämlich  der  Schöpfer  nothwendig  nicht  von  der  Art 
der  Körper  sein  kann,  uud  es  der  Körper  viele  gibt,  so  ist  es 
ebenfalls  nothwendig,  dass  er  nur  einig  sei,  da  er  sonst,  so  ich 
eine  Vielheit  bei  ihm  annehme,  die  Categorie  der  Quantität  haben 
würde,  und,  unter  den  Gesetzen  der  Körper  stehend,  Körper  und 
nicht  Schöpfer  der  Körper  sein  würde.  Ferner  entscheidet  die  Ver- 
nunft über  das  Dasein  eines  Schöpfers  nur,  in  so  fern  ohne  Schöpfer 
die  Schöpfung  nicht  denkbar  ist ;  wie  ich  aber  über  die  Einheit  hin- 
ausgehe, so  muss  ich  behaupten,  dass  die  Schöpfung  ohne  ihn  möglich 
ist  und  seiner  gar  nicht  uöthig  hat,  da  ich  doch  annehme,  dass  z.  B. 
für  diese  oder  jene  Schöpfung  dieser  oder  jener  Gott  nicht  nöthig  ist. 
Femer  wird  ein  einiger  Schöpfer  durch  den  ersten  Beweis,  nämlich 
durch  den,  dass  die  Welt  geschaffen  sei,  bestätigt;  denn  wie  ich  meh- 
rere Schöpfer  annehme ,  so  müsste  ich  ja  für  jeden  einen  andern  Be- 
weis seines  Daseins  haben,  uud  es  gibt  keinen  Beweis,  der  nicht  in 
dem  aus  dem  Geschaffensein  der  Welt  Entnommenen  ist^)."  „Wenn 
wir  mehr  als  Einen  Gott  annehmen,  so  muss  ich  nothwendig  sagen: 
entweder  dass  jeder  von  ihnen  seine  Schöpfung  nur  mit  Hilfe  des  an- 
dern vollenden  konnte,  und  so  wären  mithin  beide  ohnmächtig;  oder 
dass  jeder  für  sich  allein  zwar  seine  vorhabende  Schöpfung  ausführen, 
aber  der  eine  den  andern  dazu  nöthigen  oder  daran  behindern  kann, 
wenn  er  will,  und  so  wären  beide  unfrei;  oder  endlich  beide  sind 
frei,  unabhängig,  und  da  könnte  der  eine  einen  Körper  erhalten,  und 
der  andere  denselben  vernichten  wollen,  so  dass  in  Einem  Körper 
Leben  und  Tod  zu  gleicher  Zeit  anzutreffen  sein  müsste.  Wenn  end- 
lich ein  Schöpfer  dem  andern  ganz  gleicht,  so  sind  ja  beide  in  der 
That  nur  Ein  Wesen ,  da  in  der  Vielheit  zugleich  die  Verschiedenheit 
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liegt;  sind  sie  aber  von  einander  verschieden,  also  in  irgend  einem 
Accidens  von  einander  abweichend,  so  muss  es  nothwendig  ein  Drit- 
tes geben ,  worin  sie  als  Schöpfer  erkannt  werden :  folglich  ist  jedes 
Wesen  zusammengesetzt,  und  als  zusammengesetztes  kann  es  nicht 
Schöpfer  sein  ^)." 

„Nach  diesen  Beweisen  für  die  Einheit  Gottes, ^^  fährt  Saadiah 
fort ,  „  fand  ich  auf  dem  Wege  der  Speculation  sehr  leicht  das ,  was 
darauf  hinweist,  dass  dieser  Eine  Gott  lebendig,  allmächtig  und  all- 
weise sei;  denn  sobald  es  uns  als  wahr  bekannt  ist,  dass  dieser  Eine 
die  Dinge  geschaffen,  so  muss  es  uns  auch  einleuchten,  dass  er  zu 
dieser  Schöpfung  allmächtig  sein  muss.  Er  kann  aber  nicht  allmäch- 
tig sein ,  ohne  dass  wir  ihn  uns  als  lebendig ,  und  das  Geschaffene 
könnte  nicht  so  vollkommen  und  angemessen  sein ,  ohne  dass  wir  ihn 
allweise,  d.  h.  allwissend  vorher,  ehe  es  geschaffen  und  wie  es  nach 
dem  Schaffen  ausfallen  könnte,  denken.  Diese  drei  Eigenschaften  lässt 
unsere  Vernunft  dem  Schöpfer  ohne  langes  Nachdenken  zusammen  und 
so  gleich  zukommen ;  denn  indem  er  die  Schöpfung  ausgeführt ,  war 
er  entschieden  ja  bereits  lebendig ,  allweise  und  allmächtig ,  wie  ich 
bereits  erklärt,  und  der  Verstand  kann  zu  einer  dieser  drei  Eigenschaf-ten 
vor  der  andern  nicht  gelangen,  sondern  zu  allen  zusammen  zu  gleicher 
Zeit,  weil  er  sich  nicht  vorstellen  kann,  dass  ein  nicht  allmächtiges 
und  nicht  lebendes  Wesen  die  Schöpfung  überhaupt  ausführen,  und  das 
nicht  weiss,  wie  die  Thätigkeit  ausfallen  werde,  sie  vollkommen  und 
vollendet  ausführen  könnte.  Aber  nur  in  unserer  Vemunftanschauung 
begreifen  wir  diese  drei  Eigenschaften  mit  Einem  Male;  unmöglich 
ist  es  uns  aber  in  unserer  fasslichen  Darstellung,  da  wir  in  der  Sprache 
kein  Wort  finden ,  welches  alle  diese  drei  in  sich  vereinigt ;  wir  sind 
daher  genöthigt,  drei  Bezeichnungen  in  der  sinnlichen  Sprache  für  das 
zu  gebrauchen ,  was  unsere  Vernunftanschauung  mit  Einem  Male  be- 
greift und  erblickt  ^).  Daher  darf  man  auch  nicht  glauben;  dass,  wenn 
wir  Gott  diese  drei  Eigenschaften  zuschreiben,  ihm  in  der  That  auch 
verschiedenartige  Eigenschaften  zukommen;  denn  all  diese  Attribute 
drücken  nur  das  Sein  Gottes  aus,  und  wenn  wir  diese  Erkenntniss 
durch  drei  Worte  ausdrücken,  so  geschieht  solches  nur,  weil  wir  kein 
Wort  finden,  welches  alle  drei  in  sich  vereinigte^).  Gerade  darin 
haben  es  die  Christen  versehen ,  dass  sie  das  Leben  und  die  Allweis* 
heit  Gottes  als  etwas  ausser  seinem  Wesen  liegendes  betrachteten, 
und  so  eine  Dreiheit  (Dreieinigkeit)  in  Gott  annahmen  (!)  *).  In 
Wahrheit  kann  keine  Eigenschaft  Gott  beigelegt  werden,  welche  von 
seinem  Wesen  verschieden  wäre.  Keine  der  zehn  Categorien  lässt 
sich  von  Gott  im  eigentlichen  Sinne  prädiciren  ^).    Alles  daher,  was 
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sich  in  den  Schriften  der  Propheten  von  wesentlichen  und  accidenta- 
len  Eigenschaften  Gottes  findet,  kann  sich  in  der  sinnlichen  Sprache 
nicht  so  ohne  körperliche  Beimischung  vorfinden,  dass  es  mit  den 
Ergebnissen  der  (Speculation  vollkommen  übereinstimmte,  und  alle 
Eigenschaften  Gottes,  welcher  wir  als  gläubige  Gemeinde  uns  be- 
dienen ,  sind  nur  annäherungsweise  und  sinnbildlich ,  und  nicht  in  der 
fasslich  körperlichen  Weise,  wie  man  sie  von  Menschen  aussagt,  zu 
fassen  *). " 

§.  72. 

Die  menschliche  Seele  ist  nach  Saadiah  nicht  ein  Accidens  des 
Leibes;  denn  von  accidentellen  Dingen  könnte  keine  solche  Weisheit 
ausgehen,  und  diesen-  könnten  nicht  wieder  Accidentien  zukommen, 
wie  der  Seele,  welche  weise^  thöricht,  lauter,  befleckt  u.  s.  w.  genannt 
wird  ^).  Die  menschliche  Seele  ist  vielmehr  von  unsichtbarer,  ätherähn- 
licher Natur.  „Das  Wesen  der  Seele,  obgleich  geschaffen,  ist  ungetrüb- 
ter und  lauterer  als  die  Wesensklarheit  der  Sphären ;  es  nimmt  zwar  wie 
die  Sphäre  das  Licht  in  sich  auf  und  lässt  es  in  sich  leuchten ;  aber  es 
ist  noch  makelloser,  und  daher  denk-  und  sprachbegabt.  Dies  lehrt  uns 
nicht  blos  die  Offenbarung,  sondern  auch  die  Vernunft.  Denn  durch 
die  Vemunftwahmehmung  schauen  wir  das  weise  Wirken  und  Führen  der 
Seele  ohne  den  Körper;  wir  sehen  den  Körper  dieser  Weisheit  bar, 
sobald  die  Seele  sich  von  ihm  trennt;  und  wäre  das  Wesen  der 
Seele  wie  irgend  etwas  Erdartiges  dem  Körper  beigemischt,  so  wäre 
das  Sprach-  und  Denkvermögen  der  Seele  unerklärbar ;  denn  selbst  die 
Sphären  haben  dieses  Vermögen  nicht,  und  daher  lässt  sich  aus  die- 
ser Vemunftwahmehmung  folgern ,  dass  ihr  Wesen  reiner ,  ungetrüb- 
ter und  ungemischter  als  das  der  Sphären  sein  müsse  ^).'' 

Indem  die  Seele  sich  aber  mit  dem  Körper  verbindet,  zeigt  sie 
sich  uns  in  drei  Kräften  oder  Thätigkeitsäusserungen ,  nämlich  in  der 
Erkenntnisskraft,  im  Zome  und  in  der  Begierlichkeit.  Darum  wird  sie 
auch  in  unserer  Sprache  (im  Hebräischen)  mit  den  drei  Namen  Ne- 
phesch  ,  Ruach  und  Neschamah  bezeichnet ;  in  Nephcsch  nämlich  ist  die 
Begierlichkeit ,  in  Ruach  der  Zorn  und  in  Neschamah  endlich  die  Er- 
keontnisskraft  veranschaulicht.  Zu  diesen  drei  Namen  für  die  Seele 
hat  dann  die  ( hebräische )  Sprache  noch  zwei  Attribut  -  Ausdrücke  ge- 
fugt :  nämlich  Chaia,  d.  h.  lebenshauchig ,  und  Jechidah ,  di  h.  einzig ; 
mit  dem  ersten  will  sie  das  Zuständliche  der  Seele  in  ihrer  ursprüng- 
Uchen  Aeusserimg  durch  die  Vorzeichnung  Gottes,  mit  dem  andern 
üire  ünvergleichlichkeit  in  der  Erscheinungswelt  ausdrücken*).    Ihren 


1)  Ebds.  §.  28.  8.  160  f  —  2)  Ebds.  Abschn.  6.  §.  8.  S.  333  f.  —  8)  Ebdg. 
Abscbn.  6.  §.  9.  S.  841  f.  —  4)  Ebds.  Abschn.  6.  §.  11.  S.  844  t 
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Sitz  hat  die  Seele  im  Herzen ').  Der  Grund ,  warum  sie  von  Gott 
mit  dem  Leibe  verbunden  worden ,  besteht  darin ,  „dass  die  Seele,  da 
sie  ihrer  Anlage  nach  für  sich  allein  keine  Wirksamkeit  entwickeln 
kann,  von  Gott  nothwendig  mit  einem  Dinge  verbunden  werden  musste, 
durch  dessen  mitwirkende  Vermittlung  sie  gewisse  Tbätigkeiten  aus- 
zuführen in  den  Stand  gesetzt  ist,  um  zur  ewigen  Glückseligkeit  und 
zu  vollendeter  Wohlfahrt  zu  gelangen^).  Desungeachtet  aber  stirbt 
die  Seele  nicht  mit  dem  Leibe,  sondern  ihr  Sein  dauert  auch  nach 
dem  Tode  des  Leibes  noch  Tort.  Und  sie  bleibt  in  ihrer  Abgesondert- 
heit vom  Leibe  so  lange ,  bis  alle  die  übrigen  Seelen ,  welche  die  gött- 
liche Allweisheit  zu  schaflFen  für  nöthig  befunden ,  gesammelt  werden, 
d.  h.  bis  zum  Ende  des  Weltbestandes;  und  nur  erst  dann,  wenn  die 
bestimmte  Zahl  zu  Ende  und  sie  alle  gesammelt  sind,  tritt  die  er- 
neute Verbindung  mit  den  Leibern  wieder  ein  in  der  Auferstehung; 
und  erst  dann  erhalten  Alle  den  verdienten  Lohn^).  Auferstehen  wer- 
den dereinst  alle  Frommen  imd  Bussfertigen ;  denn  nur  die  unbussfer- 
tig  Verstorbenen  können  ganz  der  Strafe  verfallen  sein,  also  der  Auf- 
erstehung beraubt  werden*).  „Fragt  uns  aber  Jemand,"  sagt  Saadiah, 
„  wie  soll  der  von  wilden  Thieren  Zerrissene  und  Verzehrte,  oder  der 
schon  in  andere  Körper  entschieden  verwandelte  Leib  neu  belebt 
werden:  so  müssen  wir  entgegnen,  dass  kein  geschaffener  Köri)er 
einen  andern  Körper  ganz  und  gar  vernichten  und  aufheben  kann.  Em 
geschaffener  Körper  vermag  höchstens  blos  die  körperlichen  Theile  aus- 
einander zu  lösen.  Der  Unterschied  ist  nur,  dass  bei  den  aufgezehrten 
nichtmenschlichen  Wesen  die  elementaren ,  von  der  Luft  aufgelösten 
Theile  sich  mit  den  Urelementen  vermischen ,  während  die  des  aufge- 
zehrten Menschen  unvermischt  mit  den  urthümlichen  Elementen  bleiben, 
um  für  die  Zeit  der  Auferstehung  bewahrt  zu  bleiben  *). " 

Mit  Entschiedenheit  kämpft  ferner  Saadiah  für  die  Freiheit  des 
menschlichen  Willens.  „Der  Schöpfer  des  Wcltganzen  erlaubt  sich  kei- 
nen Eingriff  in  die  vernünftige  menschliche  Thätigkeit ;  die  Menschen 
werden  weder  zum  Gottesgehorsam,  noch  zur  Widerspenstigkeit  ge- 
nöthigt.  Schon  auf  dem  Wege  der  sinnlichen  Anschauung  nehmen 
wir  wahr,,  dass  der  Mensch  in  sich  selbst  die  Entscheidung  trägt,  das 
Vermögen  zu  sprechen  oder  zu  schweigen,  anzufassen  oder  abzulassen, 
ohne  eine  fremde  Kraft  walirzunehmen ,  welche  ihn  von  der  Selbstbe- 


1)  Ebds.  §,  12.  S.  345.  —  2)  Ebds.  §.  14.  S.  847  f.  —  3)  Ebds.  §.  23  ff. 
S.  364  ff.  §.  26.  S.  868.  —  4)  Ebds.  Abßchn.  7.  §.  14.  S.  407. 

5)  Ebds.  Abscbn.  7.  §.  5.  S.  886  ff.  Ucbrigens  fasst  Saadiah  die  Aufersteh- 
ung in  der  Weise,  dass  die  Auferstandenen  auch  nach  der  Auferstehung  noch 
«ssen,  trinken,  heirathen,  überhaupt  in  gewöhnlicher  Weise  fortleben  werden, 
obwohl  ein  erneuerter  Abfall  Einzelner  oder  Aller  von  Gott  nicht  mehr  stattBnden 
Wird.    Ebds.  Abscbn.  7.  §.  16.  S.  410  f. 
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Stimmung  abzuhalten  im  Stande  wäre ;  folglich  müssen  wir  den  Schluss 
ziehen,  dass  der  Mensch  durch  seine  Vemünftigkeit  der  Selbstleiter  sei- 
ner Natur  ist,  und  in  dieser  Selbstleitung  liegt  eben  seine  Vemünftig- 
keit, da  er  ohne  diese  uns  nur  als  Thor  erscheinen  m'uss.    Femer  wäre 
em  Gebot  und  eine  Abweichung  nicht  denkbar ,  sobald  wir  eine  solche 
äussere  Nöthigung  annehmen;  auch  wäre  eine  Bestrafung  undenkbar, 
wemi  der  Mensch  durch  eine  Niithigung  zur  That  getrieben  sein  sollte. 
Femer  müssten,  sobald  wir  eine  Nöthigung  annehmen,  der  Gläubige 
wie  der  Ungläubige  einen  Lohn  empfangen ,  da  Jeder  doch  nur  das  thut, 
was  ihm  geheissen ;  denn  wenn  ein  vemünftiger  Hausherr  zwei  Werk- 
meister einsetzt,  mit  der  Bestimmung,  dass  Einer  aufbauen  und  der 
Andere  einreissen  solle,  so  hat  er  an  beide  den  Lohn  zu  bezahlen. 
Endlich  würde  der  Mensch  bei  einer  solchen  Annahme  sich  damit  vor 
Gott  ausreden  können,  dass  er  der  göttlichen  Nöthigimg  nicht  wider- 
stehen konnte ,  und  wenn  der  Ungläubige  sich  dann  entschuldigt  für 
seineu  Unglauben ,  so  müssten  wir  ihm  Itecht  gebeu  und  seine  Ent- 
schuldigung als  annehmbar  befinden.    Ueberhaupt  ist  es  unsinnig,  Eme 
wahrhafte  Thätigkeit  zwei  causalen  Thäteru  zuzuschreiben,   weil  dann 
alle  Ursächlichkeit    aufgehoben    wird')-     Die   Allwissenheit   Gottes 
zwingt  zu  Nichts ;   denn  das  Wissen  Gottes  ist  nicht  die  Ursache  des 
moischlichen  Thuns^).    Wenn  Einige  die  Frage  auf  werfen  und  sagen: 
Wenn  der  Schöpfer  des  Universums  wirklich  frei  von  dem  Willens- 
entschluss  ist,  so  der  Sünder  die  Sünde  begeht,   wie  wäre  es  denk- 
bar, dass  er  Etwas  in  seiner  Welt  dulde,  was  gegen  seinen  Willen 
ist?  —  so  liegt  die  Widerlegung  nahe.    Denn  das,  was  uns  als  uu- 
möglich  erscheint,  dass  der  Allweise  hi  seinem  Bereiche  Etwas  dulden 
sollte,   was  ihm  missfällt,   hat  er  ja  nur  im  Bereiche  des  Menschen 
gelassen ,  das  ihn  gar  nicht  eigentlich  berührt.    Der  Mensch  ist's,  der 
das  ihm  Schädliche  verwirft,   und  nicht  der  hochgerühmte  Gott,   der 
es  etwa  für  sich  verwerfen  sollte,   da  er  über- solche  Accidenzen  er- 
haben  ist,   und  wenn  wir  von  dem  Missfailen  Gottes  sprechen,   so 
meint  man  ihn  nur  in  Bezug  auf  uns ,  weil  das  Schädliche  uns  scha- 
det; wir  allein  blos  sind  die  Thoren,   wenn   wir  sündigen  und   Gott 
nicht  das  Schuldige  geben;   wir  richten  nur  uns  und  unser  Vermögen 
zu  Grunde,   wenn  wir  Einer  gegen  den  Andern  sündigen.    In  diesem 
Betracht  kann  man  es  daher  gewiss  nicht  befremdend  finden,  wenn  in 
der  Welt  das  vorhanden  ist,  was  wir  verwerfen  sollten,   und   was 
Gott  aus  Liebe  zu  uns  verwerflich  erscheint^)." 

In  Ansehung  der  Gebote  unterscheidet  Saadiah  zwischen  rationellen 
and  positiven  (kategorischen)  Geboten.  Erstere  sind  jene,  welche  schon  in 
unserer  Natur  gelegen  sind,  und  die  wir  deshalb  auch  durch  unsere 


1)  Ebds.  Abachn.  4.  §.  10.  S.  266  ü'.  ~  2)  £b(ls.  Abachn.  4.  §.  12.  S.  270  ff. 
-  3)  Ebds.  Abschn.  4.  §.  11.  S.  269  f. 
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blosse  Vernunft  erkennen  können^).    Die  zweite  Klasse  dagegen  ent- 
hält solche  Gebote,  bei  welchen  unsere  Vernunft  weder  ihre  Vortreff- 
lichkeit, noch  ihre  Unwürdigkeit  an  sich  von  vornherein  entscheiden 
kann,  und  die  Gott  uns  nur  deshalb  als  Satzung  und  Vermahnung  ge- 
geben zu  haben  scheint,  um  den  Lohn  und  die  Glückseligkeit  zu  meh- 
ren und  zu  steigern ').    Wenn  nun  aber  das  „  Gesetz "  diese  beiden 
Arten  von  Geboten  in  sich  schliesst,  so  sieht  man  leicht,  dass  Gott 
uns  durch  die  t^ropheten  einen  hochwichtigen  Dienst  erwiesen  hat, 
und  zwar  nicht  blos  der  kategorischen  Gesetze  wegen ,  deren  Kennt- 
niss  ihnen  allein  verdankt  wird,  sondern  auch  in  Bezug  auf  die  ratio- 
nellen Gesetze ,  da  die  Uebung  derselben  nur  durch  Einsch&rfung  der 
Prophezie,  welche  die  Menschen  dabei  fesselte  und  sie  darin  anleitete, 
erst  vollkommen  möglich  wurde.     Unsere  Vernunft  lehrt  uns  zwar 
z.  B. ,  dass  wir  Gott  für  seine  Güte  billigerweise  danken  sollen ;  aber 
sie  gibt  uns  für  unsere  Erkenntlichkeit  keine  bestimmte  Umgrenzung, 
weder  über  die  Dankerklärung,  noch  über  Zeit  und  Weise  der  Dank- 
spendung; und  die  Schriftofifenbarung  war  daher  nöthig,  um  das  Um- 
ständliche zu  lehren  und  die  Erkenntlichkeit  als  Gebot  zu  fixiren; 
sie  bestimmte  die  Zeiten,  prägte  gewisse  Sätze  ein  und  gab  die  be- 
sondere Weise  und  den  genauen  Zweck  an.    Und  so  im  Uebrigen. 
Deshalb  waren  die  Mittheilungen  der  Propheten  und  Oottesgcsandten 
auch  für  die  rationellen  Gebote  uns  nöthig;   denn  wenn  es  blos  un- 
serm  Dafürhalten  anheimgestellt  geblieben  wäre,  so  würde  kaum  Ein- 
müthigkeit  und  Uebereinstimmung  zu  erzielen  gewesen  sein^). 

Es  ist  kein  Zweifel ,  dass  Saadiah ,  was  den  Wahrheitsgehalt  seiner 
Lehre  betrifft,  weit  über  den  Vertretern  der  muhamedanischen  Beli- 
gionsphilosophie  steht.  Freilich  stand  auch  der  religiöse  Glaube ,  wel- 
chem er  huldigte ,  höher ,  als  der  der  Motakhallim,  und  er  konnte  auf 
dieser  Grundlage  wohl  bessere  Resultate  erzielen.  Von  der  arabisch - 
aristotelischen  Philosophie  ist  er  noch  unberührt.  Bei  den  strenggläu- 
bigen Juden  konnte  jedoch  allerdings  seine  rationalistische  Tendenz  kei- 
nen Anklang  finden.  Und  in  der  That  war  die  Tendenz,  alles  Glauben  m 
Wissen  zu  verwandeln,  und  die  Philosophie  in  Bezug  auf  den  Glaubensin- 
halt mit  dem  Nachrechnen  eines  vorliegenden  Rechnungsresultates  zusam- 
menzustellen *) ,  von  der  Art ,  dass  sich  die  strenggläubigen  Juden  damit 
unmöglich  einverstanden  erklären  konnten.  Allein  die  Reaction  konnte 
den  Ström  dieser  Tendenz  nicht  mehr  aufhalten,  besonders  als  im  Laufe 
der  Zeit  der  Einfluss  der  arabisch  -  aristotelischen  Philosophie  auch 
auf  die  Juden  mit  unwiderstehlicher  Macht  sich  geltend  zu  machen 
suchte.  Die  Erscheinungen ,  welche  hieraus  auf  dem  Gebiete  der  jüdi- 
schen Literatur  erwuchsen ,  werden  sogleich  unsere  ganze  Aufinerksam- 
keit  in  Anspruch  nehmen  müssen. 

1)  Ebda.  Abschn.  8.  §.  2  £  S.  194  ff.   —  2)  Ebds.  Absdm.  8.  §.  4.  S.  198. 
—  8)  Ebds.  Abschn.  8.  §.  7.  S.  205  £  —  4)  Ebds.  Einleit.  §.  la  S.  48. 
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Wenn  der  Karäer  Joseph  ha-RoSh  in  seinem  Sefer  ha-Maor  ha- 
Gadol  schon  im  zehnten  Jahrhundert  gegen  Saadiah  auftrat,  so  be- 
gegnet uns  im  zwölften  Jahrhundert  in  der  gleichen  Richtung  der  Rab- 
banit  Juda  Hallevi  aus  Andalusien  (f  1153),  welcher  in  seinem  Buche 
Sepher  Hachosari,  einem  Dialoge,  den  König  der  Cosaräer  durch  einen 
Juden  bekehren  lässt,  nachdem  sich  ein  Philosoph,  ein  christlicher 
and  ein  muhamedanischer  Theolog  vergebens  bemüht  haben.  Er  ist 
gegen  die  Hinlänglichkeit  der  Vernunft,  fordert  Glauben  und  frommes, 
besehanliches  Leben,  wodurch  wir  zum  Prophetenthum  und  zur  Er- 
kenntniss  geoSenbarter  Wahrheiten  gelangen ').  Um  dieselbe  Zeit  lebte 
auch  Abraham  Ben  Esra  aus  Toledo,  welcher  zwischen  1093  und  1119 
gd)oren  und  zwischen  1174  und  1194  gestorben  sein  soll.  Er  schrieb 
eine  Vertheidigung  Saadiahs  gegen  Dunasch  Ben  Librat ,  eine  Schrift 
Aber  den  Namen  Gottes,  u.  A.  Endlich  begegnet  uns  in  der  Mitte  des 
eilften  Jahrhunderts  R.  Bechai ,  welcher  sich ,  als  der  erste  jüdische 
qrstematische  Moralist,  in  seuien  „Herzenspflichten''  zwischen  die 
Babbaniten  zelotischer  Richtung  und  die  Philosophen  stellte.  Er  lässt 
die  eigene  Forschung,  die  Schrift  und  die  Ueberlieferung  als  Fac- 
toren  spielen,  und  schliesst  sich  an  arabische  Vorgänger  und  an  Saa- 
diah an^). 

Doch  diese  Vertreter  der  jüdischen  Philosophie  sind  für  uns  von  ge- 
ringerer Wichtigkeit.  Es  genügt  daher,  sie  erwähnt  zu  haben:  wich- 
tigere Erscheinungen  auf  diesem  Gebiete  haben  ims  unverzüglich  zu 
beschäftigen.  ' 

8.    üloae»  lüalnioiilde». 

§.  73. 

Wir  gehen  zu  den  eigentlichen  jüdischen  Aristotelikern  oder 
Arabisten  in  Spanien  über.    Sie  erscheinen  mit  der  Emancipation  der 

1)  Munk,  M61.  etc.  p.  483  sqq.  Le  livre  de  Juda  ha-Levi  renferme  la  theo- 
lie  eomplcte  da  judalsme  rabbinique ,  et  il  entreprend  dans  ce  livre  une  cam- 
pagne  r^goli^re  contre  la  phüosophic.  II  combat  l-erreur  de  ceaz,  qui  croient 
stüsfaire  aux  exigences  de  la  religioo,  en  cherchant  a  ddmontrer,  que  la  raison, 
tbandoiin^e  k  elle-meme,  arrive  par  son  travail  k  reconnaiire  les  hautes  verit^s, 
qni  nomi  ont  et6  enseign^es  par  une  revelation  surnaturelle.  Celle  -  ci  ne  nous  a 
rien  appris,  qui  soit  directement  contraire  k  la  raison;  mais  c'est  par  la  foi 
seole,  par  nne  vie  consacr^e  k  la  meditation  et  aux  pratiques  religieuses,  que 
Bons  pouTons  en  quelque  sorte  partidper  k  Tinspiration  des  prophötes ,  et  nous 
pentoer  des  v^rit^,  qui  leur  ont  et6  rev^des.  La  raison  pent  foumir  des  preu- 
Tes  poiir  Tetemitd  de  la  mati^e,  comme  pour  la  cr^ation  ex  niliüo;  mais  la  tra- 
dition  antique ,  qni  s'est  transmise  de  siöcle  en  siecle ,  depuis  les  temps  les  plus 
recnles,  a  plus  de  force  de  conviction,  qu'un  echafaudagc  de  syllogismcs  penible- 
ment  61abor^  et  des  raisonnements ,  auxquels  on  peut  opposer  d'autres,  qui  les 
refiitent  Les  pratiques  pr^scrites  par  la  religion  ont  un  sens  profond  et  sont 
kl  tymboles  de  v^t^s  sublimes. 

2)  Ib.  p.  482  sqq. 
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spanischen  Juden  von  der  Auetorität  der  babylonischen  Academie  zu 
Sora  und  mit  dem  Aufblühen  der  Schule  zu  Cordova  unter  Abd  -  al  - 
Rhaman  III.  und  Al-Hakem  II.  Der  bedeutendste  unter  diesen  jüdi- 
schen Arabisten  war  Moses  Maimonides. 

Rabbi  Moses  Ben  Maimon  wurde  II 35  zu  Cordova  in  Spanien  ge- 
boren und  empfing  den  ersten  Unterricht  von  seinem  Vater.  Er  wendete 
sich  aber  bald  der  arabischen  Philosophie  zu,  und  studirte  unter  der 
Leitung  des  Averroes  oder  eines  seiner  Schüler  den  Aristoteles.  Von 
seinen  Glaubensgenossen  wegen  Häresie  verfolgt ,  begab  er  sich  zuerst 
nach  Fez  und  daim  nach  Gairo  in  Aegypten,  wo  er  wegen  seiner  Ge- 
lehrsamkeit beim  dortigen  Sultan  Saladin  eine  günstige  Aufnahme  fand, 
sogar  zu  dessen  Leibarzt  ernannt  wurde,  und  späterhin  die  Erlaubniss 
erhielt ,  eine  eigene  Lehranstalt  zu  Alexandrien  zu  errichten.  Nachdem 
er  hier  eine  Zeit  lang  gelehrt  hatte ,  sah  er  sich  in  Folge  erneuerter 
Veifolguugen  von  Seite  seiner  Glaubensgenossen  genöthigt,  auch  die- 
sen Ort  zu  verlassen,  wanderte  dann  von  einem  Ort  zum  andern,  und 
starb  endlich  im  Jahre  1204  nach  Einigen  in  Palästina,  nach  Andern 
in  Aegypten. 

Maimonides  hat  mehrere  Schriften  geschrieben ,  welche  um  die  jü- 
dische Theologie  und  Moral  sich  bewegen,  und  in  welchen  mehr  oder 
weniger  auch  das  philosophische  Moment  zur  Geltung  kommt ').  Sein 
wichtigstes  und  für  die  Geschichte  der  Philosophie  bedeutsamstes  Werk 
aber  ist  der ,,  More  Nevochim, "  —  „  Doctor  perplexorum  "  oder  „  Weg- 
weiser der  Irrenden."  Aus  demselben  erkennen  wir  seine  ganze  Gei- 
stesrichtnng ,  so  wie  den  wesentlichen  Inhalt  seiner  philosophischen 
Lehre.  Wir  glauben  daher  unserer  Aufgabe  zu  genügen,  wenn  wir 
hier  den  Inhalt  dieses  Werkes,  so  weit  derselbe  philosophischen  Cha- 
rakters ist,  nach  dem  in  dem  Werke  selbst  eingehaltenen  Gange  zur 
Darstellung  bringen.  Es  muss  diese  Darstellung  für  uusem  Zweck 
um  so  wichtiger  sein,  als  das  genannte  Werk  von  den  christlichen 
Scholastikern  dieser  Epoche  sehr  geschätzt  und  vielfach  benutzt  wurde, 
und  manche  der  philosophischen  Lehrsätze  jener  Scholastiker  auf 
Maimonides  als  auf  ihre  geschichtliche  Quelle  hinweisen. 

Die  Absicht  unsers  Werkes  ist,  theils  die  Dunkelheiten  und 
Schwierigkeiten  zu  heben,  welche  man  zu  jener  Zeit  bei  Auslegung  der 
heiligen  Bücher  fand ,  theils  die  Lehren  der  jüdischen  Religion  philo- 
sophisch zu  rechtfertigen,  und  sie  gegen  allerlei  Zweifel  £Js  überein- 
stimmend jnit  der  Vernunft  darzustellen.  Maimonides  unterscheidet 
zwischen  natürlicher  und  göttlicher  Weisheit.  Die  natürliche  Wissen- 
schaft ist  ihm  gegeben  in  der  Philosophie,   die  göttliche  Weisheit  ist 


1)  Dazu  gehören  das  Aboth  sammt  den  AbhandloDgen  über  dl«  Aofergtehong 
der  Todten  und  dai  Sepher  ha-Mada. 
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niedergelegt  in  den  Schriften  der  Propheten  ^).  Als  die  eigentliche 
Philosophie  xar'  i^o^r^v  betrachtet  aber  Maimonides  nur  die  aristote- 
lische Philosophie ,  und  zwar  in  jener  Fassung ,  welche  sie  durch  die 
arabischen  Aristoteliker  erhalten  hatte.  Diesen  schliesst  er  sich  in 
seinen  philosophischen  Ansichten  fast  überall  an. 

Fragen  wir  nun,  in  welchem  Verhältnisse  diese  beiden :  natürliche 
Wissenschaft  und  göttliche  Weisheit  nach  der  Ansicht  des  Maimonides  zu 
einander  stehen,  so  geht  er  hier  von  dem  Grundsatze  aus ,  dass  die  Pro- 
pheten die  Lehre,  welche  sie  in  ihren  Schriften  niederlegten,  in  Parabeüi, 
Gleichnisse  und  räthselhafte  Bilder  eingekleidet  haben.  Die  Lehren  der 
göttlichen  Weisheit  seien  zu  tief  und  erhaben,  als  dass  sie  ohne  Hülle 
und  Gleichniss  dem  Verstände  gewöhnlicher  Menschen  könnten  vorge- 
führt werden.  Gebe  es  ja  schon  im  Bereiche  der  natürlichen  Wissen- 
schaft gewisse  Lehrsätze ,  welche  klar  und  offen  zu  lehren  nicht  gestattet 
sein  könne  ^).  Um  wie  viel  mehr  müsse  das  stattfinden ,  wo  es  sich  um 
die  Tiefen  der  göttlicjien  Weisheit  handle '0.  Aber  der  Zweck  jeuer 
Einhüllung  der  prophetischen  Lehre  in  Parabeln  und  Bilder  könne 
doch  nicht  darin  bestehen,  dass  deren  Inhalt  ganz  und  gar  für  alle 
Menschen  unbekannt  bleibe;  vielmehr  sei  es  Sache  der  Weisen ^  jene 
Hüllen  zu  durchdringen,  und  den  Kern,  welcher  darunter  sich  ver- 
birgt, zu  enthüllen.  Das  Mittel  hiezu  ist  aber  eben  die  natürliche 
Wissenschaft,  die  Philosophie.  Daher  kann  man  zur  göttlichen  Weis- 
heit, d.  h.  zur  Erkenntniss  des  wahren  Inhaltes  der  prophetischen 
Lehre  nicht  gelangen  ohne  Voraussetzung  der  natürlichen  Wissenschaft, 
der  Philosophie,  und  muss  sonach  das  Studiimi  der  letztern  voran- 
gehen ,  um  die  Erhebung  des  Geistes  zur  göttlichen  Weisheit  zu  ermög- 
lichen*). Aber  wenn  diese  Voraussetzung  gegeben  ist,  dann  kaim  der 
Weise  jene  unschätzbare  Perle  finden,  welche  unter  der  werthlosen 
Hülle  der  Parabeln  und  Bilder  dem  gewöhnlichen  Volke  in  der  pro- 
phetischen Lehre -sich  verbirgt^).  Freilich  gelangen  auch  die  Weisen 
nicht  dahin ,  dass  sie  den  Inhalt  dieser  Lehre  vollständig  erschöpfen '') : 
aber  es  reicht  hin ,  dass  sie  wenigstens  dem  Wesen  nach  die  Mysterien 
des  Gesetzes  in  ihrem  Inhalte  erkennen ;  denn  dadurch  ist  ja  schon  die 
Erkenntniss  dessen ,  was  wir  in  der  Religion  zu  glauben  und  festzuhal- 
ten haben ,  gegeben  ^). 


1)  Moses  Maimonides,  Doctor  perplexortim  (vers.  Buxtorf  1629.),  praef.  pag.  3. 

2)  Ib.  praef.  pag.  4.  Quinimo  probibitum  quoque  est,  sapientiam  naturalem 
penitus  publicare  et  manifestare,  suntque  in  illa  quaedam  principia,  quae  neminem 
daris  et  aperiis  verbis  dorere  licet.  —  3)  Cf.  Ib.  P.  1.  c.  17. 

4)  Ib.  praef.  pag.  5.  Sapientia  divina  non  potest  acquiri,  niai  post  sapien- 
tiam naturalem;  nam  sapientia  naturalis  est  contermina  sapientiae  divinae,  eam- 
qne  ordine  doctrinae  praecedit.    cf.  1.  1.  c.  33. 

6)  Ib.  praef.  pag.  8.  ~  6)  Ib.  ptaef.  pag.  4. 

7)  Ib.  praef  pag.  8  sq.    In  parabolii  Prophetarum  eztemujn  et  apparens 
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Diesen  Standpunkt  will  denn  nun  auch  Maimonides  in  seinem  ,, Weg- 
weiser der  Irrenden"  einnehmen.  Er  spricht  nicht  zu  gewöhnlichen  Men- 
schen, nicht  zu  Anfängern  in  der  Speculation,  sondern  zu  solchen, 
welche,  in  dem  „Gesetze"  unterrichtet,  den  Glauben  an  dasselbe  fest- 
halten, durch  Gelehrsamkeit  und  sittliche  Unbescholtenheit  sich  aus- 
zeichnen und  in  der  Philosophie  wohl  bewandert  sind.  Diese  will  er  in 
den  wahren  Inhalt  des  „Gesetzes"  emführen,  ihnen  denselben  möglichst 
zum  Verständniss  bringen  und  durch  Vemunftgründe  in  seiner  Wahr- 
heit bekräftigen '). 

Nachdem  wir  nun  den  wissenschaftlichen  Standpunkt  des  Maimoni- 
des gekennzeichnet  haben,  können  wir  zur  Entwicklung  seiner  Lehre 
selbst  fortschreiten.  Im  ersten  Theile  seines  Werkes  beschäftigt  sich 
Maimonides  zumeist  damit,  dass  er  die  Ausdrücke  zu  erklären  sucht, 
welche  die  Propheten  gewöhnlich  von  Gott  gebrauchen.  Diese  Aus- 
drücke seien  vielfach  von  der  Art,  dass  sie  eine  anthropopathische  Auf- 
fassung des  göttlichen  Wesens  vorauszusetzen ,  oder  doch  wenigstens  zu 
begünstigen  scheinen.  Aber  in  Wahrheit  haben  sie  diese  Bedeutung 
nicht.  Sie  sind  eben  nur  parabolische  Ausdrücke,  welche  unter  der 
Hülle  der  Parabel  den  wahren  Sinn  verbergen.  Maimonides  sucht  die- 
ses im  Einzelnen  in  allen  diesen  Ausdrücken  nachzuweisen ,  indem  er  die 
eigentlichen  wahren  Begriffe  entwickelt,  welche  dadurch  bezeichnet 
werden.  So  geht  hier  sein  Bestreben  dahin,  alles  Anthropomorphistische 
und  Anthropopathische  von  der  Gottesidee  zu  entfernen*). 

Dadurch  wird  er  nun  aber  von  selbst  fortgeleitet  zu  einer  weitem 
Frage,  welche  für  die  Entwicklung  des  GottesbegriflFes  von  der  höch- 
sten Wichtigkeit  ist.  Es  ist  die  Frage ,  welche  Attribute  wir  Gott  bei- 
zulegen haben,  und  wie  dieselben  sowohl  an  sich,  als  auch  in  ihrem 
Verhältniss  zur  göttlichen  Wesenheit  aufzufassen  seien. 

§.  74. 

In  der  Beantwortung  dieser  Frage  spricht  sich  nun  Maimonides  ent- 
schieden gegen  alle  positive  Attribution  aus.  Gott  können  nach  seiner 
Meinung  durchaus  keine  positiven  Attribute  in  positiver  Weise  bei- 
gelegt werden.  Denn  ein  solches  Attribut  ist  entweder  nicht  die  Sub- 
stanz oder  die  Wesenheit  deq'enigen,  welchem  es  beigelegt  wird,  selbst, 
sondern  vielmehr  etwas  zur  Substanz  Hinzukommendes  (substantiae 
superadditum ) ,  also  ein  Accidens;  oder  aber  es  wird  so  aufgefasst, 


continet  quidem  sapientiam,  quae  multiplicem  habet  ntilitatem  in  conservanda  et 
dirigenda  hominom  societate;  interius  vero  continet  sapientiam,  quae  nos  erndit 
de  iis ,  quae  in  religione  sunt  credenda  et  amplectenda. 

1)  Ib.  praef.  pag.  2.    Libri  hujuB  intentio  est,  docere  sapientiam  Legis  se- 
cnndom  veritatem  et  ex  fundamentis.  ** 

2)  Ib.  p.  1.  c.  1—49. 
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dass  es  die  göttliche  Wesenheit  oder  Substanz  selbst  ist ,  von  ihr  also 
sich  nicht  real  unterscheidet.  Wenn  crsteres ,  dann  ist  dieses  eine  An- 
nahme, welche  mit  dem  Begriffe  Gottes  sich  durchaus  nicht  verein- 
baren lässt;  denn  Gott  kann  kein  Accidens  beigelegt  werden;  es  ist 
femer  eine  Annahme,  welche  die  Emheit  Gottes  aufhebt;  denn  die  ab- 
solute Einheit  Gottes  bringt  es  mit  iiich,  dass  weder  in  Gott  selbst, 
noch  auch  in  unserm  Begriffe  von  Gott  irgend  welche  Pluralitat  zuge- 
lassen werden  kann ;  hier  aber  bekommen  wir  in  Gott  eine  Pluralitat  von 
Accidenzen,  also  so  viele  ewige  Dinge,  als  wir  Gott  Attribute  zu- 
theilen. — Ist  also  das  erstere  Glied  unserer  Alternative  durchaus  unstatt- 
haft ,  so  ist  dagegen  das  zweite  nichtssagend.  Denn  wenn  die  positiven 
Attribute,  welche  wir  Gott  beilegen,  die  göttliche  Substanz  selbst  sind, 
dann  ist  alle  Prädication  dieser  Attribute  von  Gott  nichts  weiter,  als 
eine  Namenerklärung,  folglich  keine  positive  Attribution  mehr,  es  ver- 
hält sich  dann  gerade  so,  als  wenn  wir  den  Menschen  einmal  „Mensch ^^ 
and  das  andere  Mal  ein  „  vernünftiges  und  animalisch  lebendes  Wesen  ^^ 
nennen.  Wie  wir  hier  nur  em  und  dasselbe  mit  verschiedenen  Namen 
bezeichnen,  und  der  Unterschied  blos  darin  besteht,  dass  wir  im  zwei- 
ten Falle  den  Namen  „Mensch'^  näher  erklären,  so  verhält  es  sich  auch 
im  gegebenen  Falle  mit  den  verschiedenen  positiven  Attributen,  welche 
wir  Gott  beilegen.  In  diesem  Sinne  also  können  wir  allerdings  von 
verschiedenen  Attributen  Gottes  sprechen ;  aber  das  ist  dann  eben,  wie 
gesagt,  keine  positive  Attribution  mehr^).     Und  in  der  That  fassen 

1)  Ib.  p.  1.  c.  51.  Attnbutnm  enim  non  est  substantia  ejus,  cui  attribuitur, 
sed  qniddam  substantiae  eaperadditum ,  ideoque  accidens ;  quod  si  namque  attri- 
batiim  Bit  ipsa  substantia  ejus,  cui  attribuitur,  tum  attributum  illud  est  identicum 
et  Buperflunm  in  praedicatione.  Perinde  enim  est,  ac  si  diceres:  Homo  est  homo; 
aut  quasi  diceres:  Homo  est  vivens  ratione  praeditum;  nam  to  „vivens  ratione 
praeditum "  est  ipsa  substantia  et  veritas  hominis ,  neque  datur  tertium  aliquid 
praeter  hoc,  hominem  inquam,  quod  sit  vita  et  ratione  praeditum,  ac  itidcm 
per  haec  attributa  describi  possit.  Quare  attributum  istud  nihil  aliud  est ,  quam 
ezplicatio  nominis ,  et  eo  solo  differt  ab  co ,  cui  attribuitur :  ita  ut  idem  sit  ac  si 
diceres:  Res  iUa,  cui  nomen  est  homo,  est  res  composita  ex  vita  et  ratione.  Yi- 
des  igitur,  attributa  necessario  esse  vel  ipsam  substantiam  ejus,  cui  attribuuntur, 
et  tum  nihil  aliud  sunt,  quam  explicatio  nominis,  quo  respectu  illa  a  Deo  nos 

non  ezcludimus ,  sed  alio ;  lel  esse  quidpiam  praeter  ejus  substantiam,  et  per 

consequeuB  accidens  iUius.  Licet  autem  nomen  accidentis  negetur  in  attributis 
Dei  (h.  e.  licet  uolint  dicere,  illa  attributa  esse  accidentia):  non  tamen  statim 
negatur  res  ipsa.  Omnis  enim  res,  quae  substantiae  addita  est,  extrinsecus  ap- 
prehendit  cam,  nee  qnidditatem  ejus  pcrficit,  quac  ipsissima  est  natura  accidentis. 
Praeterea  si  sint  plures  formae  sive  plura  attributa  in  Deo ,  sequitur  hinc ,  plura 
<*s8e  aetema.  ünitas  enim  consistere  ncquit,  nisi  credamus  substantiam  unam, 
simplicem,  Bfne  compositionc  aut  multitudine.  Illa  quippc  res  una  est,  quae, 
qnomodocunque  respiciatur  vel  consideretur ,  una  est,  neque  ullo  modo  vel  ullam 
ob  causam  in  duo  dividi  potest,  ac  nullam  plane  neque  extra  intellectam,  neque 
in  inteUectu  plnralitatem  admittit. 
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auch  diejenigen,  welche  eine  positive  Attribution  annehmen,  dieselbe 
nicht  in  diesem  Sinne  auf ,  sondern  vielmehr  so ,  dass  sie  die  Attribute, 
welche  sie  Gott  beilegen,  von  der  Substanz  Gottes  reaF  unterscheiden. 
Wenn  auch  nicht  Alle  dies  ausdrücklich  behaupten,  so  liegt  ihrer  Lehre 
der  Sache  nach  doch  nur  diese  Annahme  zu  Grunde  *)• 

Aber  wie  kommt  es  denn,  dass  die  heilige  Schrift  selbst  Gott 
verschiedene  Attribute  zutheilt?  Maimonides  unterlässt  nicht,  eine  Lö- 
sung dieser  Schwierigkeit  auf  seinem  Standpunkte  zu  suchen.  Er  führt 
einen  doppelten  Grund  an,  wainim  das  „Gesetz*'  in  solcher  Weise  von 
Gott  spricht.  Der  erste  Grund  liegt  darin,  dass  das  Gesetz  sich  der 
Auflfiissungsweisc  der  gewöhnlichen  Menschen  accomodirt.  „Loquiturlex 
secundum  linguam  filiorum  hominum  *y  Es  sucht  nämlich  die  unendliche 
Vollkommenheit  Gottes  dem  gewöhnlichen  Menschenverstände  nahe  zu 
bringen,  und  da  die  gewöhnlichen-  Menschen  Gott  nur  dadurch  als 
vollkommen  denken  können,  wenn  sie  ihm  jene  Vollkommenheiten  bei- 
legen, welche  sie  an  sich  selbst  oder  an  andern  Dingen  als  Vollkom- 
menheiten erkennen:  so  legt  auch  das  „Gesetz"  Gott  solche  Voll- 
kommenheiten bei,  eben  zu  dem  Zwecke,  um  diesen  Menschen  in  ihrer 
Weise  die  absolute  göttliche  Vollkommenheit  zugänglich  und  ver- 
ständlich zu  machen  ^).  Der  zweite  Grund  liegt  darin ,  dass  die  hei- 
lige Schrift  die  verschiedenen  Werke  Gottes  zur  Grundlage  nimmt,  um 
ihn  in  verschiedener  Weise  zu  benennen.  Da  nämlich  die  Werke  Got- 
tes vielfach  und  verschieden  sind ,  so  offenbart  sich  in  jedem  dersel- 
ben die  göttliche  Wirksamkeit  auf  verschiedene  Weise,  und  daraus 
folgt,  dass  Gott  je  nach  dieser  verschiedenen  Offenbarungsweise  auch 
mit  verschiedenen  Namen  benannt  werden  könne,  wobei  dann  diese 
Namen  offenbar  nicht  real  verschiedene  Momente  in  ihm  bezeichnen, 
sondern  vielmehr  nur  ein  und  dasselbe  Wesen  in  verschiedener  Weise 
ausdrücken.  Es  verhält  sich  hiemit  in  analoger  Weise,  wie  solches 
bei  geschöpllichen  Agcnticn  stattfindet.  Betrachten  wir  nämlich  z.  B. 
das  Feuer,  so  ist  die  Wirksamkeit  desselben  eine  verschiedene;  die 
einen  Stoffe  löst  es  auf,  die  andern  verbindet  es  miteinander ;  die  einen 
Stoffe  macht  es  weiss,  die  andern  schwärzt  es;  endlich  kocht  es  die 
Speisen ,  und  verbrennt  es  die  verbrennbaren  Gegenstände.  Wir  kön- 
nen daher  das  Feuer  nach  dieser  seiner  verschiedenen  Wirksamkeit  auch 
verschieden  benennen;  wir  können  es  als  eine  autlösende  und  verbin- 
dende Kraft  bezeichnen,  wir  können  es  kochend  und  verbrennend,  weis- 
send und  schwärzend  nennen.  Aber  Niemanden,  welcher  die  Natur  des 
Feuers  kennt,  wird  es  in  den  Sinn  kommen,  anzunehmen,  dass  sechs 
untereinander  real  ver:5chiedene  Momente  oder  Kräfte  in  dem  Feuer 
seien,  wodurch  es  auflösend,  verbindend,  kochend,  verbrennend,  weissend 

p.  1.  c.  53.  pag.  88  sq.   —   2)  Ib.  p.  1.  c.  53.  p.  83.    —    8)  Ib.    p.   1. 
S  8q. 


1)  Ib.  ^    _ 
c.  26.  c  46  8q. 
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und  schwärzend  thätig  wäre.  Es  ist  vielmehr  ein  und  dieselbe  Natnr  des 
Feuers ,  aus  welcher  alle  diese  Wirkungen  hervorgehen ,  und  wenn  wir 
daher  das  Feuer  in  der  angegebeneu  verschiedenen  Weise  benennen,  so 
ist  das  eben  nur  eine  nach  der  Verschiedenheit  seiner  Wirksamkeit  sich 
bestinomende  Verschiedenheit  der  Benennung,  —  nichts  weiter  ^).  Eben 
so  Terbält  es  sich  denn  nun  auch  in  Bezug  auf  Gott.  Die  verschiedenen 
Attribute ,  welche  das  „  Gesetz  ^'  ihm  beilegt ,  laufen  dem  Wesen  nach 
nur  auf  eine  Verschiedenheit  der  Benennung  hinaus,  welche  nach  der 
Verschiedenheit  seiner  Werke  sich  bestimmt,  und  können  daher  keines- 
wegs als  von  Gottes  Wesen  real  verschiedene  Attribute  im  Sinne  der 
Gegner  aufgefosst  werden '). 

Dass  dieses  wirklich  so  sich  verhalte  und  so  sich  verhalten  müsse, 
erweist  sich  noch  klarer,  wenn  wir  die  Sache  von  einem  andern  Gesichts- 
punkt aus  betrachten.  Zwischen  Gott  und  den  geschöpflichen  Dingen 
findet  nämlich  keine  Proportion  und  Analogie ,  also  auch  keine  Aehn- 
licfakeit  statt.  Nur  dann  könnte  nämlich  eine  Analogie  und  Aehnlichkeit 
zwischen  beiden  statthaben,  wenn  sie  beide  irgendwie  unter  ein  und 
denselben  Begriff  fielen ,  und  der  Unterschied  zwischen  beiden  in  dieser 
Beziehung  etwa  blos  ein  gradueller  wäre.  Aberjdas  findet  nicht  statt.  Gott 
und  die  geschöpilichen  Dinge  können  in  keiner  Rücksicht  unter  ein 
und  denselben  Begriff  fallen ;  folglich  kann  auch  keine  Analogie  und 
keine  Aehnlichkeit  zwischen  beiden  angenommen  werden^).  Daraus 
folgt,  dass  wenn  wir  Gott  Attribute  beilegen ,  welche  sich  auch  in  d[en 
gesdiöpflichen  Dingen  vorfinden,  wie  Sein,  Wirklichkeit,  Weisheit, 
Macht ,  Wille ,  Leben  u.  dgl. ,  die  Frädication  hier  nicht  eine  analo- 
gische, sondern  eine  rein  aeqttivoke  ist,  d.  h.  dass^beiderseits  nur  der 
Name  gleich  ist ,  in  der  Sache  selbst  aber  durchaus  keine  Gemeinsam- 
keit stattfindet  ^).  Und  wenn  dieses ,  dann  ist  es  sonnenklar ,  dass  die 
Attribute ,  welche  Gott  beigelegt  werden ,  durchaus  nicht  als  etwas  die 
göttliche  Substanz  bestimmendes  gedacht  werden  können,  wie  solches  in 
Bezug  auf  die  geschöpflichen  Dinge  stattfindet,  sondern  dass  es  sich 


1)  Ib.  p.  1.  c  53.  p.  83  8q. 

2)  Ib.  p.  1.  c.  53.  p.  84.  Proinde  attributa  Dei  omnia,  quae  in  Scriptura 
ipsi  attribanntor,  vel  sunt  nomina  Operum,  non  vero  essentiae  illius:  Tel  docent 
de  ejus  absoluta  perfectione;  non  autem ,  quasi  essentiam  haberet  ex  diversis  re- 
bus compositam.    p.  b5. 

3)  Ib.  p.  1.  c.  56. 

4)  Ib.  1.  c.  Quodrca  ex  his  manifeBtnm  est  ei ,  qui  intelligit  naturam  simi- 
btndinis,  quod  ro  „ens"  vel  „cxistens**  et  reliqua  attributa,  ut  ,,voluntas,"  „sa- 
pientia,"  „potentia,"  „vita,"  de  Deo  et  aliis,  cum  uulla  inter  eos  sit  similitudo, 
mere  aequivoce  et  öuuvjfiui  dicantur;  non  autem  analogice . . . .  Iluec  demonstratio 
erindt,  nuUan^planc  esse  participationem  inter  proprietatcs  illas,  quae  Deo  at- 
tribuontur ,  et  inter  nostras ,  nisi  tantum  in  nomine ,  nequaquam  vero  in  uUa 
aliqoa  re. 
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hier  nur  um  verschiedene  Benennungen  ein  und  derselben  Sache  han- 
deb  kann^.  Gott  ist  nicht  wirklich  durch  die  Wirklichkeit,  nicht 
mächtig  dnrcli  die  Maclit,  nicht  weise  durch  die  Weisheit,  nicht  Eins 
durch  die  Einheit:  diese  Bestimmungen  kommen  nicht  erst  zu  seinem 
Wesen  hinzu,  um  dasselbe  zu  bestimmen,  sondern  in  ihm  ist  viel- 
mehr Alles  ein  und  dasselbe  ^).  Alle  positiven  Attribute,  die  wir  ihm 
als  solche  beilegen,  beruhen,  wie  gesagt,  auf  blosser  Aequivocation. 

§.  75. 

Wir  sehen,  wie  Mainionides  in  seinem  Streben,  die  Gegner  zu 
widerlegen ,  auf  eine  Ansicht  hinauskommt ,  welche  ebenso  unhaltbar 
ist,  wie  die  der  Gegner.  Er  glaubt,  die  Einheit  und  Einfacbeit  Got- 
tes nur  dadurch  aufrecht  erhalten  zu  können,  dass  nicht  blos  in  der 
Sache  selbst  kein  realer  Unterschied  angenommen,  sondern  dass 
auch  der  Unterschied,  welchen  wir  in  unserm  Denken  auf  Grund 
der  unendlichen  Vollkommenheit  Gottes  zwischen  verschiedenen  Voll- 
kommenheiten oder  Attributen  Gottes  setzen,  als  unzulässig  er- 
achtet wird.  In  Folge  dessen  wird  bei  ihm  die  gesammte  positive 
Entwickelung  der  Gottesidee  in  unserm  Denken  zu  einem  blossen  Spiel 
mit  verschiedenen  Benennungen,  deren  Unterscheidung  auf  keinem  ob- 
jectiven  Grunde  beruht,  sondern  etwas  rein  Subjectives  ist  Zudem 
verwechselt  er  den  Begriff  der  Univocation  mit  dem  der  Analogie, 
welche  letztere  ja  wohl  zwischen  Ursache  und  Wirkung  stattfindeai 
kann ,  wenn  auch  beide  nicht  unter  Einen  Begriff  gebracht  werden 
können.  So  wird  bei  ihm  alle  Prädication  positiver  Attribute  von 
Gott  zu  einer  reinen  Aequivocation,  welche  für  die  Entwicklung  der 
Gottesidee  offenbar  gar  keinen  Werth  hat,  im  Gegentheil  dieselbe 
noch  mehr  zu  einem  blos  subjectiven  Spiel  des  Denkens  herabsetzt, 
welches  gar  keinen  Grund  in  der  Objectivität  hat 

Maimonides  mochte  aber  wohl  eingesehen  haben,  dass  durch  sein 
Verfuhren  eine  intellectuelle  Erkenntniss  Gottes  zur  Unmöglichkeit 
werde ;  darum  sucht  er  denn  dieselbe  auf  einem  andern  Wege  zu  er- 
möglichen ,  dadurch  nämlich ,  dass  er  eine  negative  Attribution  im 
Gegensatze  zur  positiven  als  zulässig  und  berechtigt  erklärt 

Unter  einem  negativen  Attribute  ist  ein  solches  zu  verstehen ,  durch 
welches  wir  Gott  nicht  Etwas  beilegen,  sondeni  wodurch  wir  Etwas 
von  ihm  entfernen ,  Etwas  ihm  absprechen.  Von  Gott  müssen  wir 
aber  negiren  alle  Körperlichkeit,  alle  Veränderlichkeit  und  alles  Lei- 
den, alle  Privation  und  alle  Vergleichung  oder  Aehnlichkeit  mit  den 
geschöpflichen  Dingen  ^).  Folglich  bewegen  sich  alle  negativen  Attri- 
bute, welche  wir  Gott  beilegen,  im  Gebiete  der  angeführten  Verneinun- 
gen, indem  sie  sämmtlich  eine  Negation  entweder  der  Körperlichkeit, 

1)  Ib.  1.  c.  p.  93.  —  2)  Ib.  p.  1.  c.  57.  p.  94.  —  3)  Ib.  p.  1.  c.  66. 
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oder  der  Veränderlichkeit ,  oder  der  Privation ,  oder  der  Aehnlichkeit 
Gottes  mit  den  geschöpflichen  Dingen  zu  ihrem  Inhalte  haben.  Daher 
unterscheidet  sich  ein  negatives  Attribut  von  einem  positiven  dadurch, 
dass  das  letztere  etwas  Bestimmtes  von  der  Substanz  aussagt,  welcher 
es  beigelegt  wird,  das  erstere  aber  an  sich  nichts  Bestimmtes  von  dieser 
Substanz  uns  lehrt,  sondern  nur  per  accidens  dieselbe  im  Unter- 
schiede von  andern  Dingen  uns  erkennen  lässt  ^). 

Solche  negative  Attribute  also  sind  allein  zulässig  in  Bezug  auf 
das  göttliche  Wesen ,  und  wenn  wir  sie  von  Gott  prädiciren ,  so  ist 
diese  Prädication  eine  wahre,  dem  Gegenstande  congruente,  während 
jede  positive  Attribution  falsch  ist  Nur  auf  diesem  negativen  Wege 
ist  uns  die  göttliche  Wesenheit  erkennbar  ^).  —  Daraus  folgt,  dass  alle 
Attribute,  welche  wir  Gott  beilegen,  wenn  die  Attribution  wahr  und 
berechtigt  sein  soll,  nur  im  negativen  Sinne  gefasst  werden  dürfen.  Wenn 
wir  also  Gott  existeni  nennen,  so  darf  dies  nicht  so  gefasst  werden, 
als  komme  die  Existenz  Gott  als  positives  Attribut  zu .  sondern  es 
bat  nar  den  Sinn :  es  sei  falsch ,  dass  Gott  nicht  existire ,  die  Priva- 
üon  Gottes  sei  unzulässig.  Wenn  wir  sagen,  Gott  sei  Einer,  so  darf 
dies  nur  so  genommen  werden,  dass  Gott  nicht  eine  Pluralität  sei; 
die  Einheit  Gottes  ist  nur  die  Negation  der  Pluralität  in  ihm.  Wenn 
wir  sagen ,  Gott  sei  lebond ,  so  bedeutet  das  in  Wahrheit  nur ,  dass 
er  nicht  todt  sei ;  wenn  wir  ihn  den  Mächtigen ,  den  Weisen ,  den 
'Wollenden  nennen,  so  drücken  wir  damit  in  Wahrheit  nur  aus,  dass 
Gott  keiner  Ermüdung  fähig ,  dass  er  nicht  unwissend  sei ,  dass  seine 
Geschöpfe  nicht  dem  Zufall  überlassen  seien,  sondern  vielmehr  von 
ihm  regiert  und  j»eleitet  werden.  Wenn  wir  Gott  als  ewig  bezeichnen, 
so  dürfen  wir  dem  Ausdrucke  ,,  Ewigkeit'^  keinen  andern  Sinn  unter- 
legen, als  dass  Gott  nicht  hervorgebracht  sei  von  einer  ausser  ihm 
liegenden  Ursache.    Und  so  im  Uebrigen^). 


1)  Ib.  p  1.  c.  58.  Differnnt  autcm  attribata  negativa  ab  affirmativis  in  hoc, 
qood  licet  affinnativa  non  approprient,  tarnen  de  parte  aliqaa  rei  Ulius  doceant, 
Cialis  sdeutia  qaaeritor ,  sive  jam  pars  illa  sit  de  substantia ,  siye  de  ejus  acd- 
dentibas.  Negativa  vero  nihil  certi  nos  docent  de  substantia  illius  rei,  cigus  seien- 
tiam  quaerimus,  nisi  per  accidens. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  96.  Attributa  negativa  adhibenda  sunt  ad  dirigendum  inteUec- 
tum  Boitmm  ad  ea,  qnae  de  Deo  credenda  sunt,  quia  ex  bis  nulla  in  Deo  plane 
leqnitiir  moltitado.   , 

3)  Ib.  L  c.  p.  96  sq.  Ezemplo  rem  declarabo.  Per  manifestas  demonstra- 
tiones  admos,  quod  necessario  sit  adbnc  aliqoid  praeter  illas  substantias,  quae 
sensibos  apprebendimus,  et  illas,  quarom  cognitionem  et  scientiam  intellectus  sibl 
Tindicat,  ideoqae  de  eo  dicimus,  quod  sit  „existens,"  cigus  sensus  est,  quod 
pmatio  ^118  Bit  falsa  ( i.  e.  falsum  esse  quod  non  existat ).  Deinde  dididmus , 
qood  iUud  ens  non  existat  metaphorice,  quemadmodom  elementa,  qnae  sunt  Cor- 
pora mortoa,  ideoque  illud  „vivum"  vel  „vivens"  vocavimus,  cigus  sensus  est, 
qood  Dens  non  sit  mortuus.    Praelerea  intelleximus,  4uod  htgus  entii  essentia  non 

Süeki,  Qttfaiehf  am  Plüloiophie.  IL  lg 
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Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  auf  welche  allein  die  Entwick- 
lung der  Gottesidee  in  unserm  Benken  sich  bewerkstelligen  kann.  Nur 
auf  diesem  Wege  allein  kann  unser  Geist  zu  jener  höchsten  Stufe 
der  Gotteserkenntniss  emporsteigen,  bis  zu  welcher  er  überhaupt  mög- 
licher Weise  gelangen  kann^).  Denn  man  glaube  ja  nicht,  dass  diese 
negative  Gotteserkenntiiiss  eine  ganz  unvollkommene  oder ,  nichtssar 
gende  sei.  Je  mehrere  negative  Attribute  wir  von  Gott  erkennen, 
d.  h.  je  mehreres  wir  von  Gott  negiren  oder  entfernen,  desto  voll- 
ständiger wird  in  uns  die  Erkenntniss  Gottes  selbst').  Findet  ja  die- 
ses auch  schon  bei  andern  Dingen  statt,  dass  wir  der  Erkenntniss  des 
Gegenstandes  selbst  um  so  näher  kommen,  je  mehr  wir  erkennen,  was 
der  Gegenstand  nicht  sei^).  Wenn  auch  immerhin  diese  negative  Er- 
kenntniss hmter  der  positiven  zurücksteht,  so  müssen  wir  uns  doch 
mit  derselben  in  Bezug  auf  Gott  bescheiden,  weil  eben  eine  positive 
uns  nicht  möglich  ist. 

Es  ist  das  in  der  That  eine  eigenthümliche  Auffassung  der  mensch- 
lichen Gotteserkenntniss.  Aber  Maimonides  musste  sich  zu  derselben 
nothw^dig  verstehen,  nachdem  er  alle  Grundlagen  einer  positiven 
Gotteserkenntniss  weggeräumt  hatte.  Und  doch  ist  das  G^e  wie- 
derum nur  ein  Spiel  mit  Worten.    Wenn  z.  B.  das  Attribut  der  gött- 


sit  sicQt  essenda  coelorum,  qnae  simt  corpora  viva,  ideoque  didmus  de  eo,  qnod  non 
Sit  corpus.  Insuper  vidimus,  ens  ülud  quoque  non  esse  sicat  essentia  vel  eodstentia 
InteUigentiariini,  qoae  quidem  neque  sunt  corporeae,  neqne  etiam  mortnae,  sed  ta- 
rnen sunt  aliunde  prodnctae,  ideoque  de  eo  dicimns,  quod  sifc  „aeternom,^'  k.  e.  qnod 
nullam  essentiae  suae  causam  habeat  Post  haec  apprehendimus,  quod  hvQus  entis 
essentia  non  ita  Sit  comparata,  ut  existat  pro  se  solum,  sed  quod  ab  illo  multa  alia 
proflnant  et  proficiscantnr,  et  quidem  non  ut  calor  ab  igne,  vel  ut  lux  a  sole  ema- 
nant,  sed  ita,  ut  simul  ab  illo  conserventur,  stabiliantur,  disponantur  et  r^an- 
tur  ac  gubernentur;  ideoque  de  eo  dicimus,  qnod  sit  „potens,^  „sapiens,*'  „vo- 
lens,"  quorum  attributorum  mens  et  sententia  est,  quod  non  defatigetur,  quod 
nihil  ignoret,  quod  non  perturbetur  vel  praedpitetur ,  ac  denique  quod  non  dese- 
rat  vel  derelinquat  ( entia  sna  sdl. ) . . . .  Tandem  addidicimus,  quod  nulluni  sit  eng 
simile  isti  ente,  ideoque  dicimus  de  eo,  quod  sit  „unum,"  quo  attributo  remore- 
mus  ab  eo  pluralitatem  vel  multitudinem.    cf.  p.  1.  c.  57. 

1)  Ib.  p.  1.  c.  58.  p.  96.  —  2)  Ib.  p.  1.  c.  60. 

8)  Ib.  L  c.  p.  103.  E.  g.  Sit  aliquis,  cui  certo  constet,  navem  esse  vel  ezi- 
stere ,  esse  ens ,  sed  ignoret ,  cui  rei  hoc  nomen  competat ,  snbstantiaene  alievl 
vel  accidenti?  ahi  autem  constet,  quod  non  sit  accidens ,  alii,  quod  non  dt  ani- 
mal,  alii,  quod  non  sit  statua,  alii,  quod  non  sit  planta  terrae,  alii,  qnod  non 
sit  compositum  compositione  natural!,  alii ,  quod  non  habeat  formam  lalam  et  ex- 
tensam ,  sicut  asseres  et  januae  ;  ahi ,  quod  non  sit  rotunda ,  ahi ,  quod  non 
acuta,  latera  habens  aequalia  (h.  e.  quadrata),  alii,  quod  non  sit  opus  densnm: 
—  hie  darum  sane  est  et  manifestum,  hunc  ultimum  quad  pervenisse  ad  veram 
navis  formam  per  istas  denominationes  negativas,  et  fere  esse  aeqnalem  iUi,  qni 
eam  per  attributa  affirmativa  sdt  esse  corpus  hgneum,  concavnm,  longom,  ex 
multis  lignis  compodtum.  ( ?  S ) 
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lieben  Weisheit  blos  die  Bedeutung  hat,  dass  Gott  Nichts  nicht  wisse, 
wie  Maimoiudesi  sagt,  so  ist  ja  darin  im  Grunde  nichts  Anderes  aus- 
gesprochen, als  dass  Gott  Alles  wisse;  also  eben  dadurch  schon  eine 
positive  Attribati(m  iu  Gott  gesetzt  Und  so  in  allem  U^brigen.  Hätte 
Maimonides  die  Einheit  Gottes  nicht  bis  dahin  urgirt,  dass  er  selbst 
die  aog^iannte  distinctio  rationis  in  ihm  für  unzulässig  erklärte ,  und 
hatte  er  das  Verhältniss  der  Analogie  zwischen  Gott  und  den  ge- 
schöpflichen  Dingen  nicht  ganz  und  gar  negirt,  um  Alles,  was  wir 
von  Grott  und  den  geschöpiüchen  Dingen  zugleich  prädiciren,  auf 
leine  Aequivocation  zu  reduciren:  dann  hätte  er  sich  nicht  auf  diesen 
nichtssagenden  Ausweg  der  blos  negativa  Attribution  zu  flüchten 
gebraucht. 

Im  zweiten  Theilc  seines  Werkes  geht  Maimonides  auf  eine  an- 
dere nicht  minder  wichtige  Frage  über,  in  welcher  er  nicht  mehr,  wie 
bisher,  mit  den  arabischen  Philosophen  einig  ist,  sondern  ihnen  ent- 
gegentritt Es  ist  die  Frage,  ob  die  Welt  einen  Anfang  genonunen 
Iiahe,  oder  ob  sie  ewig  sei.  Er  widmet  dieser  Frage  eine  ausführliche 
Erörterung,  und  wir  haben  ihm  auch  in  dieses  Gebiet  zu  folgen« 

§.  76. 

Bevor  wir  aber  die  Darstellung  dieser  Erörterung  selbst  in  Angriff 
nehmen,  hab^  wir  Einiges  vorauszuschicken  über  die  Art  und  Weise,  wie 
Mannonides  die  Construction  des  Weltsystems  auffasst  Er  schliesst  sich 
in  dieser  Sache  unbedingt  und  ohne  Rückhalt  an  Aristoteles  und  an  die 
anbischen  Aristoteliker  an.  Ausgehend  von  den  Gnmdbegriffen  und 
Grundprincipien  der  aristotelischen  Metaphysik  0 ,  lässt  er  alle  Dinge 
ausser  Gott  in  drei  Categorien  zerfallen,  nämlich  in  getrennte  IntelU- 
goizen,  in  die  ingeneraboln  und  incorruptibeln  Himmelssphären,  und 
endlich  in  die  sublunarischen  Körper,  welche  entstehen  und  vergehen^). 
Die  getrennten  Intelligenzen  verhalten  sich  zu  den  Himmelssphären  als 
deren  bewegende  Ursachen,  woraus  folgt,  dass  jede  Intelligenz  an  die 
ihr  entsprechende  Himmelssphäre  gebunden  ist  und  derselben  vorsteht 
Wie  dfdier  die  Himmelssphären  einander  gegenseitig  untergeordnet 
sind,  so  stehen  auch  die  Intelligenzen  in  einem  solchen  Verhältnisse 
der  Unterordnung  zu  einander.  Der  oberste  Himmel  sowohl,  als  auch 
die  untergeordneten  Himmelssphären  sind  belebte  und  beseelte ,  mit 
Verstand  und  Wille  ausgestattete  Wesen,  wenn  auch  das  Verhältniss 
dtf  Seele  und  der  Intelligenz  zu  der  i^r  entsprechenden  Hinunels- 
sphäre  nicht  gerade  m  der  nämlichen  Weise  aufzufassen  ist,  wie  das 
Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe  in  den  lebenden  Wesen  der  sublima- 
rischen  Welt^).  Was  femer  die  Zahl  der  getrennten  Intelligenzen 
betrifft,  so  habe  zwar  Aristoteles  nichts  weiter  gelehrt,  als  dass  es  so 


1)  Ib.  p.  2.  proleg.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  II.  —  3)  Ib.  p.  2.  c.  4.  c  10. 
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viele  getrennte  Intelligenzen  gebe ,  als  Himmelssphären ;  die  neuere 
Astronomie  aber  habe  festgestellt,  dass  die  Zahl  dieser  Himmelssphären 
sich  auf  neun  belauft  0*  Daher  gibt  es  auch  neun  getrennte  Intelligen- 
zen, zu  welchen  dann  als  die  zehnte  noch  der  „th&tige  Verstand  ^^ 
kommt,  welcher  in  der  Reihe  jener  Intelligenzen  die  unterste  Stelle  ein- 
nimmt*). Von  Gott  fliesst  die  erste  Intelligenz  aus,  von  dieser  die 
zweite,  und  so  herab  bis  zum  „thätigen  Verstände."  Und  wie  jede  In- 
telligenz durch  die  nächst  höhere  bedingt  ist ,  so  hängt  auch  jeder  Him- 
melskreis von  der  Intelligenz,  welche  ihm  vorsteht,  in  seiner  Wirklich- 
keit und  Wirksamkeit  ab.  Die  Intelligenz ,  welche  ihm  vorsteht ,  in- 
fluirt  ihrerseits  in  denselben  die  productive  Kraft,  vermöge  deren  er 
auf  die  untergeordneten  Dinge  einwirkt,  und  so  geht  es  herab  bis 
zum  letzten  Himmelskreise,  dem  Kreise  des  Mondes.  Dadurch  ist 
alle  Generation  und  Corruption  im  Bereiche  der'sublunarischen  Welt 
bedingt  ^). 

So  sehen  wir ,  wie  Maimonides  in  Bezug  auf  die  Auffassung  Mes 
Weltsystems  in  der  That  sich  ganz  an  die  arabischen  Aristoteliker  an- 
schliesst.  Er  sucht  diese  Ansicht  sogar  als  in  der  heiligen  Schrift  be- 
gründet darzustellen.  Die  getrennten  Intelligenzen  des  Aristoteles,  sagt 
er,  sind  dasselbe  mit  den  Engeln,  von  welchen  das  „Gesetz"|spricht  *); 
und  wenn  die  heilige  Schrift  sagt,  dass  „die  Himmel  die  Herrlichkeit 
Gottes  verkünden, "  so  spreche  sie  damit  nichts  Anderes  aus,  als  dass 
die  Himmel  lebende  und  vernünftige  Wesen  seien*). 

Dieses  vorausgesetzt  gehen  wir  nun  auf  die  Erörterung  des  oben 
aufgestellten  Problems  über  die  Ewigkeit  oder  Nichtewigkeit  der 
Welt  selbst  über.  Es  existiren,  sagt  Maimonides,  in  Bezug  auf  diese 
Frage  drei  Ansichten.  Die  erste  ist  diejenige ,  welche  unser  „Gesetz** 
uns  lehrt,  und  welche  daher  für  Alle,  welche  diesem  „Gesetze"  huldi- 
gen, ein  Glaubenssatz  ist :  nämlich ,  dass  die  Welt  von  Gott  nach  Ma- 
terie und  Form  aus  Nichts  geschaffen  worden  sei,  und  daher  nothwendig 


1)  Dieselben  sind  die  Sphären  der  sieben  Planeten,  die  Sphäre  der  Fixsterne 
und  endlich  die  Sphäre,  welche  das  Ganze  des  Weltalls  umschliesst  (la  sph^ 
du  mouvement  diurne,  appell6e  la  Sphäre  e&vironnante ).    Munk,  M^l.  p.  331. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  4.  p.  196. 

3)  Ib.  p.  2.  c.  11.  p.  211.  Nam  influentia  illa,  quae  defluit  a  Deo  opt  mtx. 
ad  existentiam  Intelligcntiarmn  separatarom,  infinit  etiam  ab  Intelligentiis  ad  pro- 
ductionem  illarum  ex  se  inTicem,  usque  ad  IntelJectum  agentem,  et  ibi  finitnr 
productio  vel  creatio  Abstractorum.  Ab  Abstractis  porro  omnibus  et  singulis  ef- 
fünditur  virtus  productiva  alia  usque  ad  orbes  coelestes ,  et  eorum  ultimum ,  or- 
bem  lunae ;  et  hinc  deinceps  corpora  gencrabiüa  et  corruptibilia ,  h.  e.  materia 
prima,  et  ea,  quae  ex  illa  sunt  composita,  et  omnes  sphaerae  efiundunt  Tirtutes 
in  elementa,  donec  influentia  illorum  perficiatur  in  fine  generationis  et  corrup- 
tionis.  c.  22.    cf.  c.  12. 

4)  Ib.  p.  2.  c  6.  c  7.  —  6)  Ib.  p.  2.  c.  6. 
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einen  An&ng  ihres  Daseins  habe.  Nach  dieser  Ansicht  ist  vor  der 
Schöpfung  der  Welt  nichts  gewesen,  als  Gott ;  weder  Engel,  noch  Him- 
mel, noch  Materie;  Alles  ist  vielmehr  durch  den  Willen  Gottes  aus 
Nichts  in's  Dasein  gerufen  worden,  und  damit  hat  denn  auch  erst  die 
Zeit  begonnen.  Die  zweite  Ansicht  ist  die  jener  Philosophen ,  welche 
eine  ewige  Materie  neben  Gott  aimahmen  und  lehrten,  dass  die  Welt 
aus  dieser  Materie  von  Gott  herausgebildet  worden  sei.  Die  dritte 
Ansicht  endlich  ist  die  des  Aristoteles,  nach  welchem  nicht  blos  die 
Materie  der  Welt,  sondern  die  Welt  selbst,  als  Ganzes  in  ihrer  na- 
tOrlich^  Vollendung  genommen,  anfangslos  und  endlos,  keiner  Genera- 
tion und  Corruption  unterworfen  ist,  vielmehr  immer  und  ewig  so,  wie 
sie  ist,  bestanden  hat,  besteht  und  bestehen  wird^).  —  Betrachtet  man 
die  zweite  und  dritte  Ansicht  näher,  so  sieht  man  leicht,  dass  die 
zweite  nicht  in  so  grellem  Gegensatze  zum  „ Gesetze ^^  steht,  ja  dass, 
wenn  man  dieselbe  annehmen  wollte,  man  dadurch  noch  keineswegs 
genöthigt  wäre,  die  ganze  Lehre  des  Gesetzes  zu  verwerfen ;  denn  da 
hier  eine  weltbildende  Wirksamkeit  Gottes  zugelassen  wird,  so  folgt 
daraus  auch  die  Möglichkeit  der  Zeichen  und  Wunder,  welche  im  „Ge- 
setze^ erzählt  werden.  Dagegen  aber  steht  die  dritte  Ansicht,  die  An- 
sicht des  Aristoteles ,  im  entschiedensten  Gegensatz  zum  „Gesetze,'^  und 
destruirt  von  Grund  aus  die  ganze  Lehre  dieses  „Gesetzes ;''  denn  wenn 
die  Welt  als  solche  ewig  und  unveränderlich  ist,  und  Alles  in  derselben 
unter  dem  (xesetze  der  Nothwendigkeit  steht,  so  ist  kein  freier  Einfluss 
Gottes  auf  die  Welt  mehr  denkbar ;  es  erweisen  sich  daher  alle  Zeichen 
und  Wunder,  von  welchen  das  „Gesetz"  erzählt,  als  unmöglich,  und 
Alles,  was  Gott  und  sein  „Gesetz"  zu  hoffen  und  zu  fürchten  vorstellt, 
ist  nichtig ').  Es  ist  daher  von  höchster  Wichtigkeit,  die  vorliegende 
Frage  genau  zu  untersuchen. 

Was  nun  zuerst  die  ersterwähnte  Ansicht  betrifft,  welche  als  Lehre  des 
„Gesetzes"  sich  darstellt,  dass  nämlich  die  Welt  von  Gott  aus  Nichts  ge- 
schaffen worden  sei,  und  deshalb  einen  Anfang  genommen  habe :  so  haben 
die  Medabberim  bei  den  Ismaeliten,  d.  h.  die  muhamedanischen  Theolo- 
gen, die  Behauptung  aufgestellt,  dass  dieselbe  auf  wissenschaftlichem 
Wege  vollkommen  demonstrativ  bewiesen  werden  könne,  und  haben 
auch  wirklich  diese  Aufgabe  zu  lösen  versucht,  indem  sie  hiefür  wis- 
senschaftliche Beweise  aufführten ,  welche  nach  ihrer  Ansicht  die  gegen- 
theüige  Annahme  als  innerlich  unmöglich  erscheinen  lassen^).  Dieser 
Ansicht  nun  ist  Maimonides  nicht.  Seine  Meinung  geht  dahin,  dass  für 
das  Geschaffensein  und  in  Folge  dessen  für  den  Anfang  der  Welt  kein 
wahrhaft  demonstrativer  und  stringenter  Beweis  geführt  werden  könne. 
Die  Medabberim,  meint  er,  haben  sich  die  Sache  gar  zu  leicht  gemacht. 
Sie  blieben  nämlich  in  Bezug  auf  die  Natur  der  geschöpflichen  Dinge 


1)  Ib.  p.  2.  c.  13.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  25.  —  S)  Ib.  p.  2.  proleg.  p.  184. 
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nicht  bei  den  unstreitig  wahren  nnd  gewissen  Principien  der  aristote- 
lischen Philosophie  stdien,  sondern  sie  stellten  vielmehr  darüber  ganz 
willkührliche  Lehrsätze  auf,  welche  sie  gar  nicht  beweisen  konnten, 
und  welche  noch  dazu  vielfach  als  sich  selbst  widersprechend  erschei- 
nen, und  auf  der  Grundlage  dieser  unbewieseu^  und  ganz  unhaltbaren 
Voraussetzungen  bauten  sie  ^ann  ihre  Beweise  fOr  die  von  ihnen  auf- 
gestellten Thesis  auf.  Ein  solches  Verfahren  kann  offenbar  nicht  den 
Werth  einer  streng  wissenschaftlichen  Demonstration  haben ;  die  Auf- 
gabe ,  deren  Lösung  unternommen  wurde ,  ist  dadurch  in  kemer  Weise 
gelost ;  und  so  muss  die  Ansicht  dieser  Theologen,  dass  der  Anfang  der 
Welt  beweisbar  sei,  als  ganz  unbegründet  erscheinen '). 

Maimonides  fi&rt  jene  Lehrsätze,  welche  die  Medabberim  über  die 
Natur  der  geschöpflichen  Dinge  aufstellten,  so  wie  die  Beweise,  welche 
sie  daraus  für  die  Begründung  iihrer  Ansicht  entnahmen,  im  Einzelnen 
auf  und  widmet  denselben  eine  eiugdiende  Critik  ^).  Wir  haben  diese 
Lehrsätze  und  Beweisführungen  der  muhamedanischeniTbeologen  be- 
reits früher  kennen  gelernt ,  und  brauche  uns  deshalb  mit  denselben 
hier  nicht  weiter  zu  befassen.  Wir  haben  nur  davon  Act  zu  nehmen, 
dass  Maimonides  im  Gegensatze  zu  den  Medabberim  eine  streng  dCTKm- 
strative  Begründung  des  Geschafienseins  und  des  Anfangs  der  Wdt 
für  nicht  möglich  hält  Der  Anfang  der  Welt  ist  al^o  nach  sdner 
Ansicht  zwar  ein  Glaubenssatz;  aber  auf  eine  streng  demonstrative  wis- 
senschaftliche Begründung  desselben  müssen  wir  verzichten.  Versuchen 
wir  es  doch,  die  Sache  wissenschaftlich  zu  begründen,  so  gewinnen 
wir  damit  kein  anderes  Besultat,  als  dass  wir  den  Glauben  deijeni- 
gen  schwächen ,  welche  diese  Beweise  untersuchen ,  und  sie  in  dieser 
Untersuchung  als  innerlich  unbeweiskräftig  und  imhaltbar  erkennen^. 
Man  fürchte  aber  nicht,  dass  uns  damit  auch  die  BeweiiAraft  jener 
Beweise,  welche  wir  für  die  Existenz,  für  die  Einheit  und  für  die  Un- 
körperlichkeit  Gottes  führen,  verloren  gehe.  Denn  mag  die  Welt  an- 
gefangen haben  oder  ewig  sein :  immer  müssen  wir  mit  Aristoteles 
auf  einen  ersten  Beweger  schliessen,  welcher  als  solcher  weder  körper- 


1)  Ib.  p.  1.  c  71.  —  2)  Ib.  p.  1.  c.  73.  c,  74. 

8)  Ib.  p.  2.  c  16.  Dico  ergo,  quidquid  dicant  Uli  ex  „Loquenübus,"  qu 
existimant,  se  demonstrationes  attulisse  pro  novitate  mtindi,  me  neqaaquam  ra- 
tfones  illas  approbare,  neqne  anquam  ita  deceptnm  iri,  ut  faUadas  et  sophiBiMla 
eoTum  pro  demonstrationibns  agnoscam:  iUos  praeterea,  qui  gloriaator,  se  de- 
monstrationes conficere  in  quaestione  aUqua  per  fallacias ,  neqnaqaatm  robur  af- 
ferre,  et  fidem  acquirere  ru  ^nreu^uicy« ,  sed  potius  Ulud  debilitare,  et  occasionem 
md  contradicendom  praebere  (quando  enim  defectus  et  infirmitas  rationom  illamm 
detegitor,  tum  aoima  debilitator  ad  fidem  adhibendam  illi  rei,  de  qua  probationes 
affenmtur);  et  longe  satios  esse,  nt  res  illa,  de  qua  nolla  demonstratio  afiFiertar, 
in  qoaestione  yel  in  dabio  remaneat,  et  aliquod  extremum  duorum  cönfrarioram, 
qaod  magiB  congraom  et  conveniens  Tidetor,  redpiatnr. 
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lieh,  noch  eine  körperliche  Kraft  sein  kann,  sondern  nothwendig  als 
eine  getrennte  Substanz,  als  eine  reine  Intelligenz  gedacht  werden  muss  ^). 
Und  ebenso  bleiben  auch  die  übrigen  Beweise  des  Aristoteles  in  ihrer 
vollen  Beweisskraft  bestehen  ^).  —  Unwillkürlich  erinnert  man  sich  hier 
an  die  ganz  gleichlautenden  Aeusserungen  des  Ibn  Tofeil. 

§.  77. 

Lässt  sich  aber  der  Anfang  der  Welt  nicht  streng  demonstrativ 
beweisen ,  so  sind  dagegen  auch  jene  Beweise ,  welche  Aristoteles  sei- 
nerseits für  die  Ewigkeit  der  Welt  vorbringt ,  keineswegs  demonstra- 
tiv. Ihre  ganze  Beweiskraft  besteht  darin,  dass  sie  die  Ewigkeit  der 
Welt  als  möglich,  der  Vernunft  nicht  widersprechend,  vielleicht  als 
wahrscheinlich  erscheinen  lassen;  aber  einen  demonstrativai  Charak- 
ter, so  dass  sie  die  gegentheilige  Annahme  als  unmöglich  erscheinen 
Hessen,  können  sie  in  keiner  Weise  in  Anspruch  nehmen.  Er  glaube 
auch  durchaus  nicht,  äussert  Maunonides,  dass  Aristoteles  selbst  diese 
Beweise  für  demonstrativ  gehalten  habe ;  nur  seine  Nachfolger  und  An- 
hänger hätten  denselben  einen  solchen  Werth  beigelegt^).  Dass  aber  diese 
Beweise  keinen  demonstrativen  Charakter  haben,  geht  daraus  hervor, 
dass  gegen  jeden  derselben  solche  Exceptionen  aufigebracht  werden[können, 
welche  geeigenschaftet  sind,  seine  ganze  Beweiskraft  zu  erschüttern. 

Maimonides  sucht  dieses  im  Einzelnen  nachzuweisen.  Die  Aristo- 
teliker,  sagt  er,  behaupten,  dass,  wenn  man  annehme,  Gott  habe  die 
^dt  geschaffen,  man  auch  annehmen  müsse,  dass  Gott,  als  er  die 
Weit  schuf,  von  der  Potenz  in  den  Act  tibergegangen  sei,  was  ganz 
unzulässig  sei.  Aber,  erwiedert  Maimonides,  diese  Folgerung  ist  ganz 
imrichtig.  Sie  wäre  nur  richtig,  wenn  Gottes  Wesen  aus  Materie  und 
Form  zusammengesetzt  wäre;  denn  nur  bei  solchen  Wesen  kann  von 
emer  Potenüalität  die  Rede  sein,  welche  dann  in  den  Act  übergeht 
Für  ein  rein  unkörperliches,  immaterielles  Wesen  gilt  das  nicht ;  denn 
dieses  ist  reiner  Act.  Wenn  desungeachtet  Gott  nicht  immer  die  Wir- 
kung hervorbringt ,  welche  er  hervorbringen  kann ,  sondern  viehnehr 
zu  einer  Zeit  etwas  wirkt,  was  er  zu  einer  andern  Zeit  nicht  gewirkt 
hat,  so  liegt  hierin  doch  kein  Uebergang  von  der  Potenz  in  den  Act, 
noch  bringt  solches  eine  Veränderung  in  Gott  mit  sich.  Geht  ja  auch 
nach  dem  Geständniss  der  Gegner  selbst  der  thätige  Verstand  nicht 
von  der  Potenz  in  den  Act  über ,  und  doch  ist  er  zu  einer  Zeit  thätig,  in 
einer  andern  dagegen  nicht  thätig.  Das  rein  Intellectuelle  lässt  sich  eben 
nicht  nach  solchen  Gesichtspunkten  beurtheilen,  welche  das  Materielle 
darbietet*).  —  Femer  sagt  man ,  es  müsste ,  wenn  die  Welt  nicht  ewig, 
sondern  geschaffen  wäre,  ein  Grund  vorhanden  sein,  warum  Gott  die 
Welt  nicht  früher  schuf ,  und  warum  er  sie  gerade  in  der  Zeit  schuf,  wo 

1)  Ib.  p.  2.  c.  2.  —  2)  Ib.  p.  2.  c  3.  —  8)  Ib.  p.  2.  c  15  sqq.  Cf.  p.  2. 
proleg.  pag.  184.  —  4)  Ib.  p.  2.  c.  18.  p.  231  sq. 
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»e  iu's  Dasein  trat  Entweder  müsste  vorher  ein  Hindemiss  obgewal- 
tet haben,  welches  Gott  verhinderte  zu  schaffen,  oder  es  müsste  sich 
Gott  nachher  ein  ganz  neues  Motiv  aufgedrängt  haben ,  welches  ihn  be- 
stimmte ,  die  Welt  zu  schaffen ,  welche  er  vorher  nicht  schuf.  Allein 
wer  so  spricht,  der  nimmt  wiederum  den  endlichen  Willen  zum  Mass- 
stabe der  Beurtheilung  des  göttlichen  Willens.  Nur  ein  solcher  Wille, 
welcher  um  eines  äussern  Zweckes  willen  handelt,  handelt  auf  ein  be- 
stimmendes Motiv  hin,  und  wird,  wenn  er  nicht  handelt,  durch  ein 
Hindemiss  davon  abgehalten.  Wo  es  sich  aber,  wie  hier,  um  einen 
Willen  handelt,  welcher  keinen  äussern  Zweck  verfolgt,  sondero  blos  han- 
delt, weil  er  will,  da  kann  weder  von  einem  solchen  Bestimmungsgrund, 
noch  von  einem  Hindemiss  die  Bede  sein  ^).  —  Ebenso  unhaltbar  ist 
der  Beweis,  welchen  Aristoteles  für  die  Ewigkeit  der  Welt  aus  der 
ersten  Materie  entnünmt  Diese  erste  Materie,  meint  er,  müsse  inge- 
nerabel  und  incorruptibel  sein ,  weil  sie  im  gegentheiligen  Falle  wie- 
der aus  einer  andem  Materie  generirt  werden  müsste,  und  so  fort  in's 
Unendliche.  Das  ist  unstreitig  wahr ,  erwiedert  Maimonides ,  wenn  es 
sich  um  eine  eigentliche  natürliche  Generation  handelt  Durch  natürliche 
Generation  konnte  die  Materie  nicht  entstehen ;  aber  daraus  folgt  nicht, 
dass  sie  nicht  doch  auf  eine  andere  Weise ,  nämlich  durch  Schöpfung 
entstehen  konnte.  Das  Gleiche  gilt  von  der  Bewegung ,  welche  nach 
Aristoteles  gleichfalls  nicht  generirt  sem  kann,  weil  eine  anfangende  Be- 
wegung ,  falls  wir  einen  solchen  Anfang  annähmen ,  wieder  eine*  andere 
Bewegung  voraussetzen  würde,  durch  welche  jener  Anfang  der  Be- 
wegung bewirkt  wäre,  und  so  fort  in's  Unendliche.  All  dies  ist  nur 
so  lange  wahr,  als  wir  uns  im  Kreise  der  natürlichen  Ursachen  be- 
wegen ;  daraus  folgt  aber  nicht,  dass  nicht  durch  eine  über  der  Natur 
stehende  Ursache  das  Subject  der  Bewegung  und  mit  ihm  die  Bewegung 
selbst  beursacht  sein  könne ,  womit  dann  ein  Anfang  der  Bewegung  von 
selbst  gegeben  wäre  ^).  Wenn  endlich  Aristoteles  sagt,  dass  der  Wirk- 
lichkeit immer  die  Möglichkeit  vorausgehen  müsse,  die  Möglichkeit 
aber  in  der  Materie  liege,  weshalb  diese  noth wendig  eine  ewige  sein 
müsse:  so  ist  auch  dieser  Schluss  nicht  gerechtfertigt  Denn  das 
gilt  wiederum  blos  für  die  bereits  existirenden  Dinge ,  weil  im  Bereiche 
der  wirklichen  Welt  Alles,  was  generirt  wird,  aus  einem  andem  prä- 


1)  Ib.  1.  c.  p.  -233.  Et  haec  omnia  yerissima  sunt,  si  fiant  actiones  propter 
rem  qnampiam  extra  ipsam  yoluntatem ;  verum  quando  agens  nullum  omnino 
finem  habet,  sed  simpliciter  et  solom  sequitur  Toluntatem  suam,  tum  voluntas  illa 
neqnaquam  indiget  impellentibus ;  et  licet  volens  nulla  habeat  impedientia,  non 
tarnen  sequitur,  quod  semper  agat;  quia  nullus  ibi  est  finis  egrediens,  propter 
quem  agit ,  et  propter  quem  tenetur  quasi  agere ,  cum  nulla  ipsi  obstant  impedi- 
menta ;  quia  simpliciter  suam  sequitur  yoluntatem. 

2)  Ib.  p.  2.  c  17.  p.  229  sq. 
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existdr^den  Sein  generirt  wird.  Handelt  es  sich  aber  um  die  Welt  als 
Ganzes,  so  schreitet  man  über  den  Bereich  der  in  der  wirklichen 
Welt  geltenden  natürlichen  Gesetze  hinaus,  und  man  hat  dann  gar 
keinen  Grund  mehr,  auch  auf  die  Entstehung  der  Welt  als  Ganzen 
die  natürlichen  Gesetze  des  Werdens  und  Vergehens  in  Anwendung  zu 
bringen  ^). 

,  So  lässt  es  sich  denn  keineswegs  in  Abrede  stellen,  dass  die  Beweise 
des  Aristoteles  und  der  Aristoteliker  für  die  Ewigkeit  der  Welt  durch- 
aus nicht  demonstrativ  sind ;  denn  sonst  würden  sich  gegen  dieselben 
nicht  so  gegründete  Einwendungen  erheben  lassen.  Was  folgt  aber 
nun  daraus  ?  Offenbar  geht  daraus  hervor,  dass  die  Ansicht  des  „  Ge- 
setzes,^ nach  welcher  die  Welt  von  Gott  geschaffen  ist,  und  deshalb 
einen  Anfang  ihres  Daseins  hat,  vom  Standpunkte  der  Wissenschaft  aus 
wenigstens  als  möglich  anerkannt  werden  müsse.  Die  Wissenschaft  ist, 
wie  wir  gesehen  haben,  ausser  Stande,  deren  Unmöglichkeit  demon- 
strativ nachzuweisen,  und  wenn  sie  daher  gleich  auch  deren  Wahrheit 
nicht  demonstrativ  begründen  kann,  so  muss  sie  doch  anerkennen,  dass 
die  Ansicht  des  „Gesetzes^'  vom  Anfange  der  Welt  möglich  sei.  Und 
das  genügt,  um  den  Glaubenssatz  des  „  Gesetzes ^^  im  Angesichte  der 
Wissenschaft  zu  rechtfertigen  ^). 

§.  78. 

Allein  man  ist  doch  keineswegs  genöthigt,  bei  diesem  Resultate 
allein  stehen  zu  bleiben.  Man  kann  vielmehr  auf  wissenschaftlichem 
Wege  nicht  blos,  wie  bisher  geschehen,  nachweisen,  dass  die  Ansicht 
des  „ Gesetzes^' möglieh  sei,  sondern  man  kann  auch  nachweisen,  dass 
diese  Ansicht  bei  weitem  mehr  Wahrscheinlichkeit  habe,  als  die  Ansicht 
des  Aristoteles ,  ohne  dass  man  deshalb ,  wie  die  Medabberim ,  die  ari- 
stotelischen Lehrsätze  über  die  Natur  der  weltlichen  Dinge  in  Abrede 
zu  stellen  braucht^).  Die  weltlichen  Dinge  nämlich  lehren  durch  ihre 
Natur  selbst ,  dass  sie  Werke  des  göttlichen  Willens  seien.  Denn  wenn 
es  wahr  ist ,  dass ,  wie  Aristoteles  lehrt ,  einerseits  alle  sublunarischen 
Dinge ,  und  andererseits  auch  alle  Himmelskörper ,  je  ein  und  dieselbe 
Materie  haben :  so  fragt  man  mit  Recht ,  wie  es  denn  komme,  dass  diese 
eine  und  gleiche  Materie  sowohl  in  der  sublunarischen  Welt,  als  auch 
im  Bereiche  der  Himmelskörper  in  so  verschiedener  Weise  determinirt 


1)  Ib.  p.  2.  c.  17.  p.  280.  Eodem  modo  dicimus  de  possibilitate,  quae  neces- 
Btfio  in  omni  eo,  quod  generatur,  praecedit:  qaod  illa  necessaria  sit  in  Ente  hoc 
firmiter  jam  subsistente  (h.  e.  in  mundo  hoc  jam  subsistonte),  in  quo  quidquid 
generatur,  necessario  ex  alio  existente  generatur.  Verum  de  re,  quae  creata  est 
ex  priTatione  (nihilo),  nihil  neque  in  sensibus,  neqne  in  intellectu  inveniri  potest, 
propter  quod  possibilitatem  in  iUa  praecedere  cogitari  posset. 

2)  Ib.  p.  3.  c  16.  c.  17.  p.  231.  —  8)  Ib.  11.  cc. 
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ist  ?  Bei  den  sublunarischen  Dingen  möchte  ooan  vielleicht  diese  Ver- 
schiedenheit noch  aus  dem  Einfluss  des  Himmels  und  aus  den  Yerschi&- 
denen  Verhältnissen  der  Dinge  zu  den  Himmelssph&ren  ableiten :  aber 
wie  verhält  es  sich  bei  den  Himmelskörpern  selbst  ?  Wer  hat  hier  die 
Eine  Materie,  welche  allen  Himmelskörpern  zu  Grunde  liegt,  zu  den 
verschiedenen  Himmelskörpern  determinirt  und  denselben  die  ihnen  ent- 
sprechende Bewegung  gegeben  ?  Ofifenbar  können  wir  den  Grund  dieser 
Verschiedenheit  nur  darin  finden ,  dass  wir  eine  göttliche  Weisheit  vor- 
aussetzen y  welche  nach  ihrem  freien  Willen  diese  Verschiedenheit  be- 
wirkt hat.  Wir  wissen  zwar  nicht ,  warum  die  göttliche  Weisheit  diese 
Anordnung  getroffen  hat,  wir  kennen  die  Wege  derselben  nicht,  aber 
dass  auf  sie  die  Ursache  dieser  Verschiedenheit  zurückgeführt  w^en 
müsse ,  das  lässt  sich  wohl  nicht  in  Abrede  stellen.  Verhält  sich  aber 
dieses  also ,  dann  folgt  daraus  von  selbst ,  dass  die  Welt  nicht  v^- 
möge  ihrer  Natur  nothwendig  und  ewig  existire,  wie  sie  ist,  sondern 
dass  sie  ihr  Dasein  und  die  in  ihr  waltende  Ordnung  und  Disposition 
Grott  verdanke^  dass  sie  also  von  ihm  müsse  hervorgebracht  worden  seoi  ^). 
—  Freilich  gibt  es  nun  wiederum  Philosophen,  welche  behauptau,  daraas 
folge  noch  nicht ,  dass  die  Welt  einen  Anfang  genommen  habe ;  es  könne 
dieselbe  auch  ewig  von  Gott  hervorgebracht,  resp.  geschafft  sein. 
Wenn  wir  uns  nicht  denken  können ,  dass  und  in  wie  ferne  eine  Ursache 
etwas  hervorbringen  könne ,  und  doch  der  Zeit  nach  nicht  ihrer  Wir- 
kung vorangehe,  so  rühre  dies  blos  daher,  dass  wir  die  Sache  vom 
Standpunkte  der  endlichen  Ursachen  beurttieilen ,  welche  freilich ,  weil 
sie  zuerst  im  Stande  der  Potenz  sei ,  und  dann  erst  in  den  Act  über- 
gehen ,  ihren  Wirkungen  der  Zeit  nach  vorangehen  müssen.  Bei  Gott 
aber  verbalte  es  sich  nicht  so,  weil  er  nicht  zuerst  im  Stande  der  Po- 
tenz sei  und  dann  erst  in  den  Act  übergebe ,  sondern  viehnehr  als  reiner 
und  ewiger  Act  gedacht  werden  müsse.  —  Allein  das  heisst  die  Worte 
ändern,  die  Sache  aber  beibehalten.  Denn  wenn  daraus,  dass  Gott  als 
ewig  wirksam  gedacht  werden  muss,  folgt,  dass  auch  die  Wirkung,  die 
Welt  nämlich ,  eine  ewige  sein  müsse :  dann  existirt  die  Welt  doch  wie- 
der nothwendig :  und  es  ist  dann  ganz  gleichgiltig ,  ob  man  mit  Aristo- 
teles sage ,  die  Existenz  der  Welt  folge  nothwendig  ihrer  Ursache ,  d.  k 
die  Welt  sei  ewig  wegen  der  Ewigkeit  ihrer  Ursache,  oder  ob  man 
mit  den  letzterwähnten  Philosophen  sagt,  die  Welt  sei  zwar  ein  Pro- 
duct  des  göttlichen  Willens;  aber  sie  müsse  doch  immer  existirt  haben 
und  immerfort  existiren ,  weil  der  göttliche  Wille  stets  wirksam  sein 
müsse  ^).  Und  doch  ist  es  gerade  diese  Nothw^ndigkeit  der  Existenz  der 


1)  Ib.  p.  2.  c.  19. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  21.  Ita  proinde  vides ,  Lector ,  iUos  vocem  neceautatis  na- 
tasse ,  sed  rem  ipsam  retiaaisse ;  id^e  forsitan  propter  elegantiam  sermoiUB ,  Tel 
ad  Titandam  absurdum  et  inconveniens  aliquod.  Nam  idem  est  dioere,  efidatenUam 


283 

Welt,  welche,  wie  wir  gesehen  haben,  nicht  demonstrativ  erwiesen  wer- 
den kann^). 

Und  so  ist  es  denn  unzweifelhaft,  dass  die  Ansicht  des  „  Gesetzes,  ^^ 
nach  welcher  die  Welt  geschaffen  worden  und  darum  einen  Anfang 
gehabt  hat ,  obgleich  sie  nicht  demonstrativ  erwiesen  werden  kann,  doch 
nicht  blos  möglich ,  sondern  sogar  der  entgegengesetzten  Ansicht  weit 
vorzuziehen  sei,  nnd  zwar  nicht  blos  auf  dem  Standpunkte  des  Glaubens, 
sondern  auch  auf  dem  Standpunkte  der  Wissenschaft.  Und  dieses  Re- 
sultat genügt  uns  vollkommen.  Was  den  andern  Theil  der  aristoteli- 
schen Aufstellung  betrifft,  dass  die  Welt  auch  nimmer  untergehen  könne, 
wie  sie  nie  zu  existiren  angefangen  habe :  so  sind  wir ,  die  wir  das 
Geschafiensein  und  den  Anfang  der  Welt  festhalten,  von  diesem  Stand- 
punkte aus  nicht  genöthigt ,  anzunehmen,  dass  die  Welt  einst  nothwen- 
dig  wieder  untergehen  müsse :  vielmehr  müssen  wir  aus  unsem  Prämis- 
sen fdgem,  dass  das  Geschaffene  ewig  fortdauern  könne.  Denn  was 
aas  dem  ft^en  Willen  Gottes  hervorgegangen  ist,  das  kann  durch  die- 
sen freien  Willen  Gottes  auch  beständig  erhalten  werden.  Ob  in  der 
That  die  Welt  einmal  untergehen  werde ,  darüber  kann  nur  das  „Gesetz'' 
selbst  entscheiden;  es  dürfte  aber  kaum  ein  Ausspruch  des  Gesetzes 
sidi  auflEbden  lassen ,  welcher  den  einstigen  Untergang  der  Welt  mit 
Bestimmtheit  ankündigte^). 

§.  79. 

Ein  weiteres  Problem,  welches  Maimonides  im  zweiten  Theile  seines 
Werkes  behandelt,  ist  das  Problem  der  Prophetie.  Um  seine  Ansich- 
ten hierüber  entwickeln  zu  können ,  haben  wir  vorläufig  zu  bemerken, 
dass  er  zwar  die  menschliche  Seele  mit  Aristoteles  als  die  weseiitliche 
Form  des  Leibes  auffasst^),  dass  er  aber  mit  den  Arabern  den  thäti- 
gen  Verstand  von  der  individuellen  Seele  abtrennt  und  ihn  als  ein  ein- 
heitliches imd  allgemeines  Princip  betrachtet ,  welches  von  oben  herab 
auf  die  Seelen  der  Menschen  einwii^kt  und  den  möglichen  Verstand  der- 


luQus  mimdi  necessario  sequi  causam  suam,  et  esse  perpetuam  propter  perpetui- 
Ulem  caosae  (quae  est  Deus  opt.  max.),  sicut  dicit  Aristoteles;  et  dicere,  mun- 
dum  esse  ex  eflfectione,  intentione,  Toluntate,  elecUone  et  appropriatione  Bei,  et: 
Bunquam  non  fuisse  ita,  neque  unquam  non  ita  futurum  esse  (h.  e.  neque  unquam 
tarnen  Deom  non  elBcientem  ejus  füisse  rel  futurum  esse):  quemadmodum  ortns 
Soüs  causa  efficiens  est  diei,  licet  neutrum  illorum  alterum  tempore  praecedat. 

1)  Das  Gleiche  gilt,  um  auch  dies  hier  nicht  unerwähnt  zu  lassen,  nach  M. 
Ton  der  in  der  Welt  waltenden  Ordnung;  denn,  sagt  er,  wenn  Aristoteles  die  Art 
nnd  Weise  entwickelt,  wie  aus  den  getrennten  Intelligenzen  die  ihnen  entsprechen- 
den Sphären  und  die  weitern  Intelligenzen  her? orgehen,  so  kann  er  hier  nicht  den 
Schon  eines  hinreichenden  Grundes  aufführen  daftir,  dass  und  warum  dieses  so 
geschehen  mOssef  nnd  nicht  anders  geschehen  könne.    Ib.  p.  2.  c.  22. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  27.  —  S)  Ib.  p.  1.  c  41. 
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selben  zum  speculativen  Verstände  erhebt  ')•  Wir  haben  schon  oben 
gehört ,  dass  dieser  thätige  Verstand  nach  Maimonides  dem  Wesen  nach 
nichts  Anderes  ist ,  als  das  unterste  Glied  in  der  Kette  der  getrennten 
Intelligenzen  ^). 

Dieses  vorausgesetzt,  führt  nun  Maimonides  zuerst  die  verschiede- 
nen Ansichten  auf^  welche  zu  seiner  Zeit  über  das  Wesen  der  Prophe- 
tie  im  Gange  waren.  Die  erst^  Ansicht  ist  die  der  gewöhnlichen  Men- 
schen, welche  meinen,  Gott  erbebe  nach  Belieben  einen  Menschen  zum 
Propheten,  sei  dessen  intellectuelle  und  natürliche  Beschaffenheit,  welche 
sie  wolle,  wenn  er  nur  sittlich  guten  Charakters  sei.  Die  zweite  An- 
sicht ist  die  der  ( arabischen )  Philosophen,  welche  behaupten,  die  Pro- 
phetie  sei  eine  gewisse  Stufe  der  Vollkommenheit  der  menschlichen  Na- 
tur. Die  Prophetic  sei  hienach  der  Potenz  nach  in  der  menschlichen 
Natur  angelegt,  damit  aber  diese  Potenz  in  den  Act  übergehe»  d.  h. 
damit  der  Mensch  sich  wirklich  zu  dieser  Vollkommenheit  der  Natur  er- 
hebe» welche  die  Stufe  der  Prophetie  bezeichnet,  bedürfe  es  von  seiner 
Seite  eines  fleissigen  und  tiefen  Studiums,  einer  besonders  lebhaften 
Einbildungskraft  und  endlich  eines  tugendhaften  und  sittlichen  Wan- 
dels. Werden  diese  Bedingungen  erfüllt ,  so  erfolge  die  Prophetie  von 
selbst,  es  sei  denn,  dass  dieselbe  verhindert  werde  entweder  durch 
äussere  Hindemisse,  oder  aber  durch  den  Mangel  eines  dieser  Voll- 
kommenheitsstufe entsprechenden  natürlichen  Temperamentes^). 

Die  dritte  Ansicht  endlich  ist  die  unsers  „Gesetzes.^^  Dieselbe  stimmt 
mit  der  Ansicht  der  Philosophen  ganz  und  gar  überein,  und  unterschei- 
det sich  nur  dadurch  von  dieser ,  dass  wir  glauben ,  es  könne  Einer  alle 
Vorbedingungen  zur  Prophetie  erfüllt  haben,  und  so  zu  derselben  ganz 
geeignet  sein ;  und  doch  bei  alle  dem  die  Möglichkeit  obwalten .  dass 
er  nidht  wirklich  prophezeie ,  weil  Gott  es  eben  nicht  wolle  *).  Daher 
ist  nach  der  Ansicht  des  „Gesetzes''  zur  Prophetie  ein  doppeltes  erfor- 
derlich :  nämlich  die  Erhebung  des  Menschen  zu  jener  intellectuellen  und 
sittlichen  Vollkommenheit ,  welche  den  Stand  der  Prophetie  bezeichnet, 
und  dann  die  Anregung  und  Erleuchtung  von  Seite  Gottes  *). 

Betrachten  wir  nun  zunächt  das  erstere  Requisit,  so  muss  die 
Vorbereitung  des  Menschen  zur  Prophetie  eine  dreifache  sein:*  der 
Mensch  muss  nämlich  durch  tiefes  und  anhaltendes  Studium  eine  hohe 
intellectuelle  Bildung  erreicht  haben;  er  muss  ferner  schon  von 
Natur  oder  von  Geburt  aus  eine  lebhafte  Einbildungskraft  besitzen. 


1)  Ib.  p.  2.  c.  Sa  p.  800.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  4.  p.  197.  —  3)  Ib.  p.  2.  c.  32. 
p.  284  sq. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  285.  Fundamentum  enim  Legis  nostrae  plane  cum  sententia 
philoBophorom  convenit,  unica  tantum  re  excepta,  hac  videlicet,  quod  credimus, 
fieri  posse,  ut  quis  sit  idoneus  ad  IVophetiam,  et  se  ad  illam  decenter  praeparet, 
et  tarnen  non  propbetet,  propter  volontatem  et  benepladtom  DeL 

5)  Ib.  1.  c.  p.  285  sq. 
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und  er  muss  endlich  durch  hohe  sittliche  Tugend  sich  auszeichnen  ^). 
Sind  diese  Bedingungen  gegeben ,  dann  kann  die  göttliche  Einwirkung 
erfolgen.  Und  diese  besteht  darin,  dass  Gott  mittelst  des  thätigen 
Verstandes  einen  Einüuss  ausübt  zunächst  auf  den  Verstand ,  und  durch 
diesen  in  weiterer  Folge  auch  auf  die  Einbildungskraft.  Daher  muss 
der  Begriff  der  Prophezie  dahin  bestimmt  werden ,  dass  sie  aus  einer 
durch  den  thätigen  Verstand  vermittelten  Influenz  Oottes  auf  das  in- 
tellectuelle  Vermögen  und  auf  die  Einbildungskraft  des  Menschen 
besteht  *). 

Aber  was  hat  man  unter  dieser  Influenz  eigentlich  zu  denken?  Mai- 
monides  erklärt  das  Wesen  derselben  nicht  näher;  allein  da  dieselbe 
nach  seiner  Ansicht  bedingt  und  vermittelt  ist  durch  den  thätigen  Ver- 
stand, so  kann  sie  durchaus  keinen  übernatürlichen  Charakter  haben. 
Denn  die  Influenz  des  thätigen  Verstandes  ist  überhaupt  die  Bedingung 
und  Ermöglichung  der  natürlichen  Erkenntniss ;  wenn  also  auch  die  Pro- 
phezie durch  diese  Influenz  bedingt  ist,  so  steht  sie  dem  Wesen  nach 
auf  dem  Boden  der  rein  natürlichen  Erkenntniss  und  kann  hier  nur 
von  einem  Gradunterschiede,  nicht  aber  von  einem  wesentlichen  Un- 
terschiede zwischen  natürlicher  und  prophetischer  Erkenntniss  die  Rede 
sein«  In  der  That  reduciren  sich  auch  wirklich  alle  Unterschiede,  weiche 
Maimonides  in  Bezug  auf  die  menschliche  Erkenntniss  macht ,  auf  blosse 
Gradunterschiede,  wie  wir  sogleich  sehen  werden. 

Maimonides  unterscheidet  nämlich  in  dieser  Beziehung  zwischen 
drei  Klassen  von  Menschen ,  zwischen  Weisen  oder  Philosophen ,  zwi- 
schen Propheten,  und  zwischen  Gesetzgebern,  Rechtsj^^elehrten.  Politi- 
kern, Wahrsagern  u.  dgl.  Die  unterscheidenden  Merkmale ,  welche  er 
für  diese  drei  Menschcnklassen  angibt ,  sind  eiRenthümlicher  Art.  Wenn 
Damlich  die  göttliche  Influenz  durch  den  thätigen  Verstand  blos  in  die 
Vernunft  des  Menschen  sich  ergiesst :  so  sind  jene  Menschen ,  bei  wel- 
chen solches  stattfindet,  „Weise,"  „Philosophen."  Ergiesst  sich  da- 
gegen die  göttliche  Influenz  nicht  blos  in  die  Vernunft,  sondern  auch 
in  die  Einbildungskraft  des  Menschen,  dann  haben  wir  nicht  mehr  blos 
einen  „Weisen,"  sondern  einen  „Propheten."  Ergiesst  sich  aber  die 
gottliche  Influenz  blos  in  die  Einbildungskraft,  nicht  aber  in  die  Ver- 
nunft eines  Menschen,  weil  diese,  sei  es  wegen  natürlicher  Schwäche,  oder 
aus  Mangel  hinreichender  Bildung  dazu  nicht  geeigenschaftet  ist,  so 
entsteht  daraus  die  Secte  der  Politiker,  Rechtsgelehrten,  Gesetzgeber, 


1)  Ib.  1.  c,  p.  285  sq.  cf.  p.  2.  c.  36.  p.  295. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  36.  p.  292.  Yeritas  H  qoidditas  prophetiae  nihil  aliud  est, 
qnam  mflaentia,  a  Deo  opt.  max. ,  mediante  intellectu  agente,  super  facultatem 
rationalem  primo,  deinde  super  facultatem  imaginatricem  influens.  Atque  hie  est 
nipremus  gradus  hominis ,  et  summa  perfectio ,  quae  speciei  illius  competere  po- 
lest; extrema  item  perfectio  facultatis  imaginatricis. 
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Wahrsager  u.  dgl.  ^).  Wiederum  kann  dann  bei  den  beiden  erstgenann- 
ten Menscheaklassen  jene  Influenz  minder  intensiv  sein,  so  dass  sie  blos 
zu  ihrer  eigenen  Vollkommenheit  hinreicht;  oder  sie  kann  denselben  in 
einer  hohem  Fülle  zu  Theil  werden,  so  dass  sie  dadurch  geeigenschaf- 
tet  werden,  auch  Andere  91  belehren,  und  so  zu  deren  Vervollkomm- 
nung beizutragen.  Dann  sind  sie  nicht  blos  Weise  oder  Propheten, 
sondern  auch  „Lehrer"'). 

Wir  sehen ,  das  sind  sehr  sonderbare  Unterscheidungen ;  aber  wir 
erkennen  daraus  klar  und  deutlich,  dass  die  prophetische  Erkenntniss 
mit  anderweitigen  natürlichen  Erkenntnissarten  ganz  auf  gleiche  Linie 
gestellt  wird,  und  dass  sich  uns  hier  keine  Spur  eines  übernatürlichen 
Charakters  derselben  offenbart. 

Noch  klarer  zeigt  sich  uns  dieses  in  der  Art  und  Weise,  wie  Mai- 
monides  die  Vorhcrverkündung  zukünftiger  Ereignisse,  so  wie  die  Er- 
kenntniss unbekannter  Wahrheiten  von  Seite  der  Propheten  erklärt.  Die 
göttliche  Influenz,  lehrt  er,  ergiesst  sich  durch  den  thätigen  Verstand 
manchmal  in  solcher  Fülle  in  die  Einbildungskraft  des  Propheten,  dass 
er  Ereignisse,  welche  erst  in  Zukunft  stattfinden  werden,  so  sich  vor- 
stellt, als  seien  sie  seinen  Sinnen  schon  unmittelbar  gegenwärtig  und 
von  ihnen  aus  in  seine  Einbildungskraft  gelangt.  Ebenso  wirkt  die  gött- 
liche Influenz  manchmal  mit  solcher  Stärke  auf  die  Vernunft  des  Pro- 
pheten ,  dass  er  durch  die  Thätigkeit  seiner  Vernunft  unter  diesem  Ein- 
flüsse Wahrheiten  und  übersinnliche  Dinge  so  erkennt  und  eriasst,  als 
wäre  er  von  den  Principien  der  Speculation  aus  durch  den  Vernunft- 
schluss  zu  deren  Erkenntniss  gelangt  ^).  —  Was  endlich  die  Visionen  der 
Propheten  betrifft ,  welche  ihnen  gewöhnlich  im  Traume  zu  Theil  wer- 
den, so  reduciren  sich  dieselben  gleichfalls  auf  die  göttliche  Influenz , 
welche  auf  die  Einbildungskraft  im  Schlafe  um  so  stärker  wirken  kann, 
als  hier  die  Thätigkeit  der  Einbildungskraft  nicht  durch  den  Einfluss 
der  äussern  Gegenstände  gestört  wird^). 

Maimonides  nimmt  auch  im  Bereiche  der  Prophetie  selbst  wiederum 
verschiedene  Grade  an,  und  weiss  uns  eilf  derselben  aufzuführen,  welche 
er  aus  Aussprüchen  der  heiligen  Schrift  über  prophetische  Zustände  zu 

1)  Ib.  p.  2.  c.  37.  p.  296  sq.  —  2)  Ib.  I.  c.  p.  297. 

8)  Ib.  p.  2.  c.  38.  p.  299  sq.  Praetcrea  scito ,  quod  reri  Prophetae  tales 
saepe  habeant  apprehensiones  speculativas ,  quanim  causas  nemo  potest  Ingenio 
et  speculatione  nuda  asseqiu.  Ita  praedicunt  futura  quaedam  interdum,  qvae 
homo  co^jectura  et  divinatione  sola  judicare  nullo  modo  posset ;  quia  Ula  influen- 
tia,  quae  in  facultatem  imaginatricem  influit,  et  eam  ita  perficit,  ut  per  operatio- 
nem  ejus ,  quae  futora  sunt ,  possit  annuntiare ,  et  ita  apprehendere ,  ac  si  tensi« 
bu8  iUa  percepisset,  illorumque  medio  ad  facultatem  imaginatricem  pervenissent; 
üla  inquam  influentia  perficit  etiam  facultatem  rationalem,  ut  per  operationem 
ejus  res  quasdam  veram  existentiam  habentes  ita  sciat  et  apprehendal ,  ac  si 
iUas  per  prindpia  speculaüva  apprehenderet. 

4)  Ib.  p.  2.  c.  41.  p.  307. 


287 

begrflndea  sacht ^).  Wir  können  ilm  in  dieses  Gebiet  nicht  weiter  folgen. 
Nur  80  yiel  sei  erwähnt ,  dass  zu  diesen  eilf  Graden  der  Prophetie  jener 
Grad ,  welcher  dem  Moses  zu  Theil  geworden ,  nicht  zu  rechnen  ist 
Denn  das  Prophetenthum  des  Moses  steht  über  allen  andern,  auch  den 
höchsten  Graden  der  Prophetie.  Allen  übrigen  Propheten  ist  die  gött- 
liche Influenz  duich  einen  Engel  vermittelt,  welcher  eben  der  thätige 
Verstand  ist;  Moses  aber  hat  mit  Gott  von  Angesicht  zu  Angesicht 
gesprochen  ^).  Das  Prophetenthum  des  Moses  steht  mithin  über  dem 
Bereiche  der  Wissenschaft ,  es  ist  uns  unbegreiflich.  Von  ihm  gelten 
also  auch  jene  allgemeinen  Bestimmimgen  nicht,  welche  bisher  über  das 
Prophetenthum  als  massgebend  aufgestellt  worden  sind.  Sie  sind  nur 
auf  diejenigen  Propheten  beschränkt,  welche  vor  und  nach  Moses  das 
Prophetenthum  vertreten  haben''). 

§.80. 

Von  der  Betrachtung  des  Wesens  der  Prophetie  schreitet  nun  Mai- 
monides  im  dritten  Theile  seines  Werkes  fort  zu  der  Untersuchung 
über  das  Wesen  und  Tiber  den  Ursprung  des  Uebels.  Er  geht,  um 
dieses  Problem  zu  lösen,  aus  von  der  Unterscheidung  zwischen  Form 
und  Materie.  „  Alle  Dinge, "  sagt  er,  „welche  entstehen  und  vergehen, 
vergehen  nur  von  Seite  ihrer  Materie,  von  Seite  ihrer  Form  sind  sie 
unzerstörbar  und  unveränderlich.  Die  Materie  ist  ihrer  Natur  und 
i^enthümlichkeit  nach  in  rastlosem  Wechsel  begriffen :  sie  hält  ihre 
Fonn  oder  Wesenheit  nicht  fest ,  sondern  sucht  fortwährend  die  frühere 
Wesenheit  mit  einer  neuen  zu  vertauschen  *)."  Verhält  sich  aber  dies 
also ,  dann  rührt  jede  Zerstörung ,  jede  Verderbniss  und  Unvollkom- 
menheit  der  Dinge  nur  von  Seite  ihrer  Materie  her.  Der  Ursprung 
des  Uebels  liegt  somit  einzig  in  der  Materie.  „Die  Hässlichkeit  der 
Gestalt  eines  Menschen,  das  unnatürliche  Verwachsen  seiner  Glieder, 
die  Kraftlosigkeit ,  das  Stocken  und  die  Störung  in  seinen  organischen 
Fluctuationen :  alles  dies,  mag  nun  der  Keim  dazu  schon  bei  seiner  Ge- 
burt in  ihm  vorhanden  gewesen  oder  mag  es  erst  später  in  ihm  ent- 
standen sein,  hat  seineu  Grund  in  der  vergänglichen  Materie,  keines- 
wegs in  dem  Wesen  des  Menschen.  So  trägt  auch  die  Materie,  nicht 
das  Wesen,   die  Schuld  an  der  Krankheit  und  dem  Tode  aller  leben- 

1)  Ib.  p.  2.  c.  4ö.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  34.  c.  45.  p.  320  sq.  —  3)  Ib.  p.  2.  c.  36. 

4)  Ib.  p.  3.  c.  8.  p.  344  sq.  Omnibus  corporibus  generabüibus  et  corruptibi- 
b*bas  accidit  corruptio  non  aliunde,  quam  a  materia;  ratione  enim  formae  et  in 
notione  snbstantiae  ipsius  formae  nulla  prorsus  illa  apprehendit  corruptio,  sed 
constanter  extra  omnem  mutationis  aleam  sunt  posita.  Nonne  enim  vides,  quod 
omnes  formae  specificae  sint  perpetuae  et  constantes?  Ck)rruptio  autem  accidit 
formae  per  accidens,  b.  e.  propter  coi\junctionem  ejus  cum  materia,  ci^jus  baec 
est  natura,  ut  semper  privationi  subjecta  sit,  ac  propterea  nullam  formam  reti- 
neat,  sed  perpetuo  unam  ezuat  et  alteram  induat. 
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den  Geschöpfe  ^).  So  entspringen  auch  die  Sünden  und  die  Laster  aas 
seiner  Materie;  hingegen  alle  seine  Tugenden  aus  seiner  Wesenheit 0- 
Durch  die  Kraft  seines  Wesens  erkennt  der  Mensch  den  Schöpfer,  be* 
greift  das  Denkbare,  dämpft  die  Glut  seiner  Leidenschaften  und  des 
auflodernden  Zomes>,  und  setzt  sich  in  den  Stand,  das  Edle  zu  wählen 
und  das  Schändliche  zu  fliehen.  Die  Materie  aber  ist  es,  welche  ihn 
zur  Gefrässigkeit,  Trunksucht,  Wollust,  Zorn  und  zu  allen  unedlen  Be- 
gierden und  Leidenschaften  verleitet^)." 

Daraus  geht  denn  nun  von  selbst  hervor ,  dass  es  Aufgabe  des  Men- 
schen in  sittlicher  Beziehung  sei,  die  Materie  zu  beherrschen,  die  Be- 
gierden zu  zügeln ,  sich  ihnen  so  wenig  als  möglich  hinzugeben ,  und  sie 
auf  die  unentbehrlichsten  zu  beschränken.  So  hat  der  Mensch  der  Ma- 
terie  gegenüber  sein  höheres  Wesen  zur  Geltung  zu  bringen  durch 
Streben  nach  Erkenntifiss  der  hohem  Wahrheiten.  Das  ist  seine  Be- 
stimmung ,  und  nur  unter  der  Bedingung ,  dass  er  diese  Bestimmung  er- 
füllt, ist  er  gut.  Gibt  er  sich  dagegen  seinen  Begierden  und  Leiden- 
schaften hin,  lässt  er  sich  von  der  Materie  beherrschen,  dann  ist  er 
böse  %  Und  da  sind  dann  die  Gedanken  an  die  Sünde  schändlicher,  als 
die  Sünde  selbst  Denn  wenn  der  Mensch  eine  Sünde  bep:eht,  so  ent- 
steht dieselbe  nur  in  Folge  der  sinnlichen  Antriel)e  seiner  Materie  oder 
seines  thierischen  Bestandtheils ;  wenn  er  aber  an  die  Sünde  denkt ,  so 
entwürdigt  er,  in  so  fem  die  Fähigkeit  des  Denkens  eine  Eigenthüm- 
lichkeit  der  menschlichen  Wesenheit  ist,  diese  Wesenheit,  also  den 
edelsten  Theil  seines  Ichs  *).  Die  Materie  ist  wie  eine  grosse  Scheide- 
wand, wie  eine  Decke,  wel<he  die  Erkenntniss  des  Menschen  verhüllt, 
so  dass  dieselbe  die  Wahrheit  nicht  in  ihrer  vollen  Reinheit  erblicken 
kann.  Sache  des  Menschen  ist  es  daher,  sich  üb  r  die  Materie  möglichst 
zu  erheben ,  dieses  Hindemiss  der  Erkenntniss  so  weit  möglich  zu  be- 
siegen ®).  Gibt  er  sich  dagegen  der  Materie  gefangen ,  so  wird  sein 
geistiger  Blick  immer  mehr  umdüstert,  er  sinkt  immer  tiefer  herab  und 
wird  immer  unvollkommener  und  schlimmer. 

Aus  diesen  Gesichtspunkten  ergeben  sich  nun  leicht  alle  weitem 
Bestimmungen  in  Bezug  auf  das  Böse.  Das  Uebel  ist  nicht  etwas  Seien- 
des ;  es  ist  vielmehr  ein  Nichtseiendes,  ein  Mangel,  welchen  das  Seiende 
an  irgend  einem  Andern,  nämlich  an  dem  ihm  zukommenden  Guten 
hat.  So  ist  z.  B.  bei  dem  Menschen  der  Tod  ein  Uebel,  nämlich  dessen 
Nichtsein ;  desgleichen  smd  Krankheit ,  Armuth ,  Thorheit  als  Uebel, 
d.  i.  als  Nichtvorhandensein  gewisser  Güter  zu  betrachten'').    Daher 


1)  Ib.  p.  8.  c.  8.  p.  345.  —  2)  Ib.  1.  c.  Sic  peccata  et  vitia  hominum  qaoque 
non  ex  forma,  sed  ex  materia  oriuntur ;  virtutes  autem  tantum  ex  forma. 

3)  Ib.  1.  c.    Die  Uebersetzung  nach  Scheyer  (Frankfurt  1888). 

4)  Ib.  p.  3.  c.  8.  p.  346  sqq.  —  6)  Ib.  1.  c.  p.  848  sq.  —  6)  Ib.  p.  3.  c.  9. 
7)  Ib.  p.  3.  c.  10.  p.  353.     Omne  malum  in  ante  aüquo  existente  existens, 

est  priTatio  boni  alici]^us  e  bonis  illias. 
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kann  von  Gott  durchaus  nicht  gesagt  werden,  er  bringe  Uebel  im 
eigentlichen  Sinne  hervor,  d.  h.  es  liege  in  seiner  Absicht  dieHervor- 
bringong  des  Uebels;  denn  auf  ein  Nichtseieudes  kann  der  Begriff 
des  schöpferischen  Hervorbringens  nicht  im  eigentlichen  Sinne  Anwen- 
dung finden.  Was  schöpferisch  hervorgebracht  wird,  kann  nur  ein 
Seiendes,  und  muss  dohalb  als  solches  gut  sein.  Nur  in  einem  un- 
eigentlichen Sinne  kann  man  das  Uebel  auf  Gott  zurückführen ,  in  so 
fem  nämlich  Gott  eine  Materie  von  solcher  Beschaffenheit  hervor- 
brachte, an  welcher  bekanntlich  stets  Män.:^el  haft(*n,  und  welche  des- 
halb der  Grund  aller  Corruption  und  alles  Uebels  ist  ).  Damit  ist 
jedoch  nicht  gesagte  dass  eine  solche  Materie  deähalb  schon  an  sich 
böse  sei ;  vielmehr  ist  selbst  das  Dasein  dieser  niedern  Materie ,  mit 
welcher,  gemäss  ihrer  Natur,  Tod  und  Uebel  unzertrennlich  verbunden 
sind,  in  so  fem  ein  Gut  zu  nennen,  als  das  fortdauernde  Werden  und 
das  ununterbrochene  Sein  bedingt  ist  durch  das  Entstehen  des  Einen 
in  dem  Vergehen  des  Andern  ^). 

,,AIle  Uebel  des  Menschen  lassen  sich«  auf  drei  Arten  zurückführen. 
Die  Uebel  der  ersten  Art  entspringen  dem  Menschen  aus  der  Natur 
des  Werdens  und  Vergehens,  in  so  fern  er  nämlich  aus  einer  Materie 
besteht  Denn  hiedurch  leiden  einzelne  Menschen  au  grossen  Gebre- 
chen und  an  gestörter  Wirksamkeit  der  Orgaue,  entweder  schon  von 
Geburt  an,  oder  durch  später  entstandene  Veränderungen,  welche  in 
den  Elementen  vorgehen,  durch  verpestete  Luft,  durch  zersöreude  Ge- 
witter oder  Erdbeben ').  Die  Uebel  der  zweiten  Art  sind  diejenigen, 
welche  die  Menschen  sich  gegenseitig  durch  Gewalt  und  Ungerechtig- 
keit zuziehen;  sie  sind  weit  häufiger,  als  die  Uebel  der  ersten  Art, 
und  ihre  Veranlassungen  sind  mannigfaltig  und  bekannt  **).  Die  Uebel 
der  dritten  Art  endlich  sind  diejenigen,  welche  der  Mensch  sich  durch 
seine  eigenen  Handlungen  zuzieht;  sie  sind  die  meisten  und  finden 
sich  weit  häufiger,  als  die  Uebel  der  zweiten  Art.  Sie  entstehen  in 
Folge  unwürdiger  Eigenschaften  jeder  Art,  namentlich  durch  Begierde 
nach  Speise,  Trank  und  Beischlaf,  durch  Uebermass,  durch  Unregelmäs- 
sigkeit in  denselben,  und  femer  durch  schlechte  Beschaffenheit  der  Nah- 


1)  Ib.  I.  c.  liquet  itaque  in  rei  veritate,  quod  de  Deo  opt  max.  non  possit 
absolute  dici,  quod  maluin  per  se  faciat,  quod  intendo  ejus  prima  et  principalis 
Sit,  facere  malnm.  Hoc,  iDquam,  nullo  modo  dici  potest:  nam  actio nes  ejus  sunt 
omnes  optimae,  quia  ipse  nihil  facit  praeter  existentiam ;  existentia  autem  omnis 
bona  est.  Mala  vero  simt  privationes,  a  quibus  actio  non  dependet,  nisi  eo  modo, 
quo  expoBoimus,  dum  nempe  facit,  ut  materia  hanc  naturam,  quae  in  ipsa  est, 
habeat,  ut  perpetuo  ipsi  privationi  sit  conjuncta,  sicut  jam  notum  est,  atque 
propterea  causa  sit  omnis  corruptionis  omnisque  mali.  Ideo  illa,  quibus  Dens 
istam  materiam  non  largitus  est,  non  corrumpuntur ,  neque  malis  aificiuntur. 

2)  Ib.  1.  c.  —  3)  Ib.  p.  3.  c.  12.  p.  356.  —  4)  Ib.  1.  c.  p.  367  sq. 
SiSdtl,  eMchicht«  der  Phflosophia.   II.  29 
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rungsmittel.    Hiedurch  erzeugen  sich  bösartige  Krankheiten  des  Kör- 
pers wie  des  Geistes')." 

§.  81. 

Eine  weitere  Frage,  welche  Maimonides  im  Anschluss  an  seine 
Theorie  des  Uebels  behandelt,  ist  üe  Frage  um  den  Zweck  des  ge- 
schaffenen Universums.  Einige ,  sagt  er ,  sind  der  Meinung ,  dass  die 
ganze  übrige  Schöpfung  d«js  Menschen  wegen  vorhanden  sei,  damit 
dieser  die  Gottheit  verehre;  dass  seinetwegen  die  ganze  Natur  ihre 
Kraft  entwickle,  und  selbst  die  Bewegungen  der  Planeten  nur  als 
Mittel  zu  seinem  Frommen  und  zu  seinen  Lebensbedürfnissen  anzu- 
sehen seien.  Das  stellt  Maimonides  entschieden  in  Abrede.  „Man 
könnte  nämlich,"  sagt  er,  „an  den,  welcher  diese  Ansicht  hegt,  die 
Frage  richten :  Vermochte  die  Gottheit  dem  Menschen ,  um  dessent- 
willen  die  ganze  übrige  Schöpfung  vorhanden  sein  soll,  auch  ohne 
dieselbe  Dasein  zu  geben  oder  nicht?  Bejaht  er  die  Frage  und  gibt 
er  zu,  dass  die  Gottheit  den  Menschen  z.  B.  auch  ohne  das  Dasein  der 
Himmel  hätte  erschaflFen  können :  so  fragen  wir  weiter,  welchen  Nutzen 
haben  denn  alle  diese  Gegenstände,  da  sie  selbst  ohne  Zweck  und 
nur  wegen  einer  andern  Sache  vorhanden  sind,  deren  Dasein  ihrer 
doch  nicht  bedarf?  Behauptet  er  aber,  das  Dasein  des  Menschen  sei 
durch  die  ganze  übrige  Schöpfung  bedingt,  und  der  Zweck  des  Men- 
schen ,  die  Gottheit  zu  verehren ,  so  ist  die  Schwierigkeit  nicht  besei- 
tigt. Was  ist  nämlich  Zweck  dieser  Gottesverehrung,  da  Gott  weder» 
wenn  selbst  alle  Geschöpfe  ihn  erkennen  und  verehren ,  an  Vollkommen- 
heit gewinnnt,  noch  einen  Mangel  an  derselben  erleidet,  wenn  ausser  ihm 
gar  kein  anderes  Wesen  vorhanden  ist?  Erwiedert  man,  dass  nicht 
die  göttliche,  sondern  unsere  Vollkommenheit  beabsichtigt  sei,  welche 
unser  höchstes  Gut,  unsere  Glückseligkeit  begründet,  so  erhebt  sich 
wiederum  die  Frage :  zu  welchem  Zwecke  sollen  wir  diese  Vollkonunen- 
heit  besitzen  ?  Gewiss,  die  Annahme  eines  Zweckes  gibt  keine  Klarheit,  und 
wir  gewinnen  kein  anderes  Resultat ,  als :  „  so  hat»  es  Gott  gewollt ,  so 
hat  es  seine  Weisheit  entschieden ,  "  und  das  ist  der  richtige  Gesichts- 
punkt. Die  ganze  Schöpfung  ist  daher  nicht  des  Menschen  wegen,  son- 
dern jedes  der  Naturdinge  ist  nur  seiner  selbst  wegen  vorhanden.  Gott 
hat  alle  Theile  der  Welt  durch  seinen  Willen  hervorgebracht ,  deren 
einige  ihrer  selbst,  einige  nur  eines  Andeni  wegen  vorhanden  sind.  Dies 
Andere  ist  dann  ein  Zweck  für  sich  selbst.  Es  war  nicht  minder  sein 
Wille ,  dass  der  Mensch  sei ,  als  dass  die  Himmel  mit  ihren  Sternen  imd 
die  EnjLTcl  seien.  Bei  jedem  Naturding  ist  das  Dasein  seiner  Wesenheit 
beabsichtigt,  und  wenn  diese  von  dem  Dasein  eines  Andeni  abhängig 


1)  Ib.  L  c.  p.  358  sqq. 
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ist ,  so  lässt  er  zuerst  dieses  entstehen ,  so  wie  z.  B.  das  Sinnliche  dem 
Geistigen  vorangeht^).'' 

Maimonides  geht  nun  zur  Entwicklung  des  Begriffes  der  göttlichen 
Vorsehung  über.  Nachdem  er  vorher  die  Meinungen  der  Epicuräer,  des  Ari- 
stoteles, der  Motakhallim  und  der  Muatazile  über  die  göttliche  Vorsehung 
aufgeführt  und  geprüft  hat,  schickt  er  sich  an,  seine  eigene  Meinung  dar- 
über darzulegen  ^).  Und  da  behauptet  er  denn  nun,  dass  die  göttliche  Vor- 
sehung in  dieser  untern  \Yelt,  d.  h.  unter  der  Mondsphäre,  nur  über 
die  Einzelwesen  des  Menschengeschlechtes  walte,  und  dass  ausschliess- 
lich bei  diesem  Geschlechte  die  Angelegenheiten  seiner  Einzelwesen, 
das  Gute  und  das  Böse,  was  diesen  begegnet,  nach  dem  göttlichen 
Urtheile  geleitet  und  bestimmt  werden  *).  In  Betreff  der  übrigen  ani- 
malischen Wesen ,  so  wie  der  Pflanzen  und  der  andern  Dinge  stimmt  er 
der  Meinung  des  Aristoteles  bei,  dass  hier  die  göttliche  Vorsehung  nicht 
auf  die  Einzelwesen  der  Gattung  gehe.  „Ich  glaube  nicht,"  sagt  er,  ,,dass 
dieses  Blatt  in  Folge  der  göttlichen  Vorsehung  abgefallen  sei,  nicht,  dass 
durch  einen  besondem  Willen  Gottes  die  Spinne  die  Fliege  erwürgt  hat 
u.  s.MY.:  alles  dieses  halte  ich  mit  Aristoteles  für  reinen  Zufall*).  Die 
göttliche  Vorsehung  richtet^  sich  aber,  nach  meiner  festen  Ueberzeugung, 
nach  der  göttlichen  Gabe;  d.  h.  über  das  Geschlecht,  welchem  die 
Gabe  der  Vernunft  zu  Theil  wurde ,  und  dessen  einzelne  Glieder  sich 
zur  Stufe  der  Vernunft wesen  erheben ,  waltet  die  göttliche  Vorsehung 
imd  rechnet  ihnen  ihre  Handlungen  zur  Belohnung  oder  Bestrafung  zu '). 
Wem  daher  ein  Schiff  versinkt  sammt  denen ,  welche  sich  auf  demselben 
befinden ,  oder  ein  Dach  stürzt  auf  die ,  welche  sich  in  dem  Hause  auf- 
hallen, so  war  dieses  allerdings  Zufall ;  aber  das  Hineingehen  der  Men- 
schen in  das  Schiff,  und  das  Aufhalten  der  Andern  in  dem  Hause  ge- 
schah nach  meiner  Meinung  nicht  durch  Zufall ,  sondern  durch  den  Wil- 


1)  Ib.  p.  3.  c.  13  p  361  sqq.  p.  364.  Quocirca  vera  et  orthodoxa  seuten- 
tia,  quae  cum  principiis  legalibus  et  theorcticis  meo  judicio  convenit,  est:  non 
credendum  nobis  esse ,  qnod  entia  orania  sint  propter  hominem,  sed  quod  singula 
Bint  sni  ipsias,  non  alterius  aJicujus  causa. 

2)  Ib   p.  3.  c.   17.  p.  375  sqq. 

3)  Ib.  p.  3.  c.  17.  p.  381  sq.  Credo  itaque,  providentiara  divinam  in  mundo 
hoc  inferior!  seu  sublunari  esse  tantum  in  individufs  speciei  humanae,  et  hanc 
speciem  solam  esse,  civjus  individuorum  negotia ,  oraniaque,  sive  bona,  sive  mala, 
qiiae  eis  accidunt,  secundum  Judicium  et  jusütiam  administrantur ,  sicut  dicitur: 
„Omnes  viae  ejus  Judicium.^' 

4)  Ib.  1   c   p.  :582. 

5)  Ib.  I.  c.  p.  382.  p  384  Non  credo,  quod  Deum  aliquid  lutea  :  non  enim 
attribuo  Deo  aliquam  iropotentiam ;  sed  credo,  ProvidentiMm  sequi  intellectiim,  ei- 
que  uni  am  esse,  (quia  Providentia  utique  fit  ab  intelligente,  irao  qui  est  intellcc- 
tus  pertectissimus  perfertione  tali ,  post  quam  nulla  datur  alia  Propterea  c  ui- 
cucque  inbaeret  aliquid  de  inflnentia  illa,  illud  in  tantum  apprebcndit  Providentia, 
quantum  inteUectus. 
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leu  Gottes ,  und  nach  gerechter  Entscheidung  seiner  Urtheile ,  zu  deren 
genauen  Kenntniss  unser  Geist  nicht  gelangen  kann  ^)."  Wenn  aber  nur 
bei  den  vernünftigen  Wesen  die  göttliche  Vorsehung  auf  die  Individuen 
sich  erstreckt,  so  ist  dabei  wiederum  wohl  festzuhalten,  dass  aus  kei- 
nem andern  Grunde  über  die  vernünftigen  Wesen  von  der  göttlichen 
Vorsehung  Uebel  und  Leiden  verhängt  werden  können,  als  weil  sie 
solche  durch  sündige  Werke  verdient  haben.  Ebenso  kann  auch  das 
Gute,  was  die  Vorsehung  jenen  Wesen  zutheilt,  stets  nur  den  Cha- 
rakter der  Belohimng  haben.  Nur  unter  dieser  Voraussetzung  kann 
die  göttliche  Gerechtigkeit  gewahrt  bleiben^). 

§.  82. 

Gegen  diese  Ansicht,  dass  die  göttliche  Vorsehung  bei  den  ver- 
nünftigen Wesön  sich  nicht  blos  auf  die  Gattung,  sondern  auch  auf 
die  Individuen  beziehe,  konnte  eingewendet  werden,  dass  die  Vor- 
sehimg in  dieser  Fassung  eine  Kenntniss  des  Einzelnen  in  Gott  vor- 
aussetze, welche  man  doch  bei  ihm  nicht  annehmen  könne.  Allein  da 
wir  uns  in  Gott  alle  Vollkommenheiten  vereinigt  und  alle  Mängel  von 
ihm  entfernt  denken  müssen ,  so ,  ist  es  einleuchtend ,  dass ,  da  Un- 
kenntniss  in  irgend  einer  Sache  als  eine  Unvollkommenheit  zu  betrach- 
ten ist,  Gott  nichts  unbekannt  sein  könne  ^).  Freilich  ist  das  göttliche 
Wissen  nicht  nach  der  Analogie  des  menschlichen  Wissens  aufzufas- 
sen *).  Gottes  Wissen ,  identisch  mit  seiner  Wesenheit ,  ist  zu  verglei- 
chen dem  Wissen  des  Künstlers ,  welches  dem  Kunstwerke  vorausgeht, 
und  welches  das  ganze  Kunstwerk  nach  allen  Theilen  seines  Inhaltes 
vollständig  inne  haben  muss,  weil  das  Kunstwerk  eben  nach  dem 
Wissen  des  Künstlers  gestaltet  wird.  Das  menschliche  Wissen  dagegen 
ist  zu  vergleichen  dem  Wissen  desjenigen,  welcher  das  schon  vorhan- 
dene Kunstwerk  anschaut,  und  es  nach  seinem  ganzen  Inhalte  erst  zu 
erkennen  und  zu  verstehen  sucht.  Das  Wissen  eines  Solchen  von  dem 
Kunstwerke  ist  nämlich  nicht  au  sich  schon  vollendet,  sondern  er  wird 
vielmehr  in  dem  fortgesetzten  Anschauen  des  Kunstwerkes  immer  neue 


1)  Ib.  1.  c.  p.  382. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  880.  Ex  fundamentis  legis  Mosis  Doctoris  nostri  p.  m«  est  et 
hoc,  quod  Deo  nullo  pacto  ulJa  conveniat  vel  adscribi  debeat  iniquitas  et  inju- 
stitia,  et  quod  omnia,  sive  mala,  quae  eveniunt  homini,  sive  bona,  quao  homini 
aut  toti  alicui  ecciesiae  contingunt,  procedant  secundum  justum  et  aequum  Dei 
judicinm,  quod  est  sine  lüla  iniquitate  et  ii\justitia^  ita  ut,  si  vel  Spina  homo  ma- 
num  suam  laedat,  quam  statim  iterum  extrahat,  poenae  loco  id  ipsi  infiictum  esse 
censendum  sit;  et  c  contra,  si  vcl  minimum  bonum  ipsi  contingat,  praemii  et  re- 
tributionis  loco  sit  habendum.  Omnia  haec  sunt  ex  justo  judicio  illius,  de  quo  di- 
titur :  „  Omnes  viae  ejus  Judicium ;  "  sed  uos  modos  et  rationes  illius  judicü 
ignoramus. 

3)  Ib.  p.  3.  c.  19.  p.  387  sqq.  -  4)  Ib.  p.  3.  c.  20.  p.  392. 
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Kenntnisse  gewinnen ,  und  so  wird  sich  in  dem  Masse,  als  er  jene  Wahr- 
nehmungen wiederholt,  seine  Kenntniss  des  Kunstwerkes  immer  mehr 
bereichem ,  bis  er  darch  fortgesetzte  Wahrnehmungen  aihnählig  zum 
umÜEiSsenden  Verstandniss  des  Kunstwerkes  gelangt  ^).  So  also  verhält 
es  sich  nicht  mit  dem  göttlichen  Wissen.  „)In  Gott  erneueft  sich  keine 
Kenntniss ,  so  dass  er  jetzt  etwas  wiss^  könnte,  was  er  früher  nicht  ge- 
wnsst  hat ;  auch  lässt  sich  ihm  keine  Vielheit  von  Kenntnissen  beilegen ; 
in  Einem  Gedanken  fasst  er  die  Unendlichkeit  der  Dinge  auf,  woraus 
offenbar  folgt,  dass  die  Mannigfaltigkeit  der  gedachten  Dinge  keine 
Mannigfaltigkeit  in  der  Kenntniss  Gottes  bewirkt,  wie  solches  bei  uns 
der  Fall  ist  .  Gottes  Erkenntniss  erstreckt  sich  darum  auch  auf  das 
noch  nicht  Vorhandene.  Alle  Begebenheiten,  welche  sich  ereignen, 
wusste  er  schon  vor  ihrer  Entstehung  und  ermangelte  niemals  der  Er- 
kenntniss derselben.  Er  weiss,  dass  ein  Individuum,  welches  gegen* 
wärtig  nicht  vorhanden  ist,  in  einer  bestimmten  Zeit  entstehen,  einen 
gewissen  Zeitraum  im  Dasein  bleiben  und  dann  untergehen  werde.  Tritt 
oon  das  Individuum  auf  die  Weise  in's  Dasein,  wie  es  Gott  voraus 
wusste,  so  vermehrt  sich  seine  Kenntniss  nicht,  entsteht  nichts,  was 
ihm  vorher  unbekannt  war ,  vielmehr  nur  solches ,  was  ihm  vor  des- 
sen Entstehung,  wie  es  ist,  bekannt  war  ^).^^  In  dieser  Weise  muss  also 
das  göttliche  Wissen  aufgefasst  werden,  und  wenn  solches  geschieht, 
dum  kann  es  keinem  Zweifel  mehr  unterliegen,  dass  die  göttliche 
Yqrsehung  bei  den  vernünftigen  Wesen  sich  auch  auf  das  Einzelne 
erstrecken  könne.  Sind  ja  die  Gattungsbegriffe  nicht  in  ihrer  Allge- 
meinheit etwas  Wirkliches;  die  Vernunft  kann  daher  blos  in  einzelnen 
vernünftigen  Wesen  wirklich  sein,  und  wenn  es -mithin  wahr  ist,  dass 
die  göttliche  Vorsehung  auf  das  mit  Vernunft  begabte  Geschlecht 
geht,  so  ist  damit  von  selbst  ausgesprochen,  dass  sie  auf  die  einzel- 
nen vernünftigen  Wesen  sich  beziehe  ^).  —  Aber  es  ist  daraus  auch  noch 
ein  anderer  Punkt  einleuchtend.  Das  Wissen  der  Gottheit  davon  näm- 
lich ,  wie  das  jetzt  Mögliche  sich  künftig  gestalten  wird ,  entzieht  kei- 
neswegs dieses  Mögliche  dem  Reiche  der  Möglichkeit.  Es  hebt  die 
Möglichkeit  zweier  Fälle  nicht  auf,  obwohl  Gott  genau  weiss,  welcher 
von  beiden  wirklich  werden  wird.  Das  Mögliche  beharrt  in  seiner  Na- 
tur, und  das  göttliche  Wissen  bedingt  nicht  im  Voraus,  welcher  der 
möglichen  Fälle  in  Wirklichkeit  treten  werde*).  Deshalb  bleibt  denn 
auch  die  menschliche  Freiheit ,  welche  das  geoffenbarte  Gesetz  so  ent- 
schieden lehrt  *) ,  von  der  göttlichen  Vorsehung  unangetastet. 

1)  Ib.  p.  3.  c.  21.  p.  393  sq.  —  2)  Ib.  p.  3.  c.  20.  p.  390  sqq.  —  3)  Ib.  p.  3. 
c  la  p.  384  sq.  ^  4)  Ib.  p.  3.  c.  20.  p.  392. 

5)  Ib.  p.  3.  $.  17.  p.  380.  Fundamentum  legis  Mosis  Doctoris  nosirl,  om- 
luamqoe  eomm,  qui  illi  adhaerent,  est,  quod  homo  babeat  absolutissimam  po- 
tcstatem,  h.  e.  quod  homo  per  naturam,  arbitrium  et  volantatcm  suam  faciat, 
qnidqoid  homo  ÜAcere  potest,  sine  uUa  re  alia  in  ipso  creata  et  innovata. 
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Aber  wenn  auch  die  göttliche  Vorsehung  auf  alle  einzelnen  Ver- 
nunftwesen sich  bezieht ,  so  sin^  doch  auch  hier  wiederum  gewisse  Ab- 
stufungen anzunehmen.  Die  Vorsehung  sorgt  nämlich  nicht  in  gleichem 
Grade  für  alle  mit  Vernunft  begabten  Individuen,  sondern  so  wie  sie 
sich  im  Allgemeinen  nach  der  von  Gott  verliehenen  Vernunft  richtet^  so 
richtet  sie  sich  auch  nach  dem  Grade  der  Vernunft ,  welcher  in  den  ein- 
zelnen Gliedern  des  Menschengeschlechtes  sich  oflFenbart  Je  grösser 
also  der  Theil  dieser  göttlichen  Gabe  ist,  welchen  ein  Individuum  durch 
die  Anlage  seine«  Organismus  und  durch  eigenes  Streben  edangt  hat, 
desto  grösser  ist  auch  die  über  dieses  Individuum  waltende  Vorsehung. 
Mit  andeni  Worten :  Der  Grad  der  über  den  Individuen  waltenden  Vor- 
sehung richtet  sich  nach  dem  Grade  ihrer  menschlichen  Vollkommen- 
heit ').  .  „Hieraus  folgt,  dass  Gott  für  die  Propheten  vorzugsweise  Sorge 
trägt  und  zwar  nach  dem  Grade  ihrer  Proplietengabe ;  desgleichen  für 
fromme  und  tugendhafte  Männer  nach  Massgabe  ihrer  Frömmigkeit  und 
Tugend ;  da  doch  eben  durch  ihren  Grad  der  geistigen ,  göttlichen  Gabe 
die  Propheten  des  göttlichen  Wortes  theilhaftig  werden,  und  die  Tugend- 
haften ihre  Redlichkeit  und  Weisheit  erlangen.  Die  Thoren  und  Ab- 
trünnigen Hingegen ,  je  nachdem  sie  jener  Gabe  ermangeln,  erfreuen  sich 
nur  einer  geringen  Berücksichtigung  und  sind  fast  den  unvernünftigen 
Thieren  gleichgesetzt  (Ps.  49, 13  u.  21.).  Diese  Lehre,  dass  sich  der 
Grad  der  göttlichen  Vorsehung  über  jeden  Menschen  nach  der  Stufe 
seiner  Vollkommenheit  richtet,  gehört  gleichsam  zu  den  Säulen,  auf 
welchen  das  Gebäude  des  Gesetzes  ruht*)." 

§.    3. 

Es  fragt  sich  nun  aber,  worin  denn  die  menschliche  Vollkommen- 
heit bestehe.  Die  Beantwortung  dieser  Frage  lässt  uns  in  den  Bereich 
der  teleologischen  und  eschatologischen  Lehrsätze  des  Maimonides  ein- 
treten. Nach  zweierlei  Vollkommenheiten,  sagt  Maimonides,  hat  der 
Mensch  zu  streben ,  nach  körperlicher  und  nach  geistiger  VoHkonunen- 
heit.  Die  erstere  besteht  darin,  dass  er  sich  des  besten  Zustandes  in 
allen  seinen  irdischen  Verhältnissen  erfreue,  und  dies  kann  nur  statt- 
finden,* wenn  er  zu  jeder  Zeit  seine  Bedürfnisse  findet,  als  Speise, 
Wohnung,  Bäder  und  Anderes,  was  die  Erhaltung  des  Körpers  bedingt 


1)  Ib.  p.  3.  c.  18.  p.  886.  Cum  itaque  sie  66  res  habcat,  sequitur  juxta  ea, 
quae  commemof avimns  in  praccedenti  capite,  quod,  quo  majorem  partem  influentiae 
divinae  (intellectus  humani  vid.)  adeptum  est.  individuum,  secundum  materiae  soae 
dispositionem  et  secundum  exercitationem,  tanto  mtgor  quoque  necessario  sit  erga 
lUud  Providentia,  quum  Providentia  sequatur  intellectum,  ut  dixi.  Promde  non 
erit  Providentia  divina  erga  omnes  homines  aequalis,  scd  erit  differcntia  et  prae- 
eminentia  aliqua,  sicnt  in  perfectione  iUorum  humana  inter  unum  et  alinm  est 
differentia. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  885  sq. 
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Zur  Erlangung  dieser  Dinge  genügt  die  Kraft  des  einzelnen  Menschen 
nicht ,  und  nur  im  Staatsleben  kann  er  derselben  vollkommen  theilhaftig 
werden ,  wie  auch  bekanntlich  der  Mensch  seiner  Natur  nach  ein  gesel- 
liges Wesen  ist  Die  andere  Vollkommenheit  besteht  darin ,  dass  der 
Mensch  seine  Vernunft  in  Wirksamkeit  treten  lasse,  d.  h.  dass  er  zu 
einer  seiner  Geistesanlage  entsprechenden  Kenntniss  der  Dinge  gelange. 
Daraus  geht  hervor,  dass  diese  letztere  Vollkommenheit  weder  in  Hand- 
lungen, noch  in  Eigenschaften,  sondern  blos  in  Kenntnissea  besteht, 
welche  durch  Nachdenken  und  Forschung  gewonnen  werden.  Ebenso 
einleuchtend  ist  es,  dass  man  diese  letztere  erhabene  Vollkommenheit 
nur  nach  Erlangung  der  erstem  zu  erreichen  vermag.  Denn  der  Mensch 
kann  unmöglich ,  selbst  vermittelst  des  Unterrichtes ,  und  um  so  weni- 
ger durch  Selbstanregung  das  Uebersinnliche  begreifen,  so  lange  er 
von  Schmerz,  Hunger,  Durst,  Hitze  und  Kälte  geplagt  wird.  Erst 
nach  Erlangung  der  ersten  Vollkommenheit  ist  es  ihm  möglich,  auch 
die  letzte  unstreitig  erhabenere  Vollkommenheit  zu  erreichen ,  durch 
welche  allein  er  des  ewigen  Lebens  theilhaftig  wird '). 

Demzufolge  ist  denn  auch  der  Zweck  des  ganzen  Gesetzes  ein  zwei- 
facher :  nämlich  Beförderung  des  geistigen  und  des  leiblichen  Wohles.  In 
Beziehung  auf  das  geistige  Wohl  werden  dem  gemeinen  Manne  heilsame, 
seinem  Fassungsvermögen  angemessene  Wahrheiten  mitgetheilt  Daher 
sind  einige  deutlich  ausgesprochen,  andere  aber  in  Gleichnisse  gehüllt, 
•  ?»eil  auf  den  gemeinen  Mann  bei  seiner  niedern  Bildungsstufe  nicht 
jede  unverhtlllte  Wahrheit  einen  heilsamen  Eindruck  macht.  Zur  Be- 
förderung des  leiblichen  Wohls  dagegen  gehört  die  Verbesserung  der 
Verhältnisse  ihres  geselligen  Lebens.  Dies  kommt  durch  zwei  Dinge 
zu  Stande,  erstens,  dass  man  a!le  Gcwaltthätigkcit  aus  ihrer  Mitte  hinweg- 
räume ,  damit  nicht  jeder  willkürlich  und  nach  Gutdünken  seine  Kraft 
anwende,  sondern  nur  das  thue,  was  das  allgemeine  Wohl  befördert; 
zweitens ,  dass  man  die  Menschen  für  die  Gesellschaft  nützliche  Tu- 
genden lehre,  damit  ein  wohlgeordnetes  Gemeinwesen  zu  Stande  komme. 
Wie  aber  die  leibliche  Vollkommenheit  der  geistigen  einerseits  nach- 
steht, andererseits  aber  der  letztern  als  Bedingung  vorausgesetzt  ist, 
so' geht  auch  von  diesen  beiden  Zwecken  des  Gesetzes  der  erote,  die 
Beförderung  des  geistigen  Wohles  durch  Ertheilung  heilsamer  Wahr- 
heiten, ohne  Zweifel  dem  Range  nach  voran,  der  andere  aber,  diq 
Beförderung  des  leiblichen  Wohles  durch  angemessene  Leitung  des 
Staates  und  der  Angelegenheiten  seiner  Bewohner,  muss  der  Natur  der 
Sache  gemäss  der  Zeit  nach  vorangehen.  Auch  müssen  die  auf  denselben 
bezüglichen  Lehren  höchst  ausführlich  und  mit  den  genauesten  Bestim- 
mungen behandelt  werden ,  weil  man  unmöglich  zu  jenem  ersten  Zwecke 
gelangen  kann ,  bevor  dieser  erreicht  worden  ist  ^). 


1)  Ib.  p.  3.  c  27.  p.  417  sq.  —  2)  Ib.  p.  3.  c  28.  p.  419  sq. 
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Wenn  aber  auch  die  Vollkommenheit  des  Menschen  dem  Wesen 
nach  eine  zweifache  ist,  so  lassen  sich  doch  wiederum  mehrere  Stufen 
unterscheiden,  eben  weil  jede  der  beiden  Gategorien  menschlicher 
Vollkommenheit  gewisse  Grade  zulässt.  Von  diesem  Gesichtspunkte 
aus  erhält  man  dann  vier  Arten  der  Vollkommenheit.  „Die  erste,  welche 
den  geringsten  Werth  hat,  welcher  aber  die  weltlich  gesinnten  Men- 
schen ihr  ganzes  Leben  widmen,  ist  die  Vollkommenheit  des  Be- 
sitzes, d.  h.  was  der  Mensch  besitzt ,  als  Geld,  Kleider,  Gefasse,  Skla- 
ven ,  Grundstücke  u.  dgl. ;  selbst  der  Besitz  einer  königlichen  Würde 
gehört  zu  dieser  Klasse.  Die  zweite ,  mit  dem  Menschen  selbst  inniger 
verbundene ,  als  die  erste ,  ist  die  Vollkommenheit  des  Körpers,  seiner 
Bildung ,  Gestalt  und  Form  nach ,  wenn  z.  B.  die  Mischung  der  Säfte  in 
genauestem  Ebenmasse  steht ,  die  Glieder  ein  richtiges  Verhältniss  und 
eine  angemessene  Stärke  besitzen.  Die  dritte  Art  der  Vollkommenheit, 
welche  noch  mehr  als  die  zweite  an  dem  Menschen  selbst  haftet,  ist  die 
sittliche  Vollkommenheit,  bei  welcher  die  bitten  des  Menschen  den  höch- 
sten Grad  ihrer  Vorzüglichkeit  erlangt  haben.  Die  meisten  Gebote  des 
Gesetzes  zielen  zwar  dahin ,  dass  der  Mensch  zu  dieser  Vollkommenheit 
gelange ;  dennoch  ist  diese  nur  als  die  Vorbereitung  der  folgenden  anzu- 
sehen und  nicht  selbst  der  höchste  Zweck  des  Menschen ;  denn  die  Sitten 
betreffen  blos  das  Verhältniss  des  Menschen  zum  Mitmenschen ,  so  dass 
der  sittlich  Vollkommene  durch  seine  Vollkommenheit  nur  gleibhsam 
dem  Nutzen  der  Menschen  dient  und  deren  Werkzeug  wird.  Die  vierte 
Art ,  die  wahre  menschliche  Vollkommenheit ,  tritt  dann  ein ,  wenn  der 
Mensch  sich  die  geistigen  Tugenden ,  d.  h.  die  Einsicht  in  die  metaphy- 
sischen Wahrheiten  erwirbt  und  hiedurch  zur  richtigen  Kenntniss  in  den 
göttlichen  Dingen  gelangt.  Das  ist  der  höchste  Zweck  und  dasjenige, 
was  den.  Menschen  wahrhaft  vollkommen  macht,  ihm  allein  ange- 
hört, die  Unsterblichkeit  sichert,  und  wodurch  der  Mensch  erst  wahr- 
haft zum  Menschen  wird  *). '' 

Diese  Vollkommenheit  nun  ist  es,  welche  der  Mensch  aus  aller 
Kraft  anstreben  soll.  Der  Mensch  soll  alle  seine  Gedanken  auf  die 
höchste  Idee,  auf  Gott  richten,  und  sich  der  Erforschung  desselben 
mit  ganzer  Kraft  widmen.  Darin  besteht  der  wahre  Gottesdienst,  der 
Gottesdienst  des  Herzens,  welcher  in  dem  Masse  zunimmt,  als  der 
Mensch  immer  mehr  über  Gott  nachdenkt  und  sich  ihm  zu  nähern  sucht  ^). 
Das  vernünftige  Forschen  muss  vorangehen,  und  erst  wenn  der  Mensch 
die  Gottheit  und  ihre  Werke  mit  der  Vernunft  begriffen  hat,  soll  er 
sich  ihr  ganz  weihen  imd  ihr  näher  zu  kommen  streben;   dann  wird 

1)  Ib.  p.  3.  c.  54.  p.  528  sqq. 

2)  Ib.  p.  8.  c.  51.  p.  515.  Homo  omnes  suas  cogitationes  in  Deo  solo  coUo* 
catas  habeat,  postquam  ad  ejus  cognitionem  pervenit  Hie  est  enim  coltus  pro- 
prius  iUorom,  qui  veritatem  apprehendunt,  qui  tanto  fit  major,  quaato  magia  de 
Deo  cogitant,  et  coram  ipso  comparent 
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auch  das  Band,  welches  ihn  mit  der  Gottheit  vereinigt,  die  Vernunft, 
immer  stärker  werden.  Vollkommen  aber  geschehen  kann  dies  meistens 
nur  durch  Absonderung  und  Einsamkeit  IJnd  darum  soll  jeder  Fromme 
häufig  einsam  und  in  Zurückgezogenheit  lebeh,  und  sich  nur,  so  viel 
als  nöthig  ist,  den  Mebschen  zugesellen '). 

§.  82. 

Nicht  alle  Menschen  gelangen  zu  diesem  Ziele;  die  einen  sind 
mehr,  die  andern  weniger  von  demselben  entfernt.  Maimom'des  be- 
di^t  sich,  um  dieses  zu  versinnlichen,  eines  Gleichnisses.  „Ein  König,^^ 
sagt  er,  „ist  in  semem  Palaste,  und  seine  Untcrthanen  befinden  sich 
theils  in  dem  Lande,  theils  ausser  demselben.  Einige  derer,  welche 
im  Lande  sind,  kehren  den  Rücken  dem  Palaste  zu,  das  Gesicht  einer 
andern  Gegend  zuwendend.  Einige  derselben  wollen  nach  dem  Palaste 
des  Königs  gehen ,  um  dort  zu  verweilen  und  dem  Könige  aufzuwarten, 
sind  aber  bis  heute  noch  nicht  zum  Anblick  der  Mauern  des  Palastes 
gelangt  Von  denselben  erreichen  jedoch  einige  den  Palast,  den  sie 
umgehen,  um  den  Eingang  zu  suchen ;  einige  gelangen  sogar  durch  den 
Eingang  bis  zum  Vorhof;  einige  endlich  dringen  selbst  bis  zum  Innern 
des  Palastes  vor,  so  dass  sie  sich  mit  dem  Könige  in  Einem  Hause 
befinden.  Hiedurch  jedoch  können  sie  den  König  noch  nicht  sehen,  noch 
veniger  sprechen ;  es  ist  vielmehr  erst  nach  fortgesetztem  Bestreben 
möglich,  dass  sie  vor  dan  Könige  erscheinen,  ihn  in  der  Ferne,  dann 
in  der  Nähe  sehen,  ihn  reden  hören  und  zuletzt  mit  ihm  sprechen 
können.  —  Analog  verhält  es  sich  denn  nun  auch  mit  dem  Verhältnisse 
der  Menschen  zu  Gott.  Die  ausserhalb  des  Landes  sind ,  stellen  jene 
Menschen  vor,  welche  weder  durch  Vemunftbetrachtung ,  noch  durch 
Ueberlicferung  einen  Religionsglauben  haben,  wie  der  im  Norden  her- 
umstreifende Theil  der  Turkomanen  und  die  im  Süden  herumstreifen- 
den Aethiopier.  Dieselben  sind  keineswegs  als  vernünftige  Wesen  zu 
betrachten  und  stehen  nicht  auf  der  Stufe  der  Menschheit,  sondern 
auf  der  Stufe  der  Mittelwesen,  welche  geringer  als  Menschen  und  vor- 
züglicher als  Alien  sind,  da  sie  eine  menschliche  Gestalt  haben  und 
mit  einem  grossem  Erkenntnissvermögen  als  die  AiTen  begabt  sind. 
Unter  denen  dagegen ,  welche  im  Lande  sind  und  den  Rücken  dem  Pa- 
laste des  Königs  zukehren,  sind  diejenigen  verstanden,  welche  zwar 
Kenntnisse  und  Forschungsgeist  besitzen ,  aber  entweder  durch  eigenes 
Kachdenken  oder  durch   die  Annahme  der  Meinungen  eines  Irrenden 


1)  Ib.  1.  c.  p.  616.  Sic  itaque  expositum  tibi  est,  quod  post  apprehensionem 
(Dei)  nihil  aliud  requiratur,  quam  ut  homo  totum  se  ei  tradat,  et  cogitationes 
soas  inteUectuales  perpetuo  in  ejus  (ilesiderio  collocet;  id  quod  melius  fieri  nequit, 
quam  per  solitudinem  et  separationem.  Ideoque  studebit  homo  pius,  ut  frequcn- 
ter  boIhb  et  ab  aliis  separatus  sit,  neque,  nisi  urgente  necessitate,  hominum  con- 
giegatioiubiu  et  conventibas  interait. 
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falschen  Ansichten  ergeben  sind.    Diese  werden  sich  in  Folge  ihrer 
falschen  Ansichten,  je  länger  sie  gehen,  desto  mehr  von  dem  I^alaste 
des  Königs  entfernen ,  nnd  sind  daher  weit  ausgearteter  als  die  Erstge- 
nannten; ja  zuweilen  ist  es  nöthig,  dass  sie  selbst  und  jede  Spur  ihrer 
Ansichten  vertilgt  werden,  damit  sie  Andere  nicht  verführen.    Die  fer- 
ner nach  dem  Palaste  schreiten,  um  zu  dem  Könige  zu  gelangen,  aber 
dessen  Palast  noch  nicht  sehen  können ,  bezeichnen  die  unwissende,  rohe 
Menge  von  den  Anhängern  unsers  Gesetzes,  welche  der  blossen  Aus- 
übung der  Gebote  obliegen.    Die  den  Palast  erreichen  und  um  densel- 
ben herumgehen,   sind  die  Gesetzeskundigen,   welche  zwar  auf  dem 
Wege  der  Tradition  zu  den  wahren  Glaubenslehren  xgelangen  und  der 
Ceremonialgebote  kundig  sind,  die  sich  aber  um  die  Erforschung  der 
Grundprincipien  des  Gesetzes  und  um  die  Beweise,  auf  welchen  die  Wahr- 
heit des  Glaubens  beruht,  nicht  bekümmern.  Die  sich  mit  derErfoi-schung 
der  Grundprincipien  des  Gesetzes,  beschäftigen,  sind  diejenigen,  welche 
bis  zum  Vorhof  gelangten;  diese  selbst  stehen  auf  verschiedenen  Stu- 
fen.   Die  sich  aber  so  weit  erheben,  dass  sie  die  Beweise  aller  be- 
weisbaren Lehren  kennen ,  und  von  den  göttlichen  Dingen  entweder  die 
Wahrheit  selbst,  wo  es  möglich  ist,  erforschen,  oder  in  so  fem  die 
Ergrttndung  dieser  unmöglich  ist ,  sich  der  Wahrheit  nähern ,  sind  die- 
jenigen ,  welche  sich  bei  dem  Könige  im  Palaste  befinden.    Dies  ist  die 
Stufe  der  Weisen ,   welche  jedoch  wiederum  von  verschiedenen  Graden 
der  Vervollkommnung  sind.    Wer  aber  endlich  mit  seiner  ganzen  Gei- 
steskraft nach  Vollkommenheit  in  Erkenntniss  göttlicher  Dinge  strebt 
und  sich  ganz  der  Gottheit  weiht,  indem  er,  von  allem  Andern  absehend, 
seine  Vernunft  dazu  verwendet,  in  dem  All  der  Dinge  einen  Beweis  für 
das  Dasein  Gottes  zu  finden  und  das  Walten  desselben  möglichst  zu  er- 
forschen ,  der  gehört  zu  denen ,  w^elche  um  den  Thron  des  Königs  ver- 
weilen.   Und  das  ist  die  Stufe  der  Propheten  *)." 

Und  so  haben  denn  alle  gottesdienstlichen  Verrichtungen,  als  das 
Lesen  im  Gesetze ,  das  Gebet  und  die  Ausübung  der  übrigen  Verord- 
nungen keinen  andern  Zweck,  als  dass  man  durch  die  Beschäftigung 
mit  den  gtittlichen  Geboten  den  Geist  von  weltlichen  Dingen  abziehe, 
um  mit  Gott  allein  umzugehen  und  der  Erforschung  der  göttlichen 
Dinge  allein  sich  zu  weihen^).  Ueber  einem  solchen  Menschen,  welcher 
seine  Gedanken  von  eitlen  Dingen  wegwendet,  eine  auf  dem  wahren 
Wege  erlangte  GotteserkenntnisS  besitzt  und  sich  durch  diese  selig 
fühlt,  waltet  dann  die  göttliche  Vorsehung  ganz  besonders;  über  ihn 
kann  kein  Uebel  kommen ;  denn  er  ist  bei  Gott,  und  Gott  bei  ihm.  Nur 
wenn  er  seine  Gedanken  von  Gott  abwendet,  so  ist  er  von  Gott  und 
Gott  von  ihm  getrennt,  und  dann  ist  er  auch  jedem  Unglück  preisge- 
geben 0-    Daher  ist  auch  den  Propheten  und  sonst'frommen  und  heiligen 


1)  Ib.  p.  Sy  c.  51.  p.  518  sqq.  —  2)  Ib.  1.  c.  p.  517.  -»  8)  Ib.  1.  e.  p^  619  Bq. 
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Männern  nie  zn  einer  andern  Zeit  ein  üebel  zugestossen,  als  wo  sie 
Gott  ausser  Acht  liessen,  und  stand  die  Grösse  des  Uebcls  im  Einklang 
mit  der  Dauer  ihrer  Gottvergessenheit  und  der  Unwtirdigkeit  des  Ge- 
genstandes, welchem  sie  sich  hingaben  ')•  Hienieden  jedoch  bringt  es 
der  Mensch  nie  dahin,  dass  er  fortwährend  in  der  Erkcnntniss  Gottes 
ruht,  weil  er  doch  von  Zeit  zu  Zeit  genöthigt  ist,  der  Befriedigung  der 
körperlichen  Bedürfnisse  obzuliegen.  Dagegen  wird  er  in  jenen  Stand 
der  höchsten  und  dauernden  VoUkonmienheit  eintreten  im  jenseitigen 
Leben.  Die  Erkenntniss  bleibt  dann  ewig  in  unverändertem  Zustande, 
da  die  Scheidewand ,  welche  sich  zu  Zeiten  zwischen  sie  und  ihren  Ge- 
genstmid  stellte,  weggenommen  ist.  Die  Weisen  erfreuen  sich  dann 
jener  hohen  Seligkeit ,  welche  mit  körperlichen  Genüssen  nichts  gemein 
hat*).  Hienieden  aber  besteht  die  Vollkommenheit  des  Menschen  in  der 
höchst  möglichen  Erkenntniss  Gottes  und  seiner  Vorsehimg,  und  in 
einem  dieser  Erkenntniss  entsprechenden  Lebenswandel ,  bei  welchem 
der  Mensch  von  dem  Streben  durchdrungen  ist,  Gnade,  Gerechtigkeit 
und  Wohlwollen  zu  üben,  und  so  die  Gottheit  in  ihren  Handlungen  nach- 
zuahmen '). 

#,    MTeltrre  j^ehlcksnlc  der  JAdlisi^lieii  Plilloflopliie« 

§.   85. 

Die  Lehre  des  Maimonides  übte  grossen  Einiiuss  auf  sein  Volk  aus ; 
aber  sie  blieb  auch  nicht  unbestritten.  Nach  seinem  Tode  entspaim  sich 
in  Spanien  und  Frankreich  über  seine  Lehre  ein  heftiger  Streit.  Die 
einen  suchten  sie  aufrecht  zu  erhalten ,  die  andern  bekämpften  sie.  In 
das  christliche  Spanien  und  in  die  Provence  hatte  sich  ein  grosser  Theil 
der  Juden  geflüchtet ,  welche  aus  dem  mittlem  Spanien  durch  die  Almo- 
haden  waren  vertriel)en  worden.  Unter  diesen  exilirten  Juden ,  beson- 
ders in  der  Provence,  war  es,  wo  der  Streit  über  die  Philoso])hie  des 
Maimonides  am  heftigsten  entbrannte.  Wie  daselbst  die  Lehre  des  Mai- 
monides die  meisten  Anhänger  zählte ,  so  ward  sie  eben  daselbst  auch 
am  heftigsten  bekämpft.  Im  Jahre  1305  untersagte  eine  llabbiner- 
synode ,-  präsidirt  von  dem  berühmten  Salomon  Ben  -  Adrath ,  Vorsteher 
der  Synagoge  zu  Barcellona,  unter  Strafe  der  Excommunication ,  das 

1)  Ib.  1.  c.  p.  520.  Propterea  vidctur  mihi,  qnoci  mala  quaecunqnc,  qiiae 
propheti«  et  aliis  viris  piis  et  sanctis  contingunt,  eo  tempore  tantiim  illis  acci- 
dant)  quo  Dei  obliviscuntnr,  et  quod  sccundimi  longitudinem  oblivionis  vel  negotii, 
in  quo  occupantur,  gravitatem  item  vel  levitatem,  gravitas  qiioque  mali  existat. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  522  sq. 

3)  Ib.  p.  3.  c.  54.  p.  532.  Perfectio  hominis,  de  qua  in  veritato  gloriari  de- 
bet  et  potest,  in  hoc  consistit,  ut,  quantum  fieri  potest,  ad  Dei  apprehensionem 
pery^at,  providentiam  ejus  ergo  creaturas  tum  in  ipsarum  creatione,  tum  guber- 
natione  cognotcat,  et  post  apprehensionem  Ulam  in  viis  istis  ambulet,  faciendo 
benignitatem ,  Judicium  et  justitiam ,  ut  istis  operibus  Deo  similis  fiat  et  evadat. 
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Studium  der  Philosophie  vor  beendetem  fünfundzwanzigsten  Jahre  zu  be- 
ginnen')* I^och  konnte  diese  Reaction  gegen  die  Lehre  des  Maimonides 
nicht  hindern,  dass  dieselbe  dennoch  unter  seinen  Stammesgenossen  sich 
fortpflanzte,  und  besonders  im  dreizehnten  und  vierzehnten  Jahrhunderte 
sich  vieler  Anhänger  erfreute.  Wir  nennen  von  denselben  vorerst  Sehern 
Tov  Ben  Joseph  Ben  Palquera  (Falquera,  auch  Palkira*) ,  geboren  zwi- 
schen 1224  und  1228,  welcher  einen  Commentar  zum  „Doctor  per- 
plexorum,  '^  dann  eine  Art  Psychologie ,  Schriften  über  den  Nutzen  der 
Philosophie,  über  Politik,  Uebereinstimmung  zwischen  Philosophie  und 
Theologie,  eine  Apologie  des  „Doctor  perplexorum,''  und  Anderes  schrieb. 
Ein  anderer  Apologet  des  Maimonides  war  Cdlonymos,  welcher  1287  zu 
Arles  geboren  wurde.  Etwas  früher  wirkte  Jedaia  Peneniy  nach  seinem 
Greburtsorte  Beziers  Bedersi  genannt,  welcher  um  1290  zu  Barcellona 
lebte,  eine  moralische  Abhandlung  „Bechinath  Olam,^^  eine  Apologie 
der  Philosophie,  wie  sie  Maimonides  in  Aufschwung  gebracht  hatte,  und 
eine  Paraphrase  zu  dem  Werke  des  Alfarabi:  „De  intellectu  et  intellecto'' 
schrieb  ^).  Vorzüglich  aber  ist  zu  nennen  Joseph  Caspi  aus  Argenüäre 
(t  1350  zu  Valencia),  welcher  gleichfalls  einen  Commentar  zum  „Doc- 
tor perplexorum''  schrieb.  Maimonides  hatte  den  Gedanken  ausgespro- 
chen ,  dass  alle  Wirkungen  in  der  Welt  ihre  nähern  und  entferntem  Ur- 
sachen haben,  und  nur  durch  die  Reihe  dieser  Ursachen  hindurch  auf 
Gott  als  die  höchste  Ursache  zurückgeführt  werden  dürften,  während 
die  Propheten  häufig  die  mittlem  Ursachen  übergingen,  und  eine  Wir- 
kung unmittelbar  der  göttlichen  Causalität  zuschrieben^).  Dieser 
Lehrsatz  konnte  öfienbar  eine  ganz  geeignete  Handhabe  darbieten,  um 
die  Wunder,  von  welchen  die  Propheten  erzählen,  als  blosse  natürliche 
Wirkungen  zu  erklären.  Caspi  that  diesen  Schritt  wirklich,  und  in 
Folge  dessen  findet  sich  bei  ihm  eine  ganze  Reihe  von  natürlichen 
Erklärungen  alttestamentlicher  Wunder.  Auch  der  rationalistische 
Standpunkt  in  der  Erkenntniss,  welcher  gleichfalls  von  Maimonides  war 
angebahnt  worden,  wird  von  ihm  entschieden  urgirt  In  seinem  Se- 
pher  Hamusar  lehrt  er  seinen  Sohn  die  Grundprincipien  des  Juden- 
thums:  Gott,  Offenbarung,  Prophetismus  und  Vergeltung,  nicht  als 
Gegenstand  des  Glaubens,  sondern  aus  innerer  Ueberzeugung  und  nach 


1)  Munky  M6I.  etc.  p.  487  sq.  —  2)  Mwik,  Mel.  etc.  p.  494  sq. 

8)  Doct.  perpl.  p.  2.  c.  49.  p.  827.  NhUqid  dubium  est ,  quin  com  omni  re 
innovata  et  creata  ita  comparatum  sit,  nt  illa  habeat  caasam  aliquam  proptn- 
quam,  quae  eam  innovavit,  et  haec  causa  iterum  aliam,  sicque  consequenter  us- 
que  ad  primam  causam  omnium  rerum,  voluntatem  nempe  et  beneplacitum  Dei. 
Haue  ab  causam  solent  non  raro  prophetae  in  suis  scriptis  causas  iUas  secundas 
et  intermedias  omittere,  et  opus  aliquod  immediate  Deo  adscribere,  ac  dicere, 
quod  Dens  iUud  fecerit;  id  quod  notissimum,  et  tum  a  nobis  alibi,  tum  ab  aliis 
veritatis  indagatoribus  (pront  communis  est  legis  noslrae  Doctorum  sententia) 
pertractatum  est 
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Yoraasgegangener  Forschung  in  sich  aufnehmen.  Wir  wissen,  was 
dieses  bei  dai  Juden  nach  dem  Vorgange  des  Saadiah  zu  bedeuten 
hatte.  Die  Lehre  von  der  Infusion  des  thätigen  Verstandes  führt 
ihn  zu  fast  pantheistischen  Consequenzen.  „Wenn  wir/'^  lehrt  er, 
„Yon  Gott  sagen,  dass  er  die  entfernte  Ursache  aller  Thätigkeiten 
in  der  Natur  sei ,  so  lässt  sich  dies  von  ihm  mit  noch  grösserem  Rechte 
in  Betreff  des  Menschen  sagen;  Denn  der  Mensch  ist  mit  Venmnft  be- 
gabt ,  und  diese  emanirt  von  Gott,  d.  h.  von  dem  wirkenden  Geiste  (in- 
tellectas  agens),  welcher  zu  Gott  in  dem  Verhältnisse  der  Folge  zum 
Grande  steht.  Da  nun  unsere  Vernunft  ein  Ausfluss  der  Gottheit  ist, 
so  sagen  wir,  wenn  unsere  Vernunft  in  Thätigkeit  ist,  gleichnissweise: 
wir  nehmen  Gott  in  uns  auf;  denn  Gott  ist  die  Vernunft,  und  die  Ver- 
nunft ist  Gott.  Diese  individuelle  Vemuuftthätigkeit  in  uns  ist  nun  die 
waltende  Vorsehung  über  unsere  speciellen  Handlungen  und  Schicksale, 
durch  welche  der  Vollkommenste  die  hohe  Stufe  des  Moses  erreichen 
kann ,  der  auch  deshalb  der  Mann  Gottes  genannt  wird ;  denn  cUe  Gött- 
lichkeit war  in  höchster  Vollkommenheit  in  ihm,  d.  h.  die  göttliche 
Kraft;  und  es  ist  kein  Unterschied,  ob  wir  sagen:  Gott  oder  die  gött- 
liche Kraft.    Denn  die  Kraft  ist  die  Vernunft ,  und  diese  ist  Gott  *).  '^ 

Es  folgt  als  ein  weiterer  bedeutender  jüdischer  Aristoteliker  Levi 
Ben  Oersofii  geboren  1288  zu  Bagnolles  und  gestorben  1370  zu  Per- 
pignan.  Er  schrieb  Gommentare  zu  einigen  Schriften  des  Averroes,  und 
lann  ein  dem  „Doctor  perplexoruni'^  entsprechendes  Werk :  „Milhamoth 
Adooai "  —  „  bella  Dei. "  —  Er  verwirft  ausdrücklich  die  Schöpfung 
aus  Nichts  und  nimmt  eine  ewige  erste  Materie  an,  welche  in  so  fem 
„  Nichts  "  genannt  werden  könne ,  weil  sie  ohne  alle  Form  sei  ')•  Ferner 
i[o$es  Ben  Josuc  aus  Narbonne ,  welcher  in  der  Mitte  des  vierzehnten 
Jahrhunderts  blühte  und  Gommentare  schrieb  zum  „*Doctor  perplexo- 
nun/'  zum  Makäzid  des  Algazel,  zur  Schrift  des  Averroes  über  den 
materieUen  Verstand  und  zu  einigeu  andern  Schriften  dieses  Philosophen, 
so  wie  endlich  auch  ziun  Hai  Ibn  Joktan  des  Tofeil  ^). 

§.86. 

Von  besonderer  Bedeutung  ist  Ahro^i  Ben  FAia  aus  Nikomedien, 
welcher  im  Jahre  1346  sein  Werk  Ez-Cliaim  (arbor  vitae)  herausgab. 
Er  ist  ein  Gegner  des  Maimouides.  Dieser  hatte  zu  Gunsten  der  Phi- 
losophie die  Lehrmeinungeu  der  orthodoxen  Medabberini  bekämpft, 
und  die  Philosophie  mit  der  Religion  zu  verbinden  gesucht    Dagegen 


1)  Dcnzivger,  Relig.  Erkenntniss,  Bd.  1.  S.  166  f. 

2)  Munk^  op.  c.  p.  499.  sagt  von  ihm:  II  rcconuaif  ouvertemcnt  Ja  Philoso- 
phie d'Aristote  comme  la  verite  absoluc,  et  fait  violcnce  üi  la  Bible,  et  aux  cro- 
yances  juives ,  pour  les  adapter  a  ses  idees  pOripaticienneä. 

3)  Munk,  op.  c.  p   496  sqq. 
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BtoIIt  sich  Ahron  Ben  Elia  im  Interesse  der  karaitischbn  Dogmatik, 
welcher  er  huldigte,  eben  so  entschieden  den  Philosophen  entgegen, 
\vie  Maimonides  den  Medabberim.  Maimonides  hatte  den  Medabberim 
die  Entstellung  der  Philosophie  zu  Gunsten  der  positiven  Religion  vor- 
geworfen; dafür  beschuldigt  Ahron  die  Babbaniten  und  mit  ihnen  den 
Maimonides  der  Verfälschung  der  positiven  Religion  durch  die  Philo- 
sophie. Er  sagt  im  ersten  Abschnitte  seines  Ez  -  Ghaim :  „  Dßr  Grund 
des  Zwiespaltes  in  der  Demonstration  der  Einheit  Gottes  unter  dem  jü- 
dischen Volke  sei  das  Exil  mit  seinen  verderblichen  Einflüssen  auch  auf 
das  geistige  Leben  gewesen.  Der  schon  durch  Abraham  auf  demonstra- 
tivem Wege  begründeten  und  durch  die  mosaische  Gesetzgebung  be- 
festigten Gotteserkenntniss  hätten  die  Griechen  eine  dem  wahren  Glau- 
ben widersprechende  Philosophie ,  das  Erzeugniss  einer  selbstsüchtigen 
Eifersucht  gegen  das  Volk  Gottes,  entgegengesetzt  In  der  Zeit  des 
zweiten  Tempels ,  durch  den  nähern  Umgang  mit  der  von  ihnen  unter- 
jochten Nation  einigermassen  von  der  Wahrheit  überzeugt,  aber  zu  ge- 
hässig ,  um  sie  unverfälscht  anzunehmen ,  hätten  sie  sich  zum  Christen- 
thum  bekannt.  Diese  christianisirten  Griechen  hätten,  durch  die  dem 
Volke  Gottes  abgelernte  Demonstration  in  den  Stand  gesetzt,  die  heid- 
nischen Philosopheme  aüfgegebeu.  Die  Muhamedaner  seien  in  dieser 
Vereinigung  eines  eigenthümlichen  Offenbarungsglaubeus  und  einer  auf 
israelitischem  Fundament  beruhenden  Speculation  ihnen  gefolgt,  na- 
meutlich  die  Secteu  der  Muataziliten  und  Aschariten ,  obgleich  letztere 
in  sonderbaren  Meinungen  auseinandergegangen.  Unter  dem  weithin 
zerstreuten  Volke,  welches,  in  zwei  Parteien  zerspalten,  nach  .Wahr- 
heit gesucht ,  hätten  sich  die  Karäer  ( nebst  einigen  Rabbaniten )  mit 
Verwerfung  der  seh rift widrigen  Philosophie  den  ihnen  näher  stehenden 
Muataziliten  angeschlossen ;  die  Rabbaniten  hingegen  sich  bemüht,  Thora 
und  Philosophie  (was  unmöglich)  in  Uebereinstimmung  miteinander  zu 
bringen  und  seien  dadurch  in  Häresie  verfallen,  welche  durch  Ge- 
wohnheit und  Studiengang  inmier  mehr  eingewurzelt  sei.  Es  sei  der 
Zweck  seines  Werkes,  unter  solcher  Parteiung  die  wahrheitsgemässe 
Anschauung  der  Glaubenslehren  vor  den  schädlichen  Einflüssen  der 
.  Philosophie  sicher  zu  stellen^)." 

Trotz  dieses  orthodoxen  Anlaufes  hält  er  aber  doch  die  Leuchte 
seiner  eigenen  Weisheit  in  der  Rechten ,  und  die  Leuchte  der  geoflTen- 
barten  Religion  in  der  Linken,  und  seine  eigene  Leuchte,  kann  man 
hinzusetzen ,  brennt  von  dem  Oele  der  jüdischen  und  arabischen  Ari- 
stoteliker  ^).  Der  Geist  des  „Doctor  perplexorum ''  und  des  Ez-Chajim 
ist  derselbe.  Es  herrscht  in  beiden  eine  für  sich  eingenommene  selbst- 
genugsame  Speculation,  welche  einerseits,  ohne  es  wissen  zu  wollen, 
von  dem  Lichte  der  göttlichen  Offenbanmg  collustrirt  ivSt,  andererseits 


1)  Delitzsch,  Anecdota  etc.  S.  339.  —  2)  Ebds.  IX. 
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gegen  dieses  Licht  sich  absperrt,  indem  sie  durch  stolzes  Ignoriren  oder 
falsche  Deutung  sich  selber  betrügt.  Ahron  und  Maimonides  —  beide 
lassen  die  speculirende  Vernunft  und  die  in  der  Sc&rift  niedergelegte 
OfiEenbarung  als  die  höchsten  Erkenntnissquellen  der  Wahrheit  gelten ; 
aber  sie  subordiniren  die  letztere  factisch  der  erstem ;  die  Zeugnisse  der 
Schrift  sind  ihnen  weder  Substrat  noch  Ausgangspunkt  der  Forschung, 
sondern  nur  historische  Bestätigung  für  das,  was  deshalb  Wahrheit 
ist,  weil  es  vemunftgemäss  ist,  für  das,  was  auf  dem  Wege  selbst- 
standiger  Speeulation  ermittelt  werden  kann  und  muss '). 

Schon  ein  oberflächlicher  Anblick  des  £z  Chajim,  sagt  Delitzsch  ^), 
setzt  es  ausser  allen  Zweifel ,  dass  Ahron  den  „Doctor  perplexorum  ^^ 
des  Maimonides  nicht  blos  vor  sich  hatte,  sondei*n  auch  nachzuahmen 
und  wo  möglich  zu  übertreffen  suchte.  Wir  können  zwar,  da  uns  die 
altkarajschen  Bearbeitungen  des  Kelam,  aus  denen  Ahron  schöpfte  und 
welche  wahrscheinlich  auch  Maimouides  nicht  unbenutzt  liess,  unzu- 
gänglich sind,  nicht  allerorten  mit  definitiver  Schärfe  die  Grenzen  an- 
geben ,  welche  das  Nachgeahmte  und  Eutlelmte  im  Ez  -  Chajim  von  dem 
Ursprünglichen  und  Eigenthümlichen  trennen ;  es  ist  aber  gewiss ,  dass 
der  Ez  -  Chajim  seiner  äussern  und  innem  Oeconomie  nach ,  als  Ganzes 
betrachtet,  kein  Original  werk ,  sondern  nur  ein  Pendant,  ein  Seiten- 
stAck  zum  „Doctor  perplexorum^'  ist.  Indess,  so  wahr  dies  ist,  so  wird 
ihm  doch  der  innere  Werth ,  die  hohe  geschichtliche  Bedeutsamkeit  und 
lilaarische  Nutzbarkeit  dadurch  keineswegs  abgesprochen.  Ahron  ist 
kein  gedankenloser  Compilator;  er  entnimmt,  was  ihm  als  probehal- 
tig erscheint  und  lässt  es  unverändert,  wenn  er  es  für  unverbesserlich 
richtig  und  für  imperfectibel  erkennt,  ohne  sich  auf  die  niedrigen  Täu- 
schereien einzulassen ,  durch  welche  egoistische  Schriftsteller  ihre  Pla- 
giate zu  vertuschen  suchen.  Er  schreibt  für  Karäer ,  deren  intellectuel- 
len  Fond  er  nicht  allein  durch  seine  eigenen  Forschungen ,  sondern  auch 
durch  das  Trefflichste ,  dessen  die  Rabbaniten  in  dem  Fache  der  specu- 
lativen  Glaubenslehre  sich  rühmen  können,  bereichern  möchte.  Daher 
gewann  der  Ez  -  Chajim  unter  den  Karäern  ein  repräsentatives  Ansehen ; 
wir  finden  Alles  darin  bei  einander,  was  die  Dogmatik  in  dieser  Richtung 
unter  den  Karäern  Urossartigcs  hervorgebracht  hat 

Die  hauptsächlichsten  Punkte ,  in  welchen  Ahron  den  Maimonides 
bekämpft  und  eine  der  des  Maimonides  entgegengesetzte  Ansicht  ver- 
tritt, lassen  sich  nach  Delitzsch  0  auf  folgende  zurückführen.  Maimo- 
nides nimmt  in  Bezug  auf  Gott  nur  negative  Attribute  an.  Dagegen 
sind  nach  Ahrons  Ansicht  sowohl  negative,  als  auch  positive  Attribute 
zulässig  und  nothwendig ;  denn  die  Schrift  gebrauche  sie,  und  die  ne- 
gativen unterliegen  nicht  blos  ebenso  wie  die  positiven,  der  Homo- 
nymie,  sondern  die  positiven   haben  noch  den  Vorzug  der  Genauig- 


1)  £bds.  S.  336.  S.  VIU  f.  —  2)  Ebds.  S.  329  f.  —  3)  Ebds.  S.  341. 
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keit  lind  Angemessenheit,  ohne  dem  Missverstftndnisse  ausgesetzt  zu 
seia').  Mahnohides  hält  den  göttlichen  Willen  für  ein  relatives  and 
verhältnissmässig  zu  den  Creaturen  hervorgehendes,  Ahron  dagegen 
für  ein  absolutes  Attribut').  Nach  Maimonides  ist  der  Anfang  der 
Welt  ein  reiner  Glaubensartikel  und  lässt  sich  nicht  demonstrativ  be- 
gründen; nach  Ahron  dagegen  kann  der  Anfang  der  Welt  auch  de- 
monstrativ erwiesen  werden^).  Nach  Maimonides  ist  die  Norm  des 
Handelns  Gottes  seine  retributive  Gerechtigkeit;  nach  Ahron  seine 
Weisheit*);  Maimonides  nimmt  eine  auf  die  Individuen  sich  erstreckende 
Vorsehung  Gottes  nur  in  Bezug  auf  die  Menschen ;  Ahron  dagegen  auch 
m  Bezug  auf  alle  übrigen  Geschöpfe  an,  weil  es  nach  seiner  Ansicht 
eine  Unvollkommenheit  Gottes  wäre ,  wenn  er  nicht  um  die  Dinge  der 
untern  Welt  wüsste  und  sie  leitete  **).  Nach  Maimonides  ist  der  letzte 
allgemeine»  Endzweck  der  Weltschöpfung  uilerfoi-schlich ,  und  man  hat 
ai\zunebmen,  dass  jedes  Ding  um  seiner  selbst  willen,  nicht  um  des 
Menschen  willen  da  sei ;  nach  Ahron  hat  zwar  jede  der  drei  Welten  ihren 
eigenen  Endzweck  ;  aber  der  Mensch  ist  der  Endzweck  der  niedern  Welt  ^) ; 
das  göttliche  Gebot  hat  nach  Maimonides,  nur -in  genere  betrachtet, 
nach  Ahron  auch  in  seinen  Specialien  einen  bestimmten  Endzweck  0- 

Von  den  spätern  jüdischen  Philosophen ,  welche  sich  in  den  bisher 
bezeichneten  Bahnen  bewegten ,  sind  noch  zu  nennen :  Alba,  Bibago. 
Sehcm-Tovy  Eliiis  del  Medif/o,  Ahravanel  und  IjPon.  Joseph  Albo  aus 
Soria  in  Castilien  ( f  1430)  handelt  in  Ikkarim  (Wurzeln)  seu  liber  arti- 
culorum  über  Dasein  Gottes,  Offenbarung,  Unsterblichkeit,  mit  steter 
Bezugnahme  auf  den  Doctor  perplexorum.  Abraham  Bibago  schrieb 
(um  1446)  zu  Hueska  in  Arragonien  einen  Commentar  zur  zweiten  Ana- 
lytik uiid  (1470)  den  „Glaubensweg."  Dem  Joseph  Ben  Schem-Tov  wird 
ein  Commentar  zur  Nikomachischen  Ethik  (1455)  und  zur  Schrift  des 
Averroes  über  den  materiellen  Verstand  zugeschrieben.  Sein  Sohn 
schrieb  einen  Commentar  zur  aristotelischen  Physik  und  zum  Doctor 
perplexorum.  Elias  del  Medigo  war  Lehrer  des  Mirandola  und  schrieb 
für  diesen  eine  Abhandlung  über  den  Verstand  und  die  Prophezie 
(1482),  einen  Commentar  zu  der  Schrift  des  Averroes  „De  substantia' 
orbis  "  und  einige  andere  Schriften.  Von  Abravanel ,  welcher  zu  Lissa- 
bon 1437  geboren  ward  und  zu  Venedig  1508  starb,  ist  das  „Mifhaloth 
Elohim"  —  „opus  Dei"  —  anzuführen.  Sein  Sohn  Leon  oder  Juda  der 
Hebräer,  welcher  zwischen  1460  und  1470  zu  Lissabon  geboren  wurde 
und  1502  seine  „dialoghi  di  amore^^  begann,  die  zuerst  zu  Rom  1537 
erschienen,  bildet  den  Uebergang  zu  den  Moderaisten  durch  die  Be- 
nützung einer  modernen  Sprache  und  einer  modernen  neuplatonischen 
Richtung  ^). 

1)  Ez  -  CTiajim,  c.  70—72.  »  Bei  Delitzsch^  Anecdota  etc. 

2)  Ib.  c.  75.  —    3)  Ib.  c.  12.    —    4)  Ib.  o.  89.  —  5)  Ib.  c.  82—88.  —  6)  Ib. 
c.  1)4.  —  7)  Ib.  c.  101  sqq.  —  8)  Vgl.  Munk,  M61.  etc.  p.  506  sqq. 
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Audi  aaf  dem  Grebiete  des  Judenthums  sind  uns  drei  Richtungen 
begegnet,  welche  denjenigen,  die  wir  bei  den  Arabern  getroffen  haben, 
ganz  analog  sind:  der  theosophische  Mysticismus  der  Cabbalah,  der 
Dogmatismus  der  Rabbaniten  und  Garäer,  und  die  eigentliche  Philoso- 
phie der  Aristoteliker  oder  Arabisten.  Und  wie  bei  den  Arabern  die 
erwähnten  drei  Parteien  sich  schroff  gegenüberstanden,  und  die  Kluft 
des  (Gegensatzes  zwischen  ihnen  sich  nicht  schliessen  wollte,  so  fand 
solches  in  gleicher  Weise  auch  bei  den  Juden  statt  Die  Versöhnung 
di^er  drei  gleichberechtigten  Richtungen  des  menschlichen  Geistes,  des 
Glaabens,  der  Wissenschaft  und  der  Mystik  konnte  und  kann  nur  im 
CJnistenthome  gelingen.  — 


C.    Christliche  Philosophie. 


Worlienicriiiinseii« 

§.  87. 

Wir  haben  denFaden  unserer  Darstellung  der  christlichen  Philosophie 
des  Ifittelalters.da  fallen  gelassen,  wo  wir  auf  unserm  Gang  durch  dicGe* 
sdiichte  bei  jenen  „Büchern  der  Sentenzen^^  angelangt  sind,  in  welchen  die 
ganze  wissenschaftliche  Bewegung  der  vorausgehenden  Epoche  zu  einem 
oiganischen  Ganzen  sich  zu  crystallisiren  anfing.  Es  waren  diese  „Sen- 
tenzen^ die  natürliche  Frucht  des  Strebens  nach  Systembildung,  welches 
wir  im  Laufe  der  vorausgehenden  Epoche  immer  deutlicher  und 
immer  stärker  haben  hervortreten  sehen.  Wir  haben  uns  vorzugsweise 
mit  dem  Einen  dieser  theologischen  Systeme  beschäftigt,  mit  demjenigen 
nämlich ,  welches  wir  in  den  „Sentenzen"  Peters  des  Lombarden'  vor 
ans  haben,  weil  dieses  das  bedeutendste  war  und  am  meisten  Anerken- 
nung in  der  folgenden  Zeit  fand.  Aber  es  sind  auch  die  andern  Män- 
ner, in  welchen  jenes  Streben  nach  Systembildung  sich  verkörperte, 
keineswegs  ohne  Bedeutung.  Robert  Folioth,  welcher,  ein  Verwandter 
des  Bischofs  Wilhelm  Folioth  von  London ,  zu  Melun  die  Philosophie 
md  Theologie  mit  grossem  Ruhme  lehrte,  und  daher  gewöhnlich  Ro* 
lert  von  Mdun  (Robertus  Melodinensis)  heisst,  schrieb  ein  Werk,  be- 
titelt: „Quaestiones  de  Divina  pagina,"  oder:  „Summa  theologiae," 
von  welchem  Boulay  in  seiner  Geschichte  der  Universität  Paris  einige 
Bruchstöcke  aufbewahrt  hat,  die  von  einem  scharfsinnigen  und  gründ- 
lichen Denken  zeugen^).    Nach  einer  Einleitimg  in  die  gesammte  Theo- 


1)  Jch,  Saresb,  nennt  ihn  (Metal.  1.  2.  c.  13.)  in  responsionibos  perapicacem, 
brerem  et  commodum. 

Me*l,  GMoUebU  dar  FhOoiophiff.  U.  20 


806 

logie  verbreitet  sich  Robert  vorzüglich  über  Gottes  Wesen,  über  die 
Dreieinigkeit,  die  Engel,  die  Schöpfung  des  Menschen  und  die  Mensch- 
werdung. Er  unterscheidet  die  Naturwirkungen  und  die  göttlichen 
Wirkungen,  die  Naturgesetze  und  die  göttliche  über  den  Naturgesetzen 
stehende  und  von  ihnen  unabhängige  göttliche  Allmacht,  und  reducirt 
hierauf  den  Unterschied  zwischen  der  Lehre  der  göttlichen  Schrift  und 
der  Vemunftlehre ,  oder  mit  andern  Worten:  zwischen  der  Theologie 
und  Philosophie.  Jene  beschäftigt  sich  mit  den  Wirkungen  der  gött- 
lichen Allmacht,  welche  alle  Naturkraft  übersteigen,  und  beurtheilt 
darum  auch  die  Lehrsätze  nach  der  Fülle  der  göttlichen  Allmacht, 
welche  in  denselben  ausgedrückt  und  erklärt  wird.  Diese  dagegen  be- 
schäftigt sich  mit  den  blossen  Naturwirkungen  und  beurtheilt  somit 
auch  die  Lehrsätze  nach  der  Natur  der  Dinge  und  deren  natürlichen 
Kräften,  wie  solche  in  jenen  Lehrsätzen  ausgedrückt  und  erläutert 
werden').  Wenn  also  z.  B.  die  heilige  Schrift  lehrt,  dass  eine  Jung- 
frau geboren  habe,  so  gehört  dieser  Satz  unter  die  Categorie  deijenigen, 
welche  nach  der  Fülle  der  göttlichen  Allmacht,  nicht  nach  dem  gewöhn- 
lichen natürlichen  Laufe  der  Dinge  zu  beurtheilen  sind.  Er  gehört 
in  die  ITieologie,  nicht  in  die  Philosophie.  Die  Philosophie  kann  den- 
selben nicht  bekämpfen.  Denn  was  die  Natur  sei,  und  was  sie  vermöge, 
kann  der  Philosoph  nur  durch  die  gewöhnlichen  Wirkungen  und  durch 
die  Erfahrung  der  Erfolge  wissen.  Er  läugnet  daher  das  Grebären  ^ 
einer  Jungfrau  nur  deshalb,  weil  er  weiss,  dass  solches  nach  dem  ge- 
wöhnlichen Lauf  der  Natur  nicht  erfolge.  Dieser  Schluss  hat  aber 
keine  Wahrscheinlichkeit,  und  noch  weniger  Nothwendigkeit.  Denn  die 
Natur  der  Dinge  kann  der  Macht  Gottes  nicht  entgegenstehen,  4a  Got- 
tes Macht  die  Natur  gemacht  hat  und  leitet ,  die  letzte  so  weit,  als 
die  erste  gestattet,  vor-  und  rückwärts  geht,  Gott  aber,  wenn  er  will, 
über  sie  hmausgeht  und  ihr  entgegenwirkt^). 

-Ausser  Robert  von  Melun  gehört  auch  Hoheit  Fulleyn  zu  den  an- 
gesehensten und  verdienstvollsten  Denkern  des  zwölften  Jahrhunderts. 


1)  Boulay,  Eist.  univ.  Paris.  T.  11.  p.  592.  Sicut  enim  non  parum  refert, 
de  rernm  eventibus  discemere,  qai  secundum  rerum  naturam  contingunt,  et  qiri 
secimdum  Dei  potentiam,  quae  supra  rcrum  naturam  est:  ita  magna  discretione 
opus  est  in  locutionum  judicio  faciendo :  secundum  quod  assumuntur  ad  ostenden- 
dum,  quanta  ipsa  rerum  possibilitas  valeat,  et  secundum  quod  assumuntur  ad  do- 
cendum,  quae  Tis  divinae  potentiae  sit  circa  res  ei  subjectas.  In  quo  existimo  dif- 
ferentiam  consistere  doctrinae  divinae  scripturac  et  illius,  quae  secundum  rerum 
naturam  dicitur  esse  composita.  Quia  haec  facit  Judicium  locutionum  secundum 
quod  eis  rerum  natura  exprimitur,  i.  e.  philosophia  humana.  lila  vero,  i.  e.  doc- 
trina  divina,  quae  Theologia  dicitur,  Judicium  facit  locutionum ,  secundum  quod  eis 
circa  res  virtus  divinae  potentiae  explicatur,  quae  supra  rerum  naturam  Operator. 

2)  Ib.  p.  606.  Näheres  über  Roberts  Leben  bei  Hwir^au^  de  la  phil  scol. 
t.  1.  p.  S82  sqq. 


aoT 

Schon  in  seinem  Vaterlaude,  in  England,  hatte  ei;  sich  durch  seine  6e^ 
lehrsamkeit  Hochachtung  und  Ansehen  erworben,  als  ihn  bürgerliche 
Unruhen  bestinunten,  nach  Paris  zu  gehen,  um  daselbst  in  Buhe  seine 
Erkenntnisse  zu  erweitem.  Er  wurde  hier  ein  berühmter  Lehrer  der 
Theologie,  ohne  Aufsehen  zu  machen,  weil  er  ohne  Anfälle  auf  Per- 
sonen die  Meinungen  ruhig  bestritt,  und  nicht  mit  den  Dialektikern 
semer  Zeit  wetteiferte.  Er  machte  sich  in  der  Folge  um  sein  Vater- 
land durch  Wiederherstellung  der  Universität  Oxford  und  grossmüthige 
Beförderung  der  Wissenschaften  verdient.  Er  starb  gegen  1153  als 
Cardinal.  Sein  berühmtestes  Werk  sind  die  „Sententiarum  libri  octo,'' 
in  welchen,  ebenso  wie  in  den  Sentenzen  des  Lombarden,  ein  ausführ- 
liches System  der  Theologie  entworfen  ist,  und  zwar  nach  derselben 
Methode,  wie  wir  sie  bei  dem  Lombarden  getrofifen  haben').  Bei  jeder 
Frage  sucht  er  aus  der  Auctorität  und  durch  Hülfe  der  Dialektik, 
sowie  durch  Darstellung  der  ungereimten  Folgerungen,  welche  aus 
dieser  oder  jener  Annahme  sich  ergeben  würden,  diejenige  Antwort 
berans  zu  stellen ,  welche  die  wahre  ist  und  mit  der  kirchlichen  Lehre 
öbereinstimmt  *). 

Der  bedeutendste  der  Sententiarier  ist  endlich  nach  Peter  dem 
Lombarden  dessen  Schüler  Peter  von  Pcitie^Sy  (Petrus  Pictaviensis), 
Kanzler  der  Universität  Paris  und  berühmter  Lehrer  der  Theologie 
daselbst.  Er  schrieb  „sententiarum  libros  quinque,'^  welche  sich  jedoch 
goiau  an  die  Sentenzen  des  Lombarden  anschliessen ,  und  mehr  der 
Form,  als  der  Materie  nach  von  den  letztem  sich  unterscheiden.  Er 
Fennehrte  nur  hie  und  da  die  vom  Lombarden  aufgeworfenen  Fragen 
mit  neuen,  ohne  sich  von  demselben  dem  Inhalte  nach  zu  entfernen. 
Aber  da  er  in  der  dialektischen  Kunst  sich  mehr  geübt  hatte,  als  sein 
Vorgänger,  so  bewies  und  widerlegte  er  alle  Sätze,  welche  mit  der  Kir- 
chenlehre übereinstimmten  oder  von  derselben  abwichen,  durch  Schlüsse 
und  Soriten.  Der  Lombarde  hatte  hauptsächlich  der  Vollständigkeit 
und  Fasslichkeit  sich  beflissen;  Peter  von  Poitiers  dagegen  suchte 
durch  die  dialektische  Kunst  dem  theologischen  System  desselben  Kürze, 
Gedrungenheit  und  Gründlichkeit  zu  geben ;  durch  den  subtilen  Scharf- 
sinn ging  aber  zugleich  die  Leichtigkeit  und  Deutlichkeit  des  Ausdrucks 
vielfach  verloren,  und  der  Commentar,  welcher  aufklären  sollte,  wurde 
oft  dunkler  und  unverständlicher,  als  der  Text,  wenn  er  auch  nicht  selten 
Manches,  was  der  Lombarde  nur  assertorisch  behauptet  hatte,  durch . 
Schlüsse  deutlicher  machte.  So  hatte  der  Lombarde  nur  ganz  kurz 
auf  eine  vierfache  Weise  hingewiesen,  wie  Gottes  Dasein  aus  der  Na- 
tur und  aus  der  Veränderlichkeit  der  Creaturen  erkannt  und  erwieseu 
werden  könne.    Peter  von  Poitiers  dagegen  stellt  drei  verschiedene 


1)  Edit.   Paris   1661.    Vgl.  Biuckcr,  Bist.  phil.  T.  EL  p.  767  sq.  —2)  VgJ. 
HauriaUf  De  la  phü.  scolastique,  t.  1.  p.  829  sq. 
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Beweise  für  das  Dasein  Gottes  auf,  welche  ihm  jedoch  nicht  ganz  eigen- 
thümlich  angehören.  Wir  wollen  zur  Probe  nur  einen  derselben  an- 
führen: Alles,  sagt  er,  ist  entweder  Substanz  oder  Accidens.  Das 
Accidens  kann  nicht  durch  sich  selbst,  also  auch  nicht  von  sich  selbst 
sein,  sondern  es  setzt  ein  Subject  voraus,  in  welchem  es  ist,  und  durch 
welches  es  in  seinem  Dasein  bedingt  ist.  Aber  auch  die  Substanz  kann 
nicht  von  sich  selbst  sein.  Denn  ob  sie  gleich  als  Substanz  nicht  in 
einem  Subjekte  existirt,  und  daher  durch  und  für  sich  selbst  besteht, 
so  existirt  sie  doch  nicht  auf  eine  solche  Weise,  dass  nicht  zu  ihrem 
Dasein  Anderes,  was  in  ihr  als  in  ihrem  Subjecte  sich  befindet,  noth- 
wendig  wäre.  Eine  körperliche  Substanz  kann  nicht  ohne  Ort  und 
Farbe,  eine  geistige  nicht  ohne  eine  Beschaffenheit  sein.  Man  muss 
also  nothwendig  Etwas  voraussetzen,  'was  sowohl  durch  sich  selbst,  als 
auch  von  sich  selbst,  d.  i.  von  keinem  Andern  ist,  von  welchem  aber 
alle  diese  Dinge  sind,  die  nicht  von  sich  sind.  Und  dieses  Wesen  ist 
Gott  ^).  —  Es  wird  nicht  nöthig  sein,  die  Lehre  Peters  von  Poitiers  wei- 
ter zu  verfolgen;  denn  im  Wesentlichen  bietet  sie  uns  doch  dasselbe 
Bild  dar,  wie  die  seines  Lehrers,  des  Lombarden. 

An  diese  Bücher  der  Sentenzen,  besonders  an  die  des  Lombarden, 
knüpfte  nun  die  weitere  Entwickelung  der  scholastischen  Speculation 
in  der  gegenwärtigen  Epoche  zunächst  an.  Da  im  theologischen  Unter- 
richte die  Sentenzen  des  Lombarden  zu  Grunde  gelegt  wurden,  und  es 
Sache  des  Lehrers  war,  an  den  Inhalt  derselben  seine  weiteren  Erklä- 
rungen und  Untersuchungen  anzuschliessen ,  so  war  damit  die  Veran- 
lassung gegeben,  Commentare  zu  diesen  Sentenzen  abzufassen,  und  in 
denselben  den  ganzen  reichen  Inhalt  der  scholastischen  Wissenschaft 
niederzulegen.  Daher  kam  es,  dass ,  wie  wir  sehen  werden ,  fast  jeder 
der  gefeierten  Coryphäen  der  Scholastik  in  den  folgenden  Jahrhunderten 
einen  grossen  Gommentar  zum  Lombarden  'schrieb.  Eine  ungeheure 
Masse  des  Wissens  ist  in  diesen  Commentaren  angehäuft 

§.  88. 
Allein  wenn  auch  diß  Scholastik  des  dreizehnten  Jahrhunderts  zu- 
nächst an  die  Bücher  der  Sentenzen  anknüpfte,  und  von  ihnen  aus  den 
Faden  der  Entwickelung  fortlaufen  liess:  so  hatte  sich  doch  auch  noch 
eine  andere  Aufgabe  zu  lösen.  Es  galt  nichts  mehr  und  nichts  weniger, 
als  einen  neuen  geistigen  Kreuzzug  gegen  die  riesenhaft  herangewach- 
sene Herrschaft  des  Arabismus  im  Gebiete  der  Wissenschaft  —  Die 
Ausdehnung  der  Herrschaft  der  Araber  über  die  heiligen  Orte,  wo  der 
Herr  gewandelt,  wo  die  Geheimnisse  der  Erlösung  sich  vollzogen 
hatten,  hatte  die  Begeisterung  der  abendländischen  christlichen  Völker 
wachgerufen,  und  mit  dem  Rufe  „Gott  will  es"  hatten  sich  die  Kreuz- 


1)  Vgl.  Tennemann,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  8.  Abschn.  1.  S.  288  t 
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fahrer  zasammengescbaart,  und  waren  hinübergezogen  in  das  Morgen- 
land, um  die  heiligen  Stätten  zu  erobern,  und  nachdem  sie  dieselben 
in  ihren  Besitz  gebracht,  sie  zu  festigen  nnd  zu  vertheidigen  gegen 
d^  Andrang  der  Ungläubigen.    Ihre  Bemühungen  waren  von  keinem 
dauernden  ErfoIgiB,  und  im  Laufe  des  dreizehnten  Jahrhunderts  neigte 
sich  die  Periode  dieser  Kreuzzüge  bereits  ihrem  Ende  zu.    Ludwig  der 
Heilige  war  der  letzte,  welcher  das  Banner  des  Kreuzes  im  Kampfe 
gegen  die  Ungläubigen  wehen  liess.    Aber  nun  galt  es  einen  neuen 
Ereuzzug,  einen  Kreuzzug-,  dessen  Kämpfe  nicht  auf  dem  Felde  der 
Schlachten,  sondern  mit  den  Waffen  des  Geistes  ausgefochten  werden 
sollten.    Es  galt ,  den  Ungläubigen  das  Scepter  der  Herrschaft  im  Ge- 
biete der  Wissenschaft  zu  entreissen.    Wh:  haben  gesehen,  wie  die 
Araber  die  aristotelische  Philosophie  gleich  als  ein  Monopol  sich  eigen 
machten,  wie  sie  auf  der  Grundlage   der  aristotelischen  Schriften  in 
stolzem  Selbstgefühl  ein  philosophisches  System  sich  aufbauten,  welchem 
sie  die  volle  und  reine  Wahrheit  vindicirten,  im  Gegensatze  zur  Reli- 
gion, welche  sie  in  die  niedem  Schichten  des  gemeinen  Volkes  ver- 
wiesen.   Feindlich  stand  diese  Philosophie  insbesonders  dem  Christen- 
thume  gegenüber,  und  die  Juden,  diese  gebomen  Gegner  des  Ghristen- 
thnms,  säumten  nicht,  dieser  Philosophie  sich  anzuschliessen  und  ihre 
weitere  Verbreitung  zu  vermitteln.    So  blieb  dieselbe  nicht  auf  den 
Kreis  der  Ungläubigen  beschränkt,  sondern  wie  eine  gewaltige'  Macht 
drückte  sie  auch  auf  die  Gränzen  der  christlichen  Völker,  und  wusste 
sich  den  Eingang  zu  denselben  zu  erzwingen.    Es  ist  durchaus  unrichtig, 
wenn  man  annimmt,  dass  die  einzelneu  Völker  des  Mittelalters,   was 
ihr  geistiges  Leben  betrifft,  isolirt  von  einander  dagestanden  seien. 
Im  Gegentheil,  weit  entfernt,  dass  sie  in  Bezug  auf  ihr  geistiges  Leben 
in  atomistische  Besonderheiten  auseinandergefallen  wären,  finden  wir 
vielmehr  den  regsten  und  ausgebreitetsten  geistigen  Verkehr '  zwischen 
denselben.    Nur  ein  oberflächlicher  Blick  in  die  Schriften  der  Scho- 
lastiker genügt,  um  uns  zu  zeigen,  dass  sie  mit  allen  Erscheinungen 
auf  dem  Gebiete  des  geistigen  Lebens  in  ihrer  Zeit  vollkommen  bekannt 
waren.    So  konnte  und  musste  bei  diesem  reichen,  geistigen  Verkehre 
auch   die  arabische  Philosophie  in  den  Gesichtskreis  der  christlichen 
Völker  hereintreten.    Es  geschah  wirklich.    Wie  ein  mächtiger  Strom 
überschwemmte  der  Arabismus  die  christlichen  Völker  und  suchte  die 
in  der  eigenen  Heimath  im  Schwinden  begriffene  Herrschaft  jetzt  unter 
den  christlichen  Völkern   sich  zu  erringen.    Christlicher  Glaube   und 
christliche  Sitte  sollten  ihm  weichen.    Und  wie  die  arabische  Philoso- 
phie in  ihrer  Heimath  als  Ho^hilosophie  gross  geworden  war,  so  wen- 
dete sie  sich  auch  bei  den  christlichen  Völkern  an  die  Höfe,  um  durch 
dieselben  Eingang  und  Geltung  zu  gewinnen.    Friedrich  H.  war  er- 
klärter Averroist,  und  unterstützte  mit  Geld  und  sonstigen  Gunstbe- 
zeugungen die  Juden,  damit  sie  die  Schriften  der  arabischen  Philoso- 
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phen  übersetzten^).  An  seinem  Hofe  waren  die  Grundsätze  des  be- 
rüchtigten Buches  „von  den  drei  Betrügern''  (de  tribus  impostoribus) 
—  Moses,  Muhamed  und  Christus  — ,  welches  wahrscheinlich  von  einem 
Averroisten  geschrieben  war,  heimisch').  Das  genügt.  —  Aber  nicht 
blos  an  den  Höfen  suchte  der  Arabismus  Terrain  zu  gewinnen,  sondern 
er  schlich  sich  sogar  als  Theorie  in  die  Schulen  ein,  und  wurde  daselbst 
als  philosophisches  System  gelehrt.  Besonders  scheint  der  Arabis- 
mus als  Theorie  auf  der  Universität  Paris  und  im  Frauziskanerorden 
Eingang  gefunden  zuhaben^).  So  kam  es,  dass  selbst  kirchliche Auc- 
toritäten  im  Interesse  der  christlichen  Lehre  gegen  denselben  einzu- 
schreiten sich  veranlasst  fanden.  So  wurden,  wie  wir  bereits  früher  zu 
erwähnen  Gelegenheit  hatten,  im  Jahre  1269  von  einer  Versammlung 
der  Pariser  Universitätslehrer  unter  dem  Vorsitze  des  Bischofs  Stephan 
mehrere  Sätze  proscrihiH,  welche  sämmtlich  der  arabischen  Philoso- 
phie entnommen  sind.  Diese  Sätze  heissen:  „Quod  intellectus  homi- 
num  est  unus  et  idem  numero.  Quod  mundus  est  aetemus.  Quod 
nunquam  fuit  primus  homo.  Quod  anima,  quae  est  forma  hominis, 
secundum  quod  homo,  corrumpitur  corrupto  corpore.  Quod  Dens  non 
cognoscit  singularia.  Quod  Dens  non  coguoscit  aliud  a  se.  Qupd 
humaci  actus  non  reguntur  Providentia  divina.  Quod  Deus  non  potest 
dare  immortalitatem  vel  incorruptionem  rei  corruptibili  et  mortali. 
Quod  omnia,  quae  in  inferioribus  agimtur,  subsunt  necessitati  corporum 
coelestium.  Quod  liberum  arbitrium  est  potentia  passiva,  non  activa; 
et  quod  necessitate  movetur  ab  appetibili.  Quod  voluntas  hominis  ex 
necessitate  vult  et  eligit^).  Bald  darauf,  im  Jahre  1277  traf  ebenda- 
selbst noch    mehrere   andere    arrabistische  Sätze    dasselbe   Loos^). 


1)  Mufik,  M61.  de  phil.  juive  et  arabe,  p.  885.  Der  Harem,  welchen  er  sich 
hielt,  war  nur  die  äussere  Offenbarung  seiner  philosophischen  Weltanschauung  auf 
ethischem  Gebiete.  Bcwaw,  Averroes  et  TAvcrroisme,  p.  230.  Werner^  Thoiias 
von  Aquin.  Bd.  1.  S.  571  ff. 

2)  Ren.  1.  c.  —  3)  Ib.  p.  207.  —  4)  Du  Boiday^  Hist.  de  l'univers.  Paris  t.  2.  p. 
79.  Bibl.  max.  Patr.  t.  25.  p.  351  sqq. 

5)  Dieselben  sind  aufgeführt  bei  Boulaeus  III.  p.  434  sqq.  Wir  heben  davon 
folgende  aus:  Quod  Deus  non  potest  facere  plures  animas  in  numero.  Quod 
Deus  nunquam  plures  creavit  intelligentias,  quam  modo  creat.  Quod  inteUigentia, 
animus  Tel  anima  separata  nusquam  est.  Quod  intellectus  est  unus  numero  om- 
nium,  licet  omnino  separetur  a  corpore  hoc,  non  tarnen  ab  omni.  Anima  separata 
non  est  alterabilns  secundum  philosophiam,  licet  secundum  fidem  alteretur.  Quod 
seien tia  magistri  et  discipuli  est  una  numero.  Quod  intellectus  agens  non  est 
forma  corporis  humani.  Quod  impossibile  est,  schere  rationes  phOosophi  de  aeter- 
nitate  mundi.  Quod  naturalis  philosophus  simpliciter  debet  negare  mundi  norita- 
tem,  quia  nititur  causis  et  rationibus  naturalibus ;  fidelis  autem  potest  negare  mundi 
aetemitatem,  quia  nititur  causis  supranaturalibus.  Quod  creatio  non  est  possibilis, 
quamvis  contrarium  nou  sit  tenendum  secundum  fidem.  Quod  noncontingit  cofpas 
corruptom  redire  onnm  nomerOy  nee  idem  numero  resurget.    Quod  reaurrectio  (u- 
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Man  sieht  daraus ,  wie  kühn  der  Arabismus  selbst  in  den  christlichen 
Schulen  auftrat  Zwar  behaupteten  die  Arabisten,  um  sich  dem  christ- 
lichen Glauben  gegenüber  zu  decken,  dass  sie  ihre  Lehrsätze  nur  vom 
philosophischoi  Standpunkte  aus  für  geltend  hielten,  nicht  aber  vom 
Standpunkte  des  Glaubens  und  der  Theologie  aus,  weil  in  der  Philo- 
sophie Etwas  wahr  sein  könne,  was  in  der  Theologie  falsch  sei,  und 
umgekehrt  ^).  Aber  auch  dieser  Lehrsatz  war  selbst  wiederum  nur  von 
der  arabischen  Philosophie  adoptirt,  und  diente  in  der  Hand  der  Christ- 
liehen  Arabisten  in  der  That  nur  dazu,  um  den  antichristUchen  Ge- 
danken vor  der  christlichen  Welt  zu  maskiren.  Man  konnte  ja  die  ge- 
fthrlichsten  und  unchristlichsten  Lehrmainungen  vortragen :  man  brauchte 
nur  zu  sagen,  dass  man  vom  Glauben  abstrahire  und  nur  nach  der 
Vernunft  spreche:  —  und  man  hatte  sich  den  Rücken  gedeckt  Wie 
gross  waren  also  die  Gefabren  für  das  wissenschaftliche  sowohl,  als 
«ach  für  das  sittliche  Leben  der  christlichen  Völker,  wenn  es  dem  Ara- 
bismus gestattet  war,  im  Schoosse  derselben  fortzuwuchem. 

Da  galt  es  denn  in  der  That,  einen  neuen  Krenzzug  zu  untemeh- 
neu  gegen  diese  feindliche  Macht,  welche  die  christlichen  Völker  geistig 
m  unteijochen  suchte.  Da  galt  es,  das  Schwert  des  Geistes  zu  schwin- 
gen gegen  das  Eindringen  einer  stolzen  Philosophie ,  welche ,  nachdem 
sie  sich  in  ihrer  Heimath  bereits  so  ziemlich  ausgelebt  hatte,  ein  neues 
Torrain  ihrer  Herrschaft  unter  den  christlichen  Völkern  zu  erringen 
sachte.  Da  galt  es,  die  christliche  Wissenschaft  zu  retten  vor  dem 
Untergänge  in  den  tödteuden  Umarmungen  des  Arabismus,  und  die 
einistlichen  Völker  zu  wahren  vor  dem  entnervenden  und  entsittlichen- 
den Einfluss  dieser  philosophischen  Weltanschauung.  Wie  aber  die 
Kreuzzüge  der  abendhändischen  V(')lker  gegen  die  Ungläubigen  des 
Morgenlandes  einen  dreifachen  Zweck  verfolgten,  nämlich  die  Eroberung 
des  heiligen  Landes,  die  Festigung  und  Vertheidigung  desselben  gegen 
die  Angriffe  der  Ungläubigen,  und  endlich  die  Begründung  und  Orga- 
oisinmg  eines  christlichen  Königreiches  im  heiligen  Lande,  so  musste 
auch  dieser  neue  geistige  Kreuzzug  einen  analogen  dreifachen  Zweck 

tura  non  debet  credi  a  philosopho,  quia  impossibilis  est  investigari  per  rationem. 
Qaod  neu  est  excellentior  Status,  quamvacare  pbllosophiae.  Quod  sapientes  mundi 
lont  philosophi  tantum.  Quod  non  est  curandum  de  fide,  si  dicatur  aliquid  esse 
haereticnm.  Peccata  contra  naturam,  utpote  abusus  in  coitu,  licet  sint  contra 
Bataram  speciei,  non  tarnen  contra  naturam  individui.  Simplex  fomicatio,  utpote 
lokiti  cum  lolnta,  non  estpeccatum.  Continentia  non  est  essentialiter  virtus  etc. 
Gt  Werner,  Thomas  von  Aquin.  Bd.  1.  S.  567  £.  Benan,  op.  cit.  p.  218  sqq. 
DenHuger,  Encbiridion  p.  170  sq. 

1)  Benan,  op.  c.  p.  219.  p.  2G6.  Ex  literis  Stephani,  episc.  Paris,  ad  Joann. 
XXI:  Dicunt,  ea  esse  nota  et  vera  secnndum  philosopbiam ,  sed  non  secundum 
fldem  cathoUcam,  quasi  sint  duae  veritates  contrariae,  et  quasi  contra  veritatem 
Sacrae  Scriptorae  sit  verttas  in  dictis  gentilinm  damnatorum.  DenMinger,  Enchir« 
prop.  898.  p.  171.    Vgl.  die  oben  angefahrten  Sätze. . 
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verfolgen.  Die  Araber  hatten  den  Aristoteles,  seine  Lehre  und  seine 
Schriften  als  ausschliessliches  Eigenthum  sich  angeeignet,  und  ihn  für 
ihre  Zwecke  verwerthet  Aristoteles  musste  ihnen  entrissen  werden. 
Die  aristotelische  Philosophie  mit  ihrem  reichen  Wahrheitsgehalte, 
mit  ihrer  strengen  Logik,  mit  ihrer  festen  und  präcisen  Form:  sie 
musste  vor  Allem  aufhören,  ausschliessliches  Besitzthum  der  Araber 
zu  sein;  sie  musste  in  den  Besitz  der  christlichen  Völker  übergehen. 
Ffir's  zweite  mussten  die  Kämpfer  sich  rüsten  zur  Vertheidigung  der 
Wahrheit  gegenüber  den  falschen  Lehrmeinungen,  welche  die  Araber 
auf  der  Grundlage  der  aristotelischen  Schriften  in  ihi;p  Philosophie 
aufgenommen  hatten.  Das  Irrthümliche  und  Vemunftlose  so  vieler 
arabisch-philosophischer  Lehrsätze  musste  biosgelegt  und  durch  die 
Wucht  der  Gegengründe  niedergeschlagen  werden.  Für's  dritte  endlich 
musste  die  aristotelische  Philosophie,  welche  in  den  Händen  der  Araber 
zur  Begründung  solcher  falschen  Lehrsätze  hatte  dienen  müssen,  zu 
einem  andern,  höheren  Dienste  herangezogen  werden,  nämlich  zur  spe- 
culativen  Durchdringung  und  zur  systematischen  Entwicklung  des 
-christlichen  Glaubensinhaltes;  sie  musste  zum  Unterbau  werden  für 
das  speculative  Lehrsystem  der  christlichen  Wissenschaft.  So  musste 
praktisch  gezeigt  werden,  dass  die  Vernunft  mit  der  Offenbarung,  die 
Lehren  der  Philosophie  mit  denen  der  Theologie  keineswegs  im  Wider- 
spruch stehen,  sondern  dass  Vielmehr  beide  in  einer  grossen  einheit- 
lichen Harmonie  wie  einzelne  Töne  eines  grossen  Tonwerkes  zusammen- 
klingen. — 

Diese  dreifache  Aufgabe  ist  es  denn  nun  auqh,  welche  die  Scholastik 
des  dreizehnten  Jahrhunderts  gelöst  hat  Mit  einem  Eifer  und  emer 
Hingebung,  welche  die  höchste  Achtung  verdient,  warfen  sich  die 
Scholastiker  von  nun  an  auf  die  Erklärung  der  Schriften  des  Aristo- 
teles, und  suchten  das  wahre  und  richtige  Verständniss  seiner  Lehre 
zu  gewinnen.  Wie  die  Sentenzen  des  Lombarden  in  der  Theologie,  so 
wurden  nun  die  Schriften  des  Aristoteles  in  der  Philosophie  dem  Un- 
terrichte zu  Grunde  gelegt,  und  die  Gommentare  der  Scholastiker  zu 
den  Schriften  des  Aristoteles  sind  nicht  minder  zahlreich  und  gediegen, 
als  die  Gommentare  zu  den  Sentenzen  des  Lombarden.  Es  ist  jedoch 
sqhon  früher  angedeutet  worden,  dass  die  Scholastiker  hiebei  keines- 
wegs gewillt  waren,  die  Freiheit  des  Geistes  an  Aristoteles  zu  verkau- 
fen, sondern  dass  sie  vielmehr  offen  und  entschieden  die  Irrthfimer 
desselben,  wo  sie  solche  fanden,  aufdeckten  und  zurückwiesen.  —  Mit 
gleichem  Eifer  und  mit  gleicher  Hingebung  unterzogen  sich  aber  die 
Scholastiker  auch  der  zweiten  Aufgabe,  welche  ihnen  oblag,  nämlich  der 
Bekämpfimg  der  falschen  Lehrsätze  der  arabischen  und  jüdischen  Phi- 
losophen. Ueberall  begegnen  wir  in  ihren  Schriften  einer  eingehenden 
und  gründlichen,  mitunter  auch  scharfen  Polemik  gegen  die  Araber 
und  ihre  Lehrmeinungen ,  und  es  ist  oft  Staunens werth,  welche  Masse 
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von  Bewdsen  sie  gegen  jene  Lehnneinungen  aufhäuften,  und  wie  sie 
alle  mögUchen  Scheingründe,  auf  welche  jene  sich  stützen  konnten  und 
stfitzen  mochten,  in  ihrer  Nichtigkeit  bioszulegen  wussten.  —  Doch 
wire  damit  bei  weitem  noch  nicht  Alles  gethan  gewesen,  wenn 
sie  nicht  auch  die  Lösung  der  dritten  Aufgabe  übernommen  hätten. 
Aber  sie  haben  auch  dieses  gethan,  und  gerade  hier  ist  es,  wo  sie  alle 
Kraft  ihres  Gteistes  einsetzten,  um  der  gestellten  Aufgabe  zu  genügen. 
Mit  einer  Energie  der  Denkkraft,  und  mit  emer  Klarheit  des  geistigen 
Blickes,  worin  ihnen  bisher  noch  Niemand  gleichgekommen,  haben  sie 
die  aristotelische  Philosophie  verwendet  zum  Aufbau  theologischer 
Lehrsy'steme «  welche,  was  die  Tiefe  der  Speculation,  was  die  Schärfe 
ier  Unterscheidung,  was  die  systematische  Gliederung  des  Stoffes  be- 
trifift,  einzig  in  ihrer  Art  dastehen.  So  entstanden  jene  „theologischen 
Sommen,^^  in  welchen  das  systematische  Streben  der  Scholastik  seineu 
adäquaten  Ausdruck  fand ,  und  in  welchen  uns  die  reifste  Frucht  des 
wissenschaftlichen  Geistes  dieser  Zeit  vorliegt  — 

§.  89. 
So  erfuhr  denn  die  mittelalterliche  Speculation  durch  die  Au&ahme 
der  aristotelischen  Philosophie  eine  vollständige  Umbildimg,  gelangte 
aber  durch  diese  Umbildung  auch  auf  ihren  Höhepunkt.  Zugleich  än- 
derte sich  jedoch  auch  die  Methode.  Bisher  schrieben  die  Lehrer  ihre 
Bücher  in  fortlaufender  Sprache,  ohne  dfe  letztere  in  eine  gewisse  stets 
gleichmässig  widerkehrende  Form  zu  zwängen.  Jetzt  wird  die  Methode 
aristotelisch.  Es  wird  zuvörderst  die  Frage  (quaestio)  gestellt.  Auf 
diese  folgen  in  fortlaufender  Reihe  die  Gründe,  welche  für  das  „Nein,'^ 
und  die  Gründe,  welche  für  das  „Ja^'  sprechen.  Sie  werden,  so  weit 
es  thunlich  ist,  in  syllogistischer  Form  vorgetragen.  Daran  schliesst 
sich  dann  die  Entscheidung  (solutio)  an,  welche  zuerst  nach  ihrem 
Inhalte  entwickelt  und  erklärt  und  dann  wiederum  in  möglichst  syllo- 
gistischer Form  begründet  wird.  Den  Schluss  bildet  dann  die  Wider- 
legung der  Gegengründe,  welche  gegen  die  Entscheidung  zu  sprechen 
scheinen,  wie  sie  bereits  vor  der  Entscheidung  ihrem  Inhalte  nach  an- 
geführt worden  sind.  In  dieser  Weise  wird  jede  einzelne  Frage  geson- 
dert behandelt  Nicht  gleich  anfangs  war  diese  Methode  so  vollständig ; 
aber  im  Laufe  der  Zeit  bildete  sie  sich  immer  mehr  zu  ihrer  vollen  Gestalt 
aas.  Diese  Methode,  welche  stets  in  dem  Rahmen  des  Begriffes  sich 
hielt,  und  in  der  streng  logischen  Verkettung  des  Syllogismus  sich 
fortbewegte,  bot,  wie  man  leicht  sieht,  die  grössten  Vortheile  dar  für 
die  genaue  Bestimmung  und  Abgränzung  der  Lehrsätze,  für  die  scharfe 
Unterscheidung  der  in  ihnen  gelegenen  Momente,  für  die  feste  Begrün- 
dung der  Thesis  und  für  die  siegreiche  Widerlegung  der  Antithesis. 
Die  Scholastik  hat  denn  auch  diese  Vortheile  in  vollem  Masse  auszu- 
nützen gewusst    Daher  die  allseitige  Sicherheit,  Bestunmtheit  und 
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Durchsichtigkeit  der  scholastischen  Doctrin,  wodurch  das  Studium  der- 
selben nicht  blos  wesentlich  erleichtert  wird,  sondern  auch  einen  eigen- 
thümlichen  Reiz  erhält.  Nicht  mit  Unrecht  hat  man  die  grossen  scho- 
lastischen Lehrsysteme  mit  ihrem  gleichmässig  bis  in's  Einzelnste  ge- 
gliederten Bau  mit  den  hohen  gothischen  Domen  verglichen,  welche  in 
dieser  Zeit  gleich  als  organisch  gegliederte  Steinmassen  gen  Himmel 
emporwuchsen.  Freilich  ist  die  Einförmigkeit  des  Ganzen  für  den  Leser 
hie  und  da  ermüdend;  allein  das  kann  bei  den  sonstigen  Yortheilen 
der  Methode  und  bei  den  glänzenden  Erfolgen,  welche  damit  erzielt 
wurden,  nicht  in  Betracht  kommen. 

Ohnediess  wurde  das  Einförmige  dieä^r  Metliode  auf  der  andern 
Seite  wiederum  gemildert  durch  die  Mystik,  welche  auch  in  der  gegen- 
wärtigen Epoche  iu  coutinuirlichem  Fortgange  neben  der  eigentlichen 
Scholastik  einherlief.  Denn  in  der  Mystik  banden  sich  die  grossen 
Denker  dieser  Zeit  nicht  an  die  strengen  Gesetze  der  so  eben  ent- 
wickelten Methode,  sondern  die  mystische  Contemplation  bewegte  sich 
vielmehr  im  freien  Flug  des  Gedankens,  und  folglich  auch  in  freiem 
Fortgange  der  sprachlichen  Darstellung.  Daher  kommt  es,  dass  in  der 
Mystik  auch  der  sprachliche  Styl  der  Darstellung  ein  gewählterer  wird 
und  mit  dem  hohen  Schwünge  der  Contemplation  auch  der  Schwung 
des  Styles  gleichen  Schritt  hält  Und  das  musste  dann  auch  wieder 
veredelnd  und  erhebend  auf  den  sprachlichen  Styl  der  eigentlichen 
Scholastik  zurückwirken.  Denn  gerade  die  vornehmsten  Träger  der 
scholastischen  Wissenschaft  des  dreizehnten  Jahrhunderts  pflegten  mit 
deiu  gleichen  Eifer,  wie  die  Wissenschaft,  auch  das  mystische,  beschau- 
liche Leben,  und  wir  besitzen  von  ihnen  nicht  blos  solche  Werke, 
welche  im  Gebiete  der  eigentlichen  Wissenschaft  sich  bewegen,  sondern 
auch  solche,  in  welchen  sie  den  reichen  Inhalt  ihres  mystisch  contem- 
plativen  Lebens  niederlegten.  Wenn  man  die  Männer  des  dreizehnten 
Jahrhunderts  in  Scholastiker  und  Mystiker  ausscheidet,  so  kann  sich 
diese  Unterscheidung  nur  durch  den  Grundsatz  rechtfertigen:  A  po- 
tior! fit  denominatio.  Nur  je  nachdem  die  Einen  vorwiegend  die  scho- 
lastische Wissenschaft,  die  Andern  vorwiegend  die  mystische  Contem- 
plation pflegten,  ^können  wir  sie  nach  den  beiden  genannten  Categorien 
unterscheiden.  Und  eben  weil  diese  Männer  den  ganzen  Reichthum 
des  wissenschaftlichen  sowohl  als  auch  des  mystischen  Lebens  in  sich 
verbanden,  darum  musste  der  Schwung  der  mystisch-contemplativen 
Sprache  bei  ihnen  auch  wieder  hinüberfliessen  in  die  sprachliche  Dar- 
stellung der  strengen  Wissenschaft,  und  dieselbe  heben  und  veredeln- 
Daher  die  schöne,  klare  und  fliessende  Darstellungsweise  der  abstrak- 
testen Gegenstände,  wie  wir  solche  z.  B.  in  den  scholastischen  Schriften 
eines  Thomas  von  Aquin  finden.  Erst  nach  dem  dreizehnten  Jahrhun- 
derte, als  die  Scholastiker  allmälig  anfingen,  das  mystisch  contem- 
plative  Leben  nicht  mehr  in  gleichem  Masse  wie  früher  zu  pflegem 
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sondern  einzig  und  allein  nur  der  wissenschaftlichen  Forschung  sich 
iüpgaben,  da  verroht  nach  und  nach  ihre  Sprache  und  die  Darstellung 
wird  zuletzt  üngeniessbar. 

Wenn  nun  aber  die  Scholastik  des  dreizehnten  Jahrhunderts  zu- 
nächst an  die  Bücher  der  Sentenzen  anknüpft,  und  durch  Benützung 
der  aristotelischen  Philosophie  den  systematischen  Bau  der  christlichen 
Wissenschaft  zu  vollenden  sucht :  so  findet  dagegen  die  mystische  Be- 
w^ung  ihren  Rückhalt  zunächst  in  den  mystischen  Schriften  der  Vic- 
toriner. '  Diese  bilden  so  zu  sagen  den  Grundriss  zu  dem  Gemälde  des. 
mystisch-beschaulichen  Lebens^  welches  die  gegenwärtige  Epoche  gleich- 
falls zur  Vollendung  zu  führen  sucht.  Allein  als  jene  innige  Vereini- 
gung zwischen  dem  wissenschaftlichen  und  mystischen  Leben ,  wie  sie 
in  den  grossen  Scholastikern  dieser  Zeit  repräsentirt  ist,  sich  löste, 
da  verlor  die  Mystik  den  festen  Boden  der  Wissenschaft,  auf  welchem 
sie  allein  gedeihen  kann,  und  schlug  eine  schiefe  Richtung  ein.  Wir 
werden  sehen,  dass  sie  von  jenem  Augenblicke  an  rückwärts  gmg,  und, 
allerdings  nicht  alle,  aber  doch  viele  Vertreter  derselben  mehr  oder 
weniger  in  die  finstern  Hallen  des  heidnisch-pantheistischen  Mysticismus 
sich  verirrten. 

Ueberhaupt  dürfen  wir  nicht  glauben,  dass  während  des  Zeitraumes, 
wdchen  wir  zu  durchschreiten  haben,  die  christliche  Wissenschaft,  sei 
es,  dass  wir  dabei  die  scholastische  oder  die  mystische  Seite  derselben 
im  Auge  haben,  immer  in  ungestörter  Ruhe  ihren  Entwicklungsgang 
fortging.  Es  kamen  vielmehr  auch  in  dieser  Zeit  nicht  blos  in 
der  Mystik,  sondern  auch  in  der  Scholastik  Ausschreitungen  und 
Abweichungen  von  der  geraden  Linie  hiu  imd  wieder  zum  Vorschein. 
Wir  dürfen  uns  darüber  um  so  weniger  wundern,  als  nun  einmal  der 
menschliche  Geist  nicht  von  vorneherein  gegen  allen  Irrthum  gefeit  ist, 
und  der  Kampf  des  Lichtes  mit  der  Finsterniss  in  keinem  Abschnitte 
der  Geschichte  fehlt  und  fehlen  kann. 

Man  hat  der  Scholastik  vorgeworfen,  dass  sie  sich  von  abuonner 
üeberladung  nicht  frei  gehalten,  dass  sie  eine  Menge  Fragen  aufge- 
worfen habe,  deren  Lösung  von  gar  keinem  Belang  sei ,  ja  dass  sie 
gerade  darauf  ausgegangen  zu  sein  scheine,  die  Fragen  zu  häufen,  und 
über  die  unwichtigsten  Dinge  mit  subtiler  Grübelei  sich  verbreitet 
habe.  Allein  kann  es  denn  in  den  höchsten  Gebieten  der  menschlichen 
Erkenntniss  überhaupt  etwas  ganz  Unwichtiges,  ganz  Müssiges  geben? 
Ist  es  denn  die  Wahrheit  nicht  werth,  dass  man  sie  von  allen  Seiten 
in's  Licht  zu  stellen,  nach  ihrem  ganzen  Inhalte,  so  weit  solches  men- 
schenmöglich ist,  zu  ergründen  sucht?  Man  muss  einen  sonderbaren 
Begriff  von  dem  Werthe  haben,  welchen  die  höchsten  Wahrheiten  für 
den  menschlichen  Geist  in  Anspruch  nehmen,  wenn  man  es  der  Scho- 
lastik zum  Vorwurf  macht,  dass  sie  auf  jede  Weise  und  in  jeglicher 
Beziehung  das  Verständniss  derselben  zu  ermitteln  suchte.    Allein  sehen 
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wir  hievon  ab  und  betrachten  wir  die  Sache  vom  rein  ges  chichtlichen 
Standpunkte  aus,  dann  stellt  sich  der  gedachte  Vorwurf  als  geradezu 
lächerlich  dar.  Blicken  wir  nur  zurück  auf  den  Inhalt  der  arabischen 
und  jüdischen  Philosopheme.  Wie  viele  Fragen  waren  dadurch  angeregt 
worden  1  Wie  viele  Probleme  wurden  der  Scholastik  durch  die  arabische 
und  jüdische  Philosophie  zur  Untersuchung  aufgedrängt!  Die  Scholastik 
musste  auf  dieselben  eingehen,  sie  musste  dieselben  genau  und  gründ- 
lich und  nach  allen  Seiten  untersuchen,  um  die  Wahrheit  herauszustellen. 
Hätte  sie  es  nicht  gethan,  dann  hätte  sie  nicht  blos  ihrer  Aufgabe  nicht 
genügt,  sondern  sie  hätte  auch  gegenüber  jener  ungläubigen  Philosophie 
gar  nicht  Stand  zu  halten  vermocht  Wer  mag  ihr  also  daraus  einen 
Vorwurf  machen !  Freilich,  wer  die  arabische  und  jüdische  Philosophie 
nicht  kennt,  dem  müssen  manche  Fragen,  welche  die  Scholastik  auf- 
warf und  eingehend  behandelte,  als  müssig  erscheinen.  Allein  wer  die 
Geschichte  kennt,  wer  sich  die  mühevolle  Arbeit  des  Studiums  der 
arabischen  und  jüdischen  Philosophie  nicht  hat  verdriessen  lassen,  der 
wird  und  muss  anders  urtheilen.  Aber  auch  nur  ihm  steht  hier  überhaupt 
ein  Urtheil  zu.  Es  ist  endlich  an  der  Zeit,  jenen  landläufigen  Phrasen, 
die  nur  dem  Parteigeist  oder  der  Unwissenheit  ihre  Entstehung  verdank- 
ten, die  aber  lange  genug  das  Bürgerrecht  sich  angemasst  hatten,  den 
Abschied  zu  geben,  und  durch  ein  gründliches  Studium  der  Geschichte, 
wie  überall,  so  auch  hier  einem  gesunden  und  richtigen  Urtheil  die  Bahn 
zu  brechen. 

Indem  wir  nun  nach  Vorausschickung  dieser  Vorbemerkungen  auf 
die  Darstellung  des  Entwicklungsganges  der  christlichen  Philosoplue 
in  der  gegenwärtigen  Epoche  übergehen,  behandeln  wir  zuerst  kurz 
die  ersten  Vertreter  jener  Philosophie  in  dieser  Zeit,  gehen  dann  auf 
die  grossen  scholastis  chen  Lehrsysteme  unserer  Epoche  über  und  schlies- 
sen  an  diese  an  die  Hauptvertreter  der  Mystik,  Naturphilosophie  und 
Theosophie.  Hierauf  behandeln  wir  zuerst  im  Allgemeinen  die  grossen 
philosophisch-theologischen  Schulen,  welche  aus  der  Entwicklung  der 
Scholastik  sich  herausgebildet  haben,  wenden  uns  dann  zu  den  Haupt- 
vertretern der  Lehren  dieser  Schulen,  und  schliessen  endlich  mit  der 
Darstellung  der  Lehren  der  „deutschen  Mystiker"  ab.  Wir  hoffen,  auf 
solche  Weise  ein  möglichst  klares  und  vollständiges  Bild  des  ganzen 
Entwicklungsganges  der  mittelalterlichen  Philosophie  während  der  ge- 
genwärtigen Epoche  darbieten  zu  können. 
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I.  Die    ersten   Vertreter   der   christlichen^  Scholastik   in   der  gegen- 
wärtigen Epoche. 

i.  Alemander  von  Haies. 

§.  90. 

Sollte  jener  geistige  Ereuzzug  gegen  das  Andringen  des  Arabisr- 
mus,  von  welchem  wir  oben  gesprochen  haben,  in's  Werk  gesetzt  wer- 
d^ ,  dann  war  dazu  vor  Allem  eine  starke  und  wohl  disciplinirte 
Streitmacht  nothwendig,  welche  im  Stande  war,  den  Kampf  mit  der 
ongläabigen  Philosophie  aufzunehmen,  und  jene  Aufgaben  zu  lösen, 
welche  ihr  im  Interesse  der  christlichen  Wissenschaft  zu  lösen  oblagen. 
Die  Männer,  welche  in  den  Reihen  dieser  Streitmacht  standen,  mussten 
in  der  Lage  sein,  mit  ganzer  und  voller  Hingebung  und  mit  einer  Be- 
geisterung, welche  zum  Grössten  befähigt,  der  Pflege  der  Wissenschaft 
sich  zu  weihen ;  sie  mussten  aber  auch  die  geistige  Kraft  und  das  Genie 
besitzen,  um  auf  dem  Felde  der  Wissenschaft  mit  Glanz  und  Ehre  da- 
zustehen, und  so  den  an  sie  gestellten  Forderungen  vollkonunen  zu 
genügen.  Die  göttliche  Vorsehung  unterliess  es  nicht,  eine  solche 
Streitmacht  im  Schoosse  der  christlichen  Kirche  hervorzurufen.  Es 
waren  die  Bettelorden,  welche  am  Anfange  des  dreizehnten  Jahrhunderts 
durch  die  beiden  grossen  Männer  Dominicus  und  Franziscus  in's  Leben 
gerufen  wurden.  Abgelöst  von  allem  Irdischen  konnten  die  Mönche 
dieser  Orden  ganz  den  höherfi  Interessen  des  Lebens  dienen,  —  und  sie 
thaten  es.  Die  hervorragendsten  Geister  drängten  sich  zur  Aufnahme 
in  diese  Orden,  weil  sie  in  ihnen  uud  nur  in  ihnen  ihre  höheren  gei- 
stigen Bedürfnisse  befriedigen  zu  können  glauj|ten.  So  bildete  sich 
hier  eine  Schaar  von  Kämpfern,  welche  nichtAlos  im  Stande  war, 
sondern  auch  von  Begierde  brannte,  einerseits  im  Gebiete  des  Lebens 
der  sittlichen  Corruption  der  Völker  den  Krieg  anzukündigen,  und 
andererseits  auf  dem  Felde  der  Wissenschaft  die  Siegestrophäen  zu 
erringen  im  Streite  gegen  die  ungläubige  Philosophie.  Und  nicht  blos 
waren  es  einzelne  Männer,  welche  aus  eigenem  individuellen  Antriebe 
dem  Studium  der  Wissenschaften  sich  widmeten,  sondern  die  Orden 
selbst  als  solche  betrachteten  die  Pflege  der  Wissenschaften  als  eine 
ihrer  Hauptaufgaben.  Besonderes  Gewicht  legte  man  auf  das  Studium 
.  der  Logik  und  Philosophie.  Es  heisst  ausdrücklich  in  einem  Kapitel- 
beschlusse  der  Dominicaner:  „Das  Studium  in  den  freien  Künsten 
und  Wissenschaften  nützt  der  Christenheit  viel.  Es  dient  nämlich  zur 
Vertheidigung  des  Glaubens,  den  nicht  blos  Heiden  und  Häretiker  be- 
kämpfen, sondern  auch  Philospphen.  Die  Bildung  in  den  liberalen 
Wissenschaften  ist  also  sehr  nothwendig  in  der  Kirche  *)."    DerDomi- 


1)  Jaurdaittf  Gesch.  der  aristotelischen  Schriften  im  Mittelalter  (deutsch  von 
8tahr)  8.  212  f. 
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nicaner-Ordensgeneral  Humbertus  de  Romanis  (f  1277)  tadelt  streng 
die  Verächter  jener  Studien,  ur^d  vergleicht  sie  mit  denen,  >Yelche,  wie 
es  im  Buche  der  Könige  heisst,  nicht  wollten,  dass  ein  Eisenarbeiter 
in. Israel  sei,  damit  die  Hebräer  weder  Schwert  noch  Lanzen  fertigen 
könnten').  Derselbe  sagt  an  einer  andern  Stelle:  Das  Studium  der 
Philosophie  ist  zur  Vertheidigung  (ies  Glaubens  nothwendig,  weil  die 
Heiden  gerade  sie  als  Waffe  gegen  denselben  anwenden;  es  ist  femer 
nothwendig  zum  Verständniss  der  Schrift,  weil  man  durch  die  Philoso- 
phie allein  gewisse  Stellen  verstehen  kann*^). 

So  gestaltete  sich  denn  im  Schoosse  dieser  Orden  ein  reges  wis- 
senschaftliches Leben ,  und  alle  Verzweigungen  der  philosophischen  und 
theologischen  Wissenschaften,  wie  sie  damals  bereits  sich  gegliedert 
hatten,  wurden  in  denselben  mit  regstem  Eifer  gepflegt.  Es  kam  nur 
mehr  darauf  an ,  dass  ihnen  auch  die  Lehrstühle  an  den  Hochschulen 
der  damaligen  Zeit  eröflfeet  wurden,  damit  ihre  grossen  Männer  auch 
auf  den  Leuchter  der  Lehre  gestellt  werden  konnten,  und  ihre  Wirk- 
samkeit nicht  blos  auf  den  engern  Kreis  der  Klosterschulen  beschränkt 
blieb.  Darauf  ging  äenn  auch  das  Streben  der  Bettelorden  hin,  und 
sie  gelangten  wirklich,  zunächst  in  Paris,  zu  diesem  Ziele,  freilich  erst 
nach  schweren  Kämpfen. 

Die  Universität  Paris  wachte  nämlich  mit  Sorgfalt  über  ihre  Pri- 
vilegien, wozu  das  Recht  gehörte,  die  Lehrstühle  nach  Gutdünken  zu 
besetzen.  Sie  fürchtete  sich,  durch  Aufnahme  von  Ordensmitgliedem 
in  ihren  Kreis  ihre  Unabhängigkeit  einzubüssen,  indem  diese  ihren 
Obern  im  unbedingten  Gehorsam  ergeben  wären  und  von  diesen  sich 
leiten  Hessen,  statt  v^  den  Traditionen  und  Oberbehörden  der  Schule. 
Sie  widerstrebte  daher  mit  aller  Kraft  der  Aufnahme  der  Ordensleutc 
in  ihren  Lehrkörper.  Allein  im  Jahre  1228  bot  sich  für  diese  eine 
unverhoffte  Gelegenheit  dar,  solche  Lehrstühle  zu  erhalten.  In  Folge 
eines  ausgebrocheuen  Zwistes  zwischen  der  Königin  Bianca  und  der 
Universität,  welcher  nach  einer  Misshandlung  ihrer  Mitglieder  nicht  die 
geforderte  Genugthuung  geschah,  hatte  letztere  ihre  Vorlesungen  zu 
Paris  eingestellt,  und  war  theils  nach  Rheims,  theils  nach  Angers  über- 
gesiedelt. Diese  Entfernung  der  weltlichen  Lehrer  benützten  die  Do- 
minicaner, und  erhielten  vom  Bischöfe  und  Kanzler  die  Erlaubniss, 
einen  eigenen  Lehrstuhl  errichten  zu  dürft  n.  Und  obwohl  die  Zwistig- 
keiten  beigelegt  wurden,  behielten  sie  dennoch  auch  später  ihre  Lehr- 
kanzel, ja  im  Jahre  1230  errichteten  sie  sogar  eine  zweite.  So  hatten 
sie  ihr  Ziel  erreicht.  Die  Mitglieder  der  Universität,  erbittert  über 
diese  Beeinträchtiguiig  ihrer  herkömmliehen  Rechte,  protestirten  jedoch 
dagegen,    schleuderten  Absetzungsdecrete  gegen  sie,  und  so  entspann 


1)  £bds.  S.  213. —  2)  Exposit.  Regul.  s.  Augustini,  pars  IX  iu  bibl.  max.  PP. — 
Vgl.  Sighart,  Albert  der  Grosse  (Regensburg  1857)  S.  34  f. 
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sich  ein  vierzigjähriger  Kampf  in  Wort  und  Schrift,  welcher  oft  in 
ziemliche  Derbheit  ausartete^).  So  hatte  im  Jahre  1253  eine  Misshand- 
lang der  Studirendeu  wieder  die  weltlichen  Professoren  veranlasst,  ihre 
Hörsäle  zu  schHessen.  Die  Ordenslehrer  aber  fuhren  fort,  wie  früher^  zu 
lehren.  Da  li*ach  das  Ungewitter  mit  voller  Gewalt  los.  Man  forderte 
nun  von  den  Universitätslehrern  einen  Eid,  welchen  die  Ordensmitglieder 
nicht  leisten  zu  können  glaubten ,  worauf  sie  ihrer  Stellen  entsetzt  wur- 
den. Ueber  dieses  Verfahren  erhoben  die  Mönche  Beschwerde  bei  dem 
Papste  Innocenz  IV.  und  bei  dem  Reichsverweser,  dem  Grafen  von  Poi- 
tiers,  während  die  Universität  einen  Brief  an  die  Bischöfe  des  Königreichs 
a-liess  und  ihren  Schutz  anflehte.  Zwar  suchte  der  edle  Graf  die  Gemü- 
ther zu  versöhnen ;  die  Päpste  Innocenz  IV.  und  Alexander  IV.  sandten 
Bullen,  in  welchen  sie  die  Parteien  ffihlen  Hessen,  wie  nothwendig  die  Ein- 
tracht beider  Genossenschaften  für  das  Wohl  der  Kirche  sei,  wie  beide 
berufen  seien,  zur  Verherrlichung  und  Vertheidigung  der  Kirche  mit  ver- 
einten Kräften  zu  arbeiten.  Sie  befahlen  aber  auch  die  Wiedereinsetzung 
der  Ordensleute  in  ihre  Lehrämter.  Doch  der  Sturm  legte  sich  noch 
kenneswegs.  An  der  Spitze  der  Vertreter  der  Universität  stand  der  Bur- 
gunder Wilhelm  von  St  Amour,  ein  kecker,  gewandter  und  stolzer  Mann, 
welcher  in  beissenden  Pamphleten  die  Bettelorden  bekämpfte,  und  sie  um 
Achtung  und  Liebe  beim  Volke  und  bei  den  Fürsten  zu  bringen  suchte. 
Am  meisten  Aufsehen  machte  sein  Buch  „über  die  Gefahren  der  jüngsten 
Zelt"  Er  fällt  hier  nicht  über  etwa  eingerissene  Missstände  in  dem  Leben 
der  Bettelmönche  her,  sondern  er  bezeichnet  schon  die  Regel  und  Ein- 
richtung dieser  Orden  als  etwas  Widerrechtliches  und  der  christlichen 
Vollkommenheit  Zuwiderlaufendes.  Die  Ordensleute  wandten  sich  kla- 
gend an  den  König  Ludwig  den  Heiligen  und  an  den  Papst  Alexander  IV., 
und  letzterer  zog  den  Streit  vor  sein  Forum.  Nachdem  er  beide  Theile 
angdiört,  erliess  er  (1256)  eine  Bulle,  welche  das  Buch  des  Meisters 
Wilhelm  als  verleumderisch  und  verabscheuungswürdig  verdammte ,  und 
dessen  Vernichtung  befahl.  Ausserdem  mussten  die  gesandten  der  Uni- 
versität beschwören,  die  Lehrer  aus  den  neuen  Orden  in  ihre  Corporation 
au£zunehmen,  ohne  Bewilligimg  des  Papstes  ihre  Schulen  nimmer  aufzu- 
lösen oder  überzusiedeln ,  und  tiberall  zu  lehren,  dass  die  um  Christi 
willen  übernommene  Armuth  zur  Vollkommenheit  gereiche^). 

So  hatten  die  Bettel orden  gesiegt  und  nun  stand  ihnen  nichts  mehr 
im  Wege ,  das  Licht  ihrer  Wissenschaft  leuchten  zu  lassen.  Sie  haben 
diese  Aufgabe  getreu  erfüllt.  Mitglieder  der  Bettclordcu  waren  es, 
welche  die  Höhepunkte  der  Scholastik  bezeichnen.  Die  Mitglieder 
der  Bettelorden  waren  und  blieben  vom  dreizehnten  Jahrhundert  an 
die  vornehmsten  Träger  der  scholastischen  Philosophie  und  Theologie ; 
die  Bettelorden  waren  es,  welche  die  rüstigsten  und  genialsten  Käm- 


1)  Sighart  a.  a.  0.  S.  43.  —  2)  Ebeudi.  6.  98  fif. 
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pfer  auf  dem  Gebiete  der  Wissenschaft  in's  Feld  stellten;  sie  waren 
es )  welche  jenen  grossen  geistigen  Kreuzzug  untemahmeo ,  in  welchem 
die  ungläubige  Philosophie  gestürzt  und  auf  den  Trümmern  derselben 
jenes  herrliche  Gebäude  christlicher  Wissenschaft  aufgeführt  wurde, 
welches  in  den  grossen  Werken  ihrer  grossen  Meister  igiserm  Blicke 
sich  darstellt  Die  Bettelorden  haben  sich  um  die  christliche  Wissen* 
Schaft  unsterbliche  Verdienste  erworben ;  ihr  Name  und  die  Namen  der 
grossen  Meister ,  welche  aus  ihnen  hervorgegangen ,  sind  mit  ehernem 
Griffel  in  die  Annalen  der  christlichen  Wissenschaft  eingemeiselt  und 
werden  nimmermehr  aus  ihnen  verschwinden. 

§.  91. 

Schon  der  erste  Denker ,  mit  welchem  wir  die  Reihe  der  grossen 
Scholastiker  dieser  Periode  eröffiien  müssen,  gehört  dem  Bettelorden 
der  Franziscaner  an.  Es  ist  Alexander  von  Haies.  Er  stammte  aus 
der  Grafschaft  Gloucester  in  England  und  erhielt  seinen  Beinamen  von 
dem  Erlöster  Haies  in  der  Grafschaft  Gloucester,  in  welchem  er  war 
erzogen  worden.  Er  studirte  an  der  Hochschule  zu  Paris ,  und  wurde 
später  selbst  ein  gefeierter  Lehrer  an  dieser  Hochschule.  Im  Jahre 
1222  trat  er  in  den  Orden  der  Franziskaner  ein.  Sein  Ruf  verbreitete 
sich  weithin ,  und  von  allen  Seiten  eilten  die  Jünger  der  Wissenschaft 
herbei ,  um  seine  Vorträge  zu  hören.  Seine  Zeitgenossen  gaben  ihm 
den  ehrenden  Beinamen :  „  Doctor  irrefragabilis  et  Theologorum  Mo- 
narcha. " 

Alexander  von  Haies  war  der  erste,  welcher  von  der  aristoteli- 
schen Philosophie  zur  systematischen  Construction  der  theologischen 
Wissenschaft  in  ausgedehnterer  Weise,  als  es  bisher  der  Fall  gewe- 
sen, Gebrauch  machte.  Er  schrieb  im  Auftrage  Innocenz  IV.  eine' 
„Sununa  universae  theologiae,^'  in  welcher  er  das  ganze  System  der 
theologischen  Wissenschaft  auf  der  Grundlage  der  Sentenzen  Peters 
des  Lombarden  mit  Hilfe  der  aristotelischen  Philosophie  in  einem 
grossartigen  Entwürfe  zu  entwickeln  und  darzustellen  suciite.  Inno- 
cenz IV.  soll  dieses  Werk  siebenzig  Theologen  zur  Prüfung  übergeben, 
und  nachdem  dieselben  e»  erprobt  hatten,  allen  Lehrern  der  Theologie 
empfohlen  haben  ^).  Es  ist  dieses  Werk  in  der  That  ein  glänzendes 
Denkmal  tiefer  Einsicht  und  scharfer  Deokkraft,  welches  Alexander  von 
Haies  sich  gesetzt  hat. 


1)  HauriaUj  De  la  philosophie  scolastique  (Paris  1850.)  t  1.  p.  425.  Hau- 
reau  weist  übrigens  nach ,  dass  Alexander  von  Haies  weder  der  erste  Snmmist, 
noch  der  erste  Commentator  des  Lombarden  gewesen  sei,  wie  man  gemeiniglich 
angenommen  hat.  Er  nennt  eine  Samma  Ton  Robert  Cour^eau  und  Ton  Stephan 
Langton,  und  ein  Werk,  dessen  Titel  ist:  Aurea  doctoris  aaitissimi  saciique  prae- 
sulis,  Domni  Guillelmi  Antissiodorensis  in  quatuor  sententiarum  libros  perlucida 
ezplanatio.    Paris,  Regnault  goth.  sans  date,  in  folio. 
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'  Wir  beschrSnken  uns  hier  darauf ,  einige  der  Hauptlehrsätze  aus 
der  Somma  Alexanders  auszuheben,  um  damit  eine  allgemeine  Cha- 
rakteristik seiner  Lehrrichtung  zu  geben ,  da  der  Inhalt  seiner  Lehre 
ohnedies  bei  semen  Nachfolgern  in  höherer  Vollendung  und  weiterer 
Ausführung  iviederkehren  wird,  und  wir  uns  dann  ausführlicher  mit 
diesem  Inhalte  werden  beschäftigen  müssen. 

Wir  sind  hienieden ,  lehrt  Alexander ,  im  Stande ,  Gott  zu  erken- 
nen ;  aber  diese  Erkenntniss  kann  keine  intuitive  sein ,  es  sei  denn,  dass 
der  Mensch  durch  ausserordentliche  göttliche  Erleuchtung  auf  Augen- 
blicke zu  eiijer  solchen  unmittelbaren  Schauung  Gottes  emporgehoben 
würde  *).  Unsere  Erkenntniss  Gottes  hienieden  kann  nur  eine  mittel- 
bare sein;  und  sie  ist  dann  entweder  vermittelt  durch  den  Glauben 
oder  durch  die  geschöpfliche  Welt  Letztere  ist  die  eigentliche  Ver- 
nunfterkenntniss  ^).  Die  geschöpflichen  Dinge  lassen  uns  erkennen, 
dass  Gott  ist,  und  welches  seine  wesenhaften  Eigenschaften  sind,  da 
er  sich  in  der  Schöpfung  der  Welt  geofifenbart  hat  ^).  Und  deshalb 
sind  denn  auch  ganz  apodiktische  Beweise  möglich  für  das  Dasein 
Gottes  *). 

Alexander  ninmit  die  Beweise  für  Gottes  Dasein,  wie  er  sie  bei 
seinen  Vorgängern  findet ,  auf  und  reiht  sie  an  einander.  Er  beweist 
daher  das  Dasein  Gottes  mit  Richard  von  St.  Victor  vor  Allem  dar- 
aus, dass  Alles,  was  ist,  entweder  ewig  und  aus  sich,  oder  aber  zeit- 
lich und  von  einem  Andern  beursacht  sein  müsse.  Da  nun  das  eine 
Gli^  dieser  Disjunction  thatsächlich  gegeben  sei,  so  fem  nämlich  alle 
Dinge  in  der  Welt  die  Ursache  ihres  Daseins  ausser  sich  haben  und 
zeitlich  sind,  so  müsse  auch  das  andere  Glied  gegeben  sein,  da  aus- 
serdem das  erstere  Glied  in  seiner  thatsächlichen  Wirklichkeit  nicht 
denkbar  wäre.  Es  müsse  also  ein  Wesen  existiren,  welches  ewig  und 
aus  sich  ist :  —  und  das  ist  Gott.  —  Ferner  beweist  er  Gottes  Dasein 
mit  Anselm  und  Augustin  aus  dem  Begritf  der  Wahrheit  schlechthin, 
der  absoluten  Wahrheit.  Es  lasse  sich  nicht  denken,  dass  die  Wahr- 
heit  schlechthin  je  nicht  gewesen  sei.  Denn  setze  mau  den  Fall ,  die 
Wahrheit  habe  je  einen  Anfang  genommen ,  so  sei  es ,  bevor  sie  an- 
gefangen habe  zu  sein,  wahr  gewesen,  dass  eine  Wahrheit  nicht  sei. 
Dies  habe  jedoch  nur  wahr  sein  können  durch  die  Wahrheit.  Folg- 
lich hätte  die  Wahrheit  sein  müssen,  bevor  sie  zu  sein  anfing,  was 
sich  widerstreitet.  Die  Wahrheit  könne  man  also  nicht  negiren,  ohne 
sie  durch  die  Negation  selbst  zu  bejahen.  Ist  es  nicht  wahr,  dass  es 
eine  Wahrheit  gebe,   so  ist  es  eben  wahr,   dass  es  keine  Wahrheit 


1)  Alex.  Alens.y  Summ,  theol.  1.  1.  qu.  2.  membr.  1.  art.  4  et  5. 

2)  Ib.  L  1.  qn.  2.  m.  3.  art.  1—3. 

3)  Ib.  1.  1.  qa.  2.  m.  2.  art.  1.  3. 

4)  Ib.  L  1.  qa.  2.  m.  3.  art.  5. 

Siicki,  GMChioht«  der  Fhaoiophie.   11^  21 
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gebe,  und  man  hat  somit  in  der  Negation  selbst  wieder  die  Position 
der  Wahrheit.  Die  Wahrheit  an  sich,  die  absolute  Wahrheit  ist  aber 
Gott :  folglich  wenn  man  sagen  müsse,  dass  es  nothwendig  eine  Wahr- 
heit gebe,  so  sei  damit  im  Grunde  nichts  Anderes  gesagt,  als  dass 
es  nothwendig  einen  Gott  geben  müsse.  Femer  beweist  Alexan- 
der Gottes  Dasein  mit  Anselm  und  Richard  von  St.  Victor  aus  dem 
Begriffe  des  Höchsten  und  Vollkommensten.  Thatsächlich  finde  sich 
im  Bereiche  der  unserer  Erkenntniss  vorliegenden  Dinge  eine  Abstu- 
fung der  Vollkommenheiten,  so  fem  nämlich  die  Dinge  einander  ge- 
genseitig an  Güte  und  Vollkommenheit  überragen.  Und  so  vollkom- 
men wir  uns  auch  ein  Ding  denken  mögen ,  immer  ist  noch  eine  hö- 
here Stufe  der  Vollkommenheit  möglich.  Entweder  müsse  man  also 
diese  Aufstufung  in's  Unendliche  forttreiben,  was  absurd  ist,  oder 
man  müsse  über  allen  Dingen  ein  höchstes  und  vollkommenstes  Wesen 
annehmen,  in  welchem  alle  Abstufung  sich  abschliesst,  weil  es  nicht 
mehr  übertroffen  werden  kann.  Und  das  ist  Gott.  Auch  den  ohtologi- 
schen  Beweis  Anselms  eignet  sich  Alexander  an,  während  er  von  Johan- 
nes Damascenus  den  Causalitäts-Beweis  aufnimmt  Alle  Wesen  der 
Welt  sind  veränderlich ;  nur  das  geschöpfliche  kann  veränderlich  sein ; 
folglich  sind  alle  Dinge,  aus  denen  die  Welt  besteht,  geschöpflich,  die 
Geschöpflichkeit  aber  ist  nicht  denkbar  ohne  Voraussetzung  einer  un- 
geschöpflichen  Ursache,  welche  dem  Geschöpflichen  das  Dasein  gege- 
ben hat.  Endlich  beweist  Alexander  das  Dasein  Gottes  noch  mit  Hugo 
von  St  Victor  aus  dem  Bewustsein  des  Menschen  selbst  Die  Seele 
ist  sich  bewusst,  dass  sie  ist ;  aber  sie  ist  sich  auch  bewusst,  dass  sie . 
nicht  immer  gewesen,  dass  sie  einen  Anfang  genommen  hat  Sie  muss 
also  schliessen,  dass  eine  über  ihr  stehende  Ursache  sei,  welche  ihr 
das  Dasein  gegeben  hat:  und  das  ist  Gott^). 

Wie  in  der  Beweisführung  für  Gottes  Dasein,  so  verfahrt  nun 
Alexander  auch  in  der  Ableitung  und  Begründung  der  göttlichen  Ei- 
genschaften. Er  nimmt  die  Beweise  seiner  Vorgänger  auf,  und  sucht 
die  Gedanken  derselben  weiter  zu  entwickeln  und  zu  systematisiren. 
So  beschäftigt  er  sich  denn  weitläufig  mit  der  Erörterung  und  Be- 
gründung der  Unveränderlichkeit ,  Einfachheit,  Unendlichkeit,  Uner- 
messlichkeit  und  Ewigkeit  Gottes ""),  und  geht  dann  auf  die  Lehre  von 
der  göttlichen  Dreipersönlichkeit  über  ^) ,  welche  er  jedoch  ausdrück- 
lich als  ein  Mysterium  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes  erkläit,  das 
durch  die  blosse  Vernunft  nicht  erkannt  werden  könne*).  Wir  kön- 
nen ihm  hier  nicht  in's  Einzelne  folgen,  und  bemerken  nur,  dass  er 


1)  Ib.  1.  1.  qu.  3.  membr,  1. 

2)  Ib.  1.  1.  qu.  4—12. 

3)  Ib.  1.  1.  qu.  42  sqq. 

4)  Ib.  1.  1.  qu.  2.  m.  1.  art.  3. 
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in  Entwicklung  der  Trinitätslehre  die  Klippen  glücklich  überwunden 
bat,  an  welchen  so  manche  seiner  Vorgänger,  wie  wir  gesehen  ha« 
beo,  gescheitert  sind. 

§.  92. 

Was  femer  das  Verhältniss  Gottes  zu  den  geschöpflichen  Dingen 
betrifft ,  so  ist  er  die  vorbildliche ,  die  wirkende  und  die  Zweckursache 
derselben^).  Gott  trägt  die  Ideen  aller  Dinge  in  seiner  Erkenntniss, 
und  nar.h  dem  Vorbilde  dieser  Ideen  hat  er  die  Welt  erchaffen  ^).  Es 
sind  diese  Ideen,  wie  sie  in  Gott  sind,  im  Grunde  nichts  Anderes,  als  die 
göttliche  Wesenheit  selbst ,  so  fem  sie  von.  Gott  als  das  Vorbild  aller 
Dinge  erkannt  wird.  Deshalb  sind  auch  alle  Ideen  dem  Wesen  nach  in 
Gott  Eins,  wie  die  göttliche  Wesenheit  selbst;  aber  in  so  fem  diese 
Wesenheit  in  ihrer  unendlichen  Fülle  das  Vorbild  für  viele  Ding^  sein 
kann,  hat  die  Eine  Idee  viele  und  verschiedene  Beziehungen  auf  viele 
und  verschiedene  Dinge :  —  und  in  diesem  Sinne  muss  eine  Vielheit 
Ton  Ideen  in  Gott  angenommen  werden  ^).  Alles  also,  was  in  der  ge- 
schöpflichen Welt  veränderlich  und  vergänglich  ist,  hat  in  Gott  ein 
mges ,  unveränderliches  Sein :  —  und  das  ist  seine  Idee  *). 

Aber  nicht  blos  die  vorbildliche,  sondern  auch  die  wirkende  Ursache 
liier  Dinge  ist  Gott :  und  er  ist  das  letztere  vermöge  seiner  Allmacht  Es 
besteht  diese  göttliche  Allmacht  darin,  dass  Gott  Alles  zu  wirken  ver- 
mig,  was  mit  seinem  Wesen  und  mit  seinen  Eigenschaften  nicht  im 
Widersprach  steht,  ohne  dass  je  dieses  sein  Vermögen  erschöpft  wer- 
den könnte^).  Vermöge  dieser  Allmacht  nun  hat  er  die  Welt  aus 
Nichts  geschaffien  *).  Wenn  die  Frage  gestellt  wird,  ob  Gott  die  Welt 
auch  besser  (meliori  modo)   hätte  schaflen   können,   so  kann  diesies 


1)  Ib.  1.  2.  qu.  2  sqq. 

2)  Ib.  1.  2.  qu.  3.  m.  1. 

S)  Ib.  1.  2.  qu.  3.  m.  2.  —  1.  1.  qu.  14.  ro.  4.    lu  Deo  omnes  rationes  natu- 

rae  smgaloraq^  sunt  convolutae  per  unam  inconfusam  unitatem Dicendum   est 

de  ideis,  quod  una  tantum  est  in  re,  multiplex  in  ratione.  —  Dicendum  ergo,  quod 
idea  in  Deo  idem  est,  quod  divina  essentia.  Tarnen  alio  modo  signat  eam.  Nam 
essentia  dirina  Signatur  absolute:  et  sie  Signatur  per  hoc  nomen  „essentia."  Ite- 
rum  significatnr  ul  eansa:  et  hoc  vel  efiiciens,  vel  finalis,  vel  formalis  exemplaris: 
ergo  idea  significat  divinam  essentiam  prout  est  causa  formalis  exemplaris ,  quia 
ipsa  est  omniiun  rcrum  exemplar.  Et  sie  per  ideam  signantur  duo :  S(ilicet  di- 
vina essentia,  quod  est  principale  signatum:  et  quantum  ad  hoc  idea  non  dicit 
nisi  nnom.  Itemm ,  per  ideam  Signatur  connotatum :  et  illud  connotatum  est  res- 
pectu  plurium  rerum,  quae  sunt  secundum  divinum  exemplar:  et  quantum  ad  hoc 
sunt  ideae  plures,  quia  plures  et  diversae  sunt  rationes,  secundum  quas  conditur. 
qo.  23.  m.  2.  art  1—4. 

4}  Ib.  1.  1.  qn.  23)  m.  4.  art.  h 

5)  Ib.  1.  1.  qu.  21.  m.  1.  art  2.  m.  2. 

6)  Ib.  l  2.  qu.  5.  m.  1  et  2. 

21* 
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„besser"  entweder  auf  die  göttliche  Thätigkeit  selbst,  oder  aber  auf 
die  geschaffenen  Dinge  bezogen  werden.  Bezieht  man  es  auf  die  gött- 
liche Thätigkeit,  so  ist  klar,  dass  von  einem  bessern  und  vollkomm- 
nem  Modus  der  göttlichen  Schöpfungsthätigkeit  nicht  die  Rede  sein 
könne.  Bezieht  man  es  dagegen  auf  die  geschaffenen  Dinge,  so  muss 
zugegeben  werden ,  dass  an  und  für  sich  genommen  Gott  eine  voll- 
kommenere Welt  oder  Weltordnung  hätte  schaffen  können,  wiewohl  an- 
dererseits auch  dieses  wiederum  feststeht,  dass,  nachdem  Gott  einmal 
einen  bestimmten  Weltplan  und  eine  bestimmte  Weltordnung  festge- 
stellt hat,  diese  Weltordnung  in  der  Welt  auf  die  vollkommenste 
Weise  durchgeführt  ist,  so  dass  die  Welt  in  der  gedachten  Voraus- 
setzung nicht  besser  und  vollkommener  sein  könnte').  Der  Schöpf- 
ungsact  ist,  weil  realiter  identisch  mit  der  göttlichen  Wesenheit,  ein 
ewiger  Act;  die  Schöpfung  aber  als  Wirkung  dieses  Actes  ist  nicht 
ewig,  sondern  zeitlich;  sie  hat  einen  Anfang  genommen^).  Die  Welt, 
sagt  Alexander,  ist  entweder  nothwendig  oder  zufallig.  Ist  sie  noth- 
wendig ,  so  bedarf  sie  keines  Urhebers ;  ist  sie  zufällig ,  so  kann  sie 
nicht  ohne  Anfang  gedacht  werden ,  ist  mithin  nicht  ewig  ^).  Mit  der 
Welt  ist  die  Zeit  erst  entstanden,  weshalb  auch  der  Schöpfungsact 
nicht  zeitlich  der  Schöpfung  vorangeht,  sondern  nur  in  Hmsicht  der 
Causalität  eine  „Priorität ^^  von  demselben  prädicirt  werden  kann*). 
Doch  ist  noch  zu  bemerken ,  dass  nicht  die  göttliche  Allmacht  allein 
die  wirkende  Ursache  der  Welt  ist,  sondern  auch  der  göttliche  Wille. 
Es  ist  nämlich  die  Schöpfung  auf  Seite  Gottes  ein  ganz  freier  Act, 
und  deshalb  kann  die  göttliche  Macht  nicht  wirksam  werden,  wenn 
nicht  die  freie  Selbstbestimmung  des  göttlichen  Willens  hinzutritt'). 
Diese  ist  die  wesentliche  Bedingung  jener  Wirksamkeit 

Endlich  ist  Gott  auch  die  Zweckursache  der  geschöpflichen  Dinge; 
denn  er  ist  das  höchste  Gut ,  und  alle  Dinge  streben ,  jedes  in  seiner 
Weise ,  das  höchste  Gut  an  ®).  Dahßr  die  allgemeine  Harmonie  der 
Dinge  untereinander,  welche  selbst  durch  die  Uebel  in  der  Welt  nicht 
gestört  wird,  da  auch  diese  in  indirecter  Weise  zur  Harmonie  de^ 
Ganzen  beitragen  müssen.  In  dieser  allgemeinen  Harmonie  gründet 
die  Schönheit  der  Welt,  welche  in  letzter  Instanz  als  die  Offenbarung 
der  Herrlichkeit  Gottes  in  der  Welt  betrachtet  werden  muss '). 

In  der  sinnlichen  Erscheinungswelt  gewahren  wir  zwei  Arten  von 
Dingen;  leblose  und  lebende.    Die  Lebenden  sind  wiederum  dreifach 


1)  Ib.  1.  2.  qa.  21.  m.  S.  art.  1  et  2. 

2)  Ib.  1.  2.  qu.  6.  m.  2.  art.  8. 

3)  Ib.  1.  2.  qu.  6.  m.  2.  art.  6. 

4)  Ib.  1.  2.  qu.  6.  m.  2.  art.  5. 

5)  Ib.  1.  2.  qu.  5.  m.  2.  —  1.  1.  qu.  35.  m.  1. 

6)  Ib.  1.  2.  qu.  4.  m.  2.  3. 

7)  Ib.  1.  2.  qu.  16.  m.  1  et  5.  -«  1.  1.  qu.  18.  m.  10. 


mlsestiift :  wir  hab^  nämlich  auf  unterster.  Stufe  die  Pflanzen ,  dann 
folgeo  die  Tliiere  und  endlieh  der  Mensch.  Das  Princip  des  Lebens 
in  diesen  Dingen  nennen  wir  Seele.  Die  Seele  ist  aber  Lebensprincip 
dieser  Dinge  nur  dadurch,  dass  sie  deren  Entelechie  oder  substantiele 
Form  ist^).  Folglich  muss  wie  zwischen  drei  Lebensformen,  so  auch 
zwischen  drei  Arten  von  Seelen  unterschieden  werden,  die  von  einan- 
der wesentlich  verschieden  sind.  Es  sind  dieses  die  vegetative,  sensi- 
tive und  intellective  Seele  ^).  Letztere  ist  die  Meuschenseele.  Sie  ent- 
springt Qicht  in  der  Art  aus  der  göttlichen  Substanz,  dass  sie  etwa 
nur  ein  Theil  oder  eine  bestimmte  Modification  der  letztem  wäre; 
denn  abgesehen  davon,  da^s  die  göttliche  Wesenheit  überhaupt  nicht 
den  Geschöpfen  als  Wesenssubstrat  unterliegen  kann,  sondern  in  dieser 
Beziehung  absolut  transcendent  ist,  ist  die  menschliche  Seele  im  Be- 
sondem  noch  fähig,  vom  Guten  zum  Bösen,  von  der  Wahrheit  zum 
Irrthum  überzugehen;  was  sich  vom  göttlichen  Wesen  schlechterdings 
nicht  behaupten  lässt^).  Die  menschliche  Seele  ist  also  eine  Schöpfung 
Gottes,  und  als  solche  ist  sie  ihrer  Substanz  nach  ganz  einfach 
ond  untheilbar^).  Ebendeshalb  kann  auch  in  der  Fortpflanzung  des 
menschlichen  Geschlechtes  nicht  eine  Seele  aus  der  andern  entstehen; 
die  Zeugung  geht  nur  auf  das  Körperliche-  im  Menschen;  die  Seele 
dagegen  wird  jedem  einzelnen  Erzeugten  unmittelbar  von  Gott  einge- 
schaffen  0-  Mit  dem  Leibe  aber  ist  die  Seele  verbunden  vorerst  als 
das  formale  Princip ,  durch  welches  der  Leib  menschlicher  Leib  ist, 
ood  dann  als  das  Princip  der  Bewegung  desselben^):  Die  Seele  lebt 
also  in  sich  und  durch  sich;  der  Leib  dagegen  lebt  nur  durch  die 
Seele  0. 

Die  ethische  Bestimmung  des  Menschen  geht  dahin,  dass  er  Gott 
als  das  höchste  Gut  erkenne,  in  Folge  der  Erkenntniss  es  liebe,  und 
durch  diese  Liebe  zum  Besitze  Gottes  gelange ,  worin  seine  Glückse- 
ligkeit besteht^).  Das  sittlich  Böse  besteht  sohin  in  der  Abwendung 
des  Willens  von  dem  höchsten  Gute  durch  Hinwendung  desselben  zu 
?ei^änglichen  Gütern;  es  ist  die  Negation  dessen,  was  sein  sollte,  die* 
Privation  des  Guten*). 

Alexander  von  Haies  hat  das  Verdienst,  den  nächsten  Anstoss  ge- 


1)  Ib.  L  2,  qn.  90,  m.  2,  art.  1  seqq. 

2)  Ib.  ).  2,  qa.  92,  m.  4  seqq. 

3)  Ib.  L  2,  qo.  60,  m.  1. 

4)  Ib.  1.  2,  qa.  62,  m.  1. 

5}  Ib.  l  2,  qo.  60,  m.  S,  art.  3. 

6)  Ib.  1.  2,  qu.  63,  m.  1  et  2.    Anima  coiyungitur  suo  corpori  ut  motor  mo- 
bfli,  et  at  perfectio  formalis  suo  perfectibüi. 

7)  Ib.  L  2,  qn.  91,  m.  1. 

8)  Ib.  1.  2,  qiL  61,  m.  3. 

9)  Ib.  I.  1,  qo.  18,  m.  9. 
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geben  zh  haben,  zur  weitem  Entwicklung  der  christtidien  Philosophie 
und  Theologie  im  dreizehnten  Jahrhundert  Geniale  Inspirationen  und 
neue  schöpferische  Ideen  darf  man  zwar  bei  Alexander  nicht  Sachen; 
wohl  aber  zeichnet  er  sich  durch  grossen  Scharfsinn  und  bedeutende 
Gelehrsamkeit  aus.  Abgesehen  von  Aristoteles,  seinen  Commentatoren 
und  anderen  altem  Philosophen  und  Schriftstellern  des  heidnischen 
Altertbums,  kennt  er  alle  lateinischen  Kirchenväter  und  übergdit  in 
seinem  Werke  fast  keinen  derselben ;  auch  die  griechischen  Väter  sind 
ihm  zum  grössten  Theile  bekannt,  und  auch  die  Ansichten  der  vorzüg- 
lichsten theologischen  Schriftsteller  des  eilften  und  zwölften  Jahrhunderts 
werden  von  ihm  bei  geeigneten  Anlässen  berücksichtigt  und  erwogen. 
So  nimmt  er  in  jeder  Beziehung  eine  hervorragende  Stellung  in  seiner 
Zeit  ein ,  und  ist  würdig ,  das  erste  Glied  in  der  Reihe  jener  grossen 
Männer  zu  bilden ,  welche  im  Laufe  des  dreizehnten  Jahrhunderts  so 
grosse  und  unsterbliche  Verdienste  um  die  christliche  Wissenschaft 
sich  erworben  haben. 

(OoillehnnB  Parisiensis.) 

§.  93. 

Zu  derselben  Zeit,  als  die  Vorträge  des  Alexander  von  Haies  die 
lernbegierigen  Geister  um  seine  Lehricanzel  sammelten,  wirkte  an  der 
Universität  Paris  mit  nicht  geringerm  Erfolge  ein  anderer  Mann, 
welcher  nicht,  wie  Alexander,  dem  Ordens- ,  sondern  dem  Weltpriester- 
stande angehörte.  Es  war  Wilhelm  von  Auvergne,  auch  Wilhelm  von 
Paris  genannt.  Geboren  zu  Aurillac,  studirte  Wilhehn  zu  Paris  und 
wurde  selbst  bald  ein  berühmter  Lehrer  an  dieser  Universität.  Wegen 
seiner  Gelehrsamkeit  ward  er  im  Jahre  1228  auf  den  bischöflichen 
Stuhl  von  Paris  erhoben  und  starb  im  Jahre  1249.  Wilhelm  schrieb 
mehrere  Werke,  welche  in  das  Gebiet  der  Theologie,  insbesonders  der 
praktischen  Theologie  einschlagen,  wie  die  Abhandlungen:  „De  virtu- 
tibus  et  vitiis, "  „  de  moribus, "  „  de  tentationibus  et  resistentiis, "  „de 
meritis,^^  „de  legibus,''  „de  fide,''  „de  sacramentis''  u.  s.  w. ;  aber  das 
hauptsächlichste  Feld  seiner  Thätigkeit  war  doch  die  Philosophie.  Drei 
Werke  sind  es ,  welche  in  diesem  Gebiete  seinen  Ruhm  begründet  ha- 
ben :  die  kleinere  Abhandlung  „  De  Trinitate , "  welche  zwar  inmächst 
einen  theologischen  Gegenstand  behandelt,  aber  doch  auch  die  Lehre 
von  Gottes  Wesen  nicht  ausschliesst ;  dann  das  grosse  Werk  „De 
universo  "  und  endlich  die  sorgfältig  ausgearbeitete  Schrift  „De  anima.'' 
Wir  begegnen  in  diesen  Schriften  nicht  blos  einem  tiefdenkenden  und 
scharfsinnigen  Geiste,  sondern  auch  einer  ausgebreiteten  Gelehrsamkeit 
Wilhelm  kennt  nicht  blos  den  Plato  und  Aristoteles,  sondern  er  ist 
auch  vollkommen  eingeweiht  in  den  Inhalt  dar  arabis^n  Philosophie. 
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Und  gerade  diese  arabische  Philosophie  ist  es,  welche  er  besonders  in 
seinem  grossen  Werke  „De  universo^^  m  bekämpfen  sucht.  Er  folgt 
deshalb  den  Lehrsätze  der  arabischen  Philosophen  Schritt  für  Schritt 
und  sucht  sie  mit  allem  Aufwand  seiner  reichen  Dialektik  zu  wider- 
legen. Doch  begnügt  er  sich  nicht  mit  der  blossen  Widerlegung  allein, 
sondern  er  sucht  auch  die  dem  Irrthum  entgegengesetzte  Wahrheit 
pMitiF  zu  begründen,  sie  specnlativ  zu  entwickeln  und  nach  allen 
Seiteo  hin  zu  beleuchten.  So  ist  fast  der  ganze  zweite  Theil  seiner 
Sehrift  „De  universo^^  der  Untersuchung  des  geistigen  Universums, 
der  Welt  der  Geister  gewidmet,  im  Gegensatze  zu  der  arabischen  Lehre 
?on  den  getrennten  Intelligenz^.  Er  geht  hier  in  alle  Details  der 
ebristlichen  Engellehre  ein  und  sucht  das  Wesen ,  die  Erkenntniss  und 
Willenskrfifte  dieser  hohem  Geister,  so  wie  ihr  gegenseitiges  Verhält- 
Biss  zu  einander,  ihr  Verhältniss  zu  Gott  und  zu  den  irdischen  We- 
sen allseitig  zu  beleuchten.  Das  Gleiche  sucht  er  in  semem  Werke  „De 
anima^^  zu  leisten  in  Bezug  auf  die  menschliche  Seele.  So  stellt  er  sich 
mit  der  ganzen  Kraft  seines  Geistes  dem  Eindringen  der  arabischen 
Philosophie  entgegen,  und  während  er  mit  der  Einen  Hand  das  Schwert 
führt,  baui  er  mit  der  andern  rüstig  an  dem  Tempel  der  christlichen 
Wissenschaft  Und  so  gross  auch  seine  Achtung  vor  Aristoteles  ist, 
so  ist  er  doch  nicht  blind  gegen  die  Fehler  und  Irrthümer  desselben ; 
m  Gegefttheil,  wo  er  immer  solche  trifft,  da  stellt  er  sie  schonungslos 
nl%  Licht  und  scheut  sich  nicht,  denselben  mit  der  ganzen  Schärfe 
Mmer  Dialektik  zu  Leibe  zu  gehen.  Man  kann  zugeben,  dass  seine 
Aasführungen  manchmal  zu  weitläufig,  zu  weit  ausgesponnen  sind: 
allein  das  kann  der  sonstigen  VortrefSichkeit  derselben  keinen  Eintrag 
thun.  Wilhelm  hat  die  Aufgabe  der  christlichen  Wissenschaft  seiner 
Zeit  vollständig  begriffen  und  hat  diese  Angabe  mit  Ausdauer  und 
Geschick  zu  lösen  gewusst 

Suchen  wir  ein  allgemeines  Bild  von  seiner  Denk  -r  und  Lehrweise 
zu  gewinnen. 

Es  gibt  eine  doppelte  Prädication ,  eine  praedicatio  secundum  es- 
sentiam  und  eine  praedicatio  secundum  participationem.  D.  h.  Alles, 
was  einem  Dinge  zukommt,  kommt  ihm  entweder  wesentlich  zu,  oder  das 
Ding  parücipirt  blos  an  demselben,  und  es  liegt  folglich  dasselbe  ausser 
seiner  Wesenheit  Was  wir  also  immer  von  einem  Dinge  prädiciren, 
müssen  wir  ihm  entweder  als  wesentlich  beilegen,  oder  wir  müssen  sa- 
gra,  dass  es  blos  daran  participire ').  Betrachten  wir  nun  aber  diese 
beiden  Prädicationsweisen  in  ihrem  gegenseitigen  Verhcältnisse  zu  ein- 
and^  näher,  so  sehen  wir  leicht,  dass  die  Praedicatio  per  essentiam 
von  der  praedicatio  per  participationem  wesentlich  vorausgesetzt  wird. 
Denn  nehmen  wir  z.  B.  den  Begriif  des  Guten  und  setzen  wir ,   dass 


1)  GuaMm.  Paris.  De  Trinitiite,  c  1.  (ed.  PasiB.  1674.) 
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ein  Wesen  gut  sei  durch  Theilnahme  an  der  Güte  eines  andern.  Ist 
dieses  Andere  wieder  gut  durch  Theilnahme  an  der  Güte  eines  andern, 
und  setzt  sich  diese  Theilnahme  in  gleicher  Weise  fort,  so  werden  wir 
damit  nothwendig  in  einen  progressus  in  infinitum  hineingedrängt,  CeüIs 
wir  nicht  den  Fortgang  sich  abschliessen  lassen  in  einem  Wesen,  wel- 
ches nicht  mehr  durch  Theilnahme  an  einem  andern,  sondern  vielmehr 
durch  sich  selbst  vermöge  seines  Wesens  gut  ist  Eine  praedicatio 
per  participationem  ist  also  gar  nicht  möglich  ohne  Voraussetzung 
der  Praedicatio  per  essentiam ;  die  letztere  ist  die  Bedingung  und  Vor- 
aussetzung der  erstem^). 

Gehen  wir  nun  fort  zur  Anwendung.  Wir  müssen  von  den  Dingen 
das  Sein  prädiciren ,  weil  wir  sie  eben  als  seiend  erkennen.  Daher  kann 
auch  hier  die  Prädication  nur  sein  entweder  eine  Praedicatio  per  es- 
sentiam ,  oder  eine  praedicatio  pär  participationem.  Und  wenn  wir  das 
Sein  von  gewissen  Dingen  participativ  prädiciren,  so  können  wir  das 
nicht,  ohne  es  von  einem  Wesen  per  essentiam  zu  prädiciren,  weil  die 
participative  Prädication  ohne  die  praedicatio  per  essentiam  nicht  mög- 
lich ist  So  werden  wir  nothwendig  auf  ein  Wesen  geführt,  welchem 
das  Sein  nicht  mehr  durch  Mittheilung  zukonunt,  sondern  dem  viel- 
mehr das  Sein  wesentlich  ist,  und  das  daher  auch  schlechthin  als  das 
Sein  bezeichnet  werden  muss ,  weil  ja  jedes  jWeseu  gerade  nach  dem 
benannt  wird ,  was  ihm  wesentlich  ist  ^).  Mit  diesem  Wesen  das  Nicht- 
sein im  Denken  zu  verbinden,  ist  unmöglich.  Denn  was  zum* Wesen 
eines  Dinges  gehört,  kann  von  demselben  nicht  entfernt  werden,  ohne 
das  Ding  als  das ,  was  es  ist ,  zu  zerstören.  Da  nun  jenem  Wesen  das 
Sein  wesentlich  ist,  so  ist  es  undenkbar,  dass  dasselbe  nicht  sei;  wir 
hätten  nicht  mehr  den  Begriff  desselben ,  wenn  wir  damit  im  Denken  das 
Nichtsein  verbinden  würden.  Folglich  existirt  jenes  Wesen  nothwendig, 
und  es  ist  absolut  unmöglich,  dass  es  nicht  existire.  Es  ist  daher 
auch  nicht  ein  geschaffenes ,  sondern  vielmehr  ein  ungeschaffenes  We- 
sen. Denn  alles  Geschaffene  kann  sein  und  nicht  sein ;  es  lässt  die  Affi]> 
mation  und  Negation  des  Seins  in  gleicher  Weise  zu,  während,  wie 
wir  gezeigt  haben ,  jenes  Wesen  das  Nichtsein  absolut  von  sich  aus- 
schliesst  ^). 

Jenes  Wesen  muss  femer  das  Prädicat  absoluter  Einfachheit  für 
sich  in  Anspruch  nehmen.  Denn  würde  es  wie  immer  aus  Theilen  be- 
stehen ,  dann  würde  es  aufhöret^ ,  durch  sich  selbst  zu  sein.  Alles  ja, 
was  aus  Theilen  besteht ,  verhält  sich  zu  seinen  Theilen  als  dasjenige, 
was  durch  die  Verbindung  jener  Theile  beursacht  ist ,  und  femer  ist  eine 
solche  Verbindung  von  Theilen  wiedemm  nicht  denkbar  ohne  eine  Ur- 
sache, welche  ausser  den  Theilen  steht,  und  diese  Theile  zur  Einheit 
verbunden  hat.    Wäre  also  jenes  Wesen  nicht  ein  schlechthin  einfaches 


1)  Ib.  1.  c.  —  2)  Ib.  c  2.  —  S)  Ib.  c.  3.  p.  8.  coL  2. 
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Sein ,  so  müaste  es  eine  Ursache  seiner  selbst  voraussetzen :  es  wäre 
nicht  mehr  das  Sein  durch  sich ,  sondern  ein  participirtes  Sein.  Dazu 
kommt  noch ,  dass  wir  jenes  Wesen  nothwendig  denken  müssen  als  das 
erste  mid  höchste  Sein ,  weil  Alles,  was  ein  blos  mitgetheiltes  Sein  hat, 
auf  dasjenige ,  was  durch  sich  selbst  das  Sein  hat ,  erst  folgen  kann. 
Wäre  es  aber  aus  Theilen  zusammengesetzt,  dann  würde  es  aufhören, 
das  erste  und  höchste  Wesen  zu  sein,  weil  dann  die  Theile,  aus  welchen 
es  besteht,  nothwendig  früher  sein  müssteu,  denn  es  selbst  Jenes  We- 
sen ist  also  als  das  nothwendige  und  als  das  erste  Wesen  auch  als  absolut 
einfach  zu  denken ;  der  höchste  Grad  der  Einfachheit  muss  ihm  beige- 
legt werden  *).  Und  eben  weil  solches  stattfindet ,  muss  es  auch  als  das 
reine  Seiir  gedacht  werden ,  auf  welches  die  Begriffe  von  Gattung  und 
Art  keine  Anwendung  finden,  welches  mit  keinen  Accidenzen  umhüllt 
sein  kann.  Denn  so  wie  wir  dasselbe  im  Denken  mit  solchen  Be- 
griffen umkleiden,  haben  wir  damit  seine  absolute  Einfachheit  schon 
wieder  aufigehoben  ^). 

§.  94: 

Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  wie  Wilhelm  di^  Grundeigen- 
schaften des  göttlichen  Wesens  wissenschaftlich  bestimmt  Von  diesen 
Grundbestünmungen  nun  schreitet  er  zunächst  fort  zur  Feststellung 
und  Begründung  der  Einzigkeit  Gottes.  Er  sucht  zu  beweisen,  dass  der 
Begriff  Gottes  nicht  ein  allgemeiner  sein  könne ,  welcher  auf  mehrere 
Individuen  sich  anwenden  lasse;  sondern  dass  vielmehr  das  göttliche 
Wesen  als  solches  nur  ein  einziges  sein  könne.  Er  hat  hiebei  ganz 
besonders  die  manichäische  Häresie  im  Auge ,  welche  zwei  Götter  an- 
ninmit,  einen  guten  und  emen  bösen.  Wilhelm  hatte  allerdings  Grund,  ge- 
gen diese  Häresie  ganz  besonders  in  ,die  Schranken  zu  treten  ;  denn  es  ist 
ja  bekannt,  dass  die  Lehren  dieser  Secte  auch  im  Mittelalter  im  Schoosse 
der  Katharer  üppig  fortwucherten  und  im  Bereiche  der  christlichen 
Kirche  vielseitig  grosse  Verwüstungen  anrichteten^).  Wilhelm  kennt 
diese  Verhältnisse  sehr  gut  und  weist  selbst  auf  dieselben  hin  *).  So 
lehrt  er  denn  in  Bezug  auf  die  Eiuzigkeit  des  göttlichen  Wesens,  dass 
mit  dem  richtig  erfassten  Begriffe  Gottes  eine  Pluralität  von  Göttern 
schlechterdings  nicht  zusammen  Ibestehen  könne.     Wäre  der  Begrifi 


1)  Ib.  c.  3.    De  universo,  p.  1.  sect.  (pars)  1.  c.  3. 

2)  De  triu.  c.  3.  Ciarum  etiam  jam  tibi  ex  iis,  quac  praecesserunt ,  quoniam 
esse  istud  et  ens  Ulud  est  spoliatissimum ;  quoniam  non  est  ei  circumvestio  es- 
sentialis  ulla ;  haec  autem  circumvestio  compositio  est ;  dos  autcm  compositiouem 
oomem  et  causationem  jam  ab  eo  prohibuimus  essentialem :  vcl  circumvestionem 
Yoco  qoale  est  in  specie,  quae  continet  essentiam  generis  sui,  circumvestitam  di- 
▼ersis  accidentibus. 

3)  Vgl  Bitter,  Kirchengeschichte,  Bd.  2.  S.  89  flf^(Aufl.  3.) 

4)  De  uniyerso,  p.  1.  sect.  1.  c  2. 


SSO  . 

Qottes  ein  allgemeiner,  welcher  auf  mehrere  göttliche  Wesen  sich  an- 
wenden Hesse,  dann  wäre  jene  gemeinsame  Wesenheit,  welche  jene  be- 
sondern Individuen  zu  Göttern  macht,  und  welche  wir  eben  im  Be- 
griffe Gottes  erfassen,  als  solclie  früher  denn  die  einzelnen  Götter, 
und  würde  sicli  ausserdem  zu  diesen  als  Ursache  verhalten,  weil  die 
Wesenheit  in  Bezug  auf  das  Individuum ,  in  welchem  sie  verwirklicht  ist^ 
als  der  Grund  und  als  die  Ursache  betrachtet  werden  muss ,  warum  das 
Individuum  das  bestimmte  Individuum  ist ,  das  es  ist.  Nun  wissen  wir 
aber,  dass  das  göttliche  Wesen  als  solches  das  absolut  Erste  ist ,  dass 
schlechterdings  nichts  früher  sein  kann,  als  es  selbst,*; und  dass  es  fer- 
ner jede  Ursache  ausschliesst ,  durch  welche  es  das  wäre,  was  es  ist. 
Folglich  kann  der  Begriff  Gottes  unmöglich  ein  allgemeiner  sein;  das 
göttliphe  Wesen  kann  nur  ein  einziges  sein,  alle  Pluralität  ist  hier  we- 
sentlich ausgeschlossen  ^).  Wie  sollte  auch  die  absolute  Einfachheit  des 
göttlichen  Wesens  eine  Gemeinsamkeit  desselben  und  so  eine  Pluralität 
von  Göttern  zulassen  ^) !  Setzen  wir  den  Fall,  dass  es,  wie  die  Manichäer 
annehmen,  zwei  Götter  gebe,  einen  guten  und  einen  bösen,  so  existiren 
beide  als  Götter  nothwendig,  und  weil  sie  nothwendig  existiren,  darum 
sind  sie  auch  absolut  einfach.  Daraus  folgt,  dass  keinem  von  beiden  Etwas 
wesentlich  zukomme ,  was  nicht  er  selbst  ist.  Konunt  also  dem  Einen 
wesentlich  die  Güte  zu ,  so  ist  er  selbst  seine  Güte ,  und  kommt  dem 
Andern  wesentlich  das  Bösesein  zu,  so  ist  er  selbst  seine  Bosheit.  Kann 
man  nun  dieses  vernünftigerweise  behaupten?  Gewiss  nicht  Der 
Grund ,  warum  der  Eine  die  Güte ,  der  Andere  die  Bosheit  selbst  sein 
soll,  ist  beiderseits  dei'selbe,  nämlich  die  Nothwendigkeit  der  Existenz. 
Können  nun  aus  ein  und  demselben  Grunde  entgegengesetzte  Folgerun- 
gen hervorgehen  ?  Keineswegs  ^).  Von  welchem  Standpunkte  man  also 
auch  die  Sache  betrachten  möge ,  immer  und  überall  wird  man  zur  An- 
erkennung der  Einzigkeit  Gottes  hingedrängt ,  und  der  Begriflf  Gottes 
kann  gar  nicht  aufrecht  erhalten  werden  ohne  die  Anerkennung  dieser 
Einzigkeit 


1)  De  Trin.  c.  4.  p.  4.  col.  2.  Onrne  commune  essentiale  prius  est  ordine 
essendi  quorunque  suo  particulari  et  spoliatius  illo,  et  causa  ipsius,  et  pars  es- 
sentiae  particularis ,  in  quantom  particulare.  Jam  autem  ostendimus,  iUud,  quod 
est  higusmodi ,  non  habere  supra  se  spoliatius ,  neque  causam ,  quae  prius  ordine 
essendi  praecedit  Quare  non  est  possibile,  quod  aliquid,  quod  sit  ens  per  es- 
sentiam,  ut  diximus,  sit  ordinatum  et  nuraeratum  sub  communi  essentiali  quo- 
cnngue:  ens  igitur  per  essentiam  non  est  commune  essentiale,  sub  quo  sit  ranl- 
titudo  ordinata  post  ipsum  et  numerata  sub  eo. 

2)  Ib.  1.  c.  Impossibile  est,  primum  unum  esse  commnnicabile :  debet  enim 
primum  unum  esse  et  actu  et  potestate  indivisibile,  non  actu  solum:  primum  igitor 
unum  non  potest  non  esse  actu  solum  numero  indivisibile :  debet  igitor  et  artn, 
et  potestate  indivisibile  esse:  non  potest  igitur  esse  nnmerabUe  sive  commooe. 

3)  De  universo,  p.  1.  sect.  1.  c.  3.  p.  596,  a. 


Damit  ist  hur  aber  von  selbst  die  weitere  Folge  gegeben ,  dass 
alles  andere ,  was  nicht  Gott  ist ,  nur  von  Gott  beursacht  sein  könne, 
dass  also  Gott  als  die  letzte  und  höchste  Ursache  von  Allem ,  was  nicht 
er  selbst  ist,  anerkannt  werden  mtisse.  Denn  Alles,  was  ausser  Gott 
ist ,  ist  nicht  seiend  vermöge  seines  Wesens  —  sonst  wäre  es  ja  selbst 
Gott  — ;  sein  Sein  kommt  also  zu  seinem  Wesen  hinzu  und  muss  mithin 
von  «iner  hohem  Ursache  beursacht  sein.  Und  diese  höhere  Ursache 
kann  in  letzter  Instanz  nur  dasjenige  Wesen  sein ,  welches  vermöge  sei- 
nes Wesens  selbst  ist,  —  nämlich  Gott.  Gott  ist  also  der  höchste 
Urquell  alles  Seins ;  alles  Sein  verdankt  ihm  seinen  Bestand  und  Alles, 
was  ^  ist,  und  weil  er  selbst  die  Güte  ist,  so  ist  auch  Alles  gut,  was 
aus  ihm  hervorgeht.    Ein  an  sich  Böses  kann  es  gar  nicht  geben  *). 

Aber  nun  fragt  es  sich,  in  welcher  Weise  Alles,  was  ausser  Gott 
ist ,  von  ihm  ausgegangen  sei.  Offenbar  ist  aller  Wirklichkeit  die  Mög- 
lichkeit vorausgesetzt.  Alles,  was  das  Sein  ausser  seiner  Wesenheit 
hat,  ist  zuerst  potentiell,  und  wird  erst  dann,  wenn  von  der  wirkenden 
Ursache  das  Sein  mit  der  Wesenheit  verbunden  wird,  wirklich').  Wie 
Teriiält  es  sich  nun  mit  dieser  Potentialität  oder  Möglichkeit  ?  Die 
Philosophen  haben  behauptet,  dass,  weil  die  Möglichkeit  Etwas  ist, 
iras  der  Wii^lichkeit  vorausgeht,  dieses  Etwas  als  eine  Relation  be- 
trachtet werden  müsse ,  dessen  Trägerin  die  Materie  sei ,  und  sind  so 
aof  den  Begriff  einer  ewigen  Materie  als  des  Subjects  aller  Möglich- 
keit gekommen.  Allein  diese  Annahme  ist  durchaus  unstichhaltig.  Diese 
Materie  müsste  ja  doch,  eben  weil  sie  die  Trägerin  der  Möglichkeit  ist, 
als  solche  schon  ein  Sein  haben ;  denn  hat  sie  kein  Sein :  wie  kann  sie 
denn  Trägerin  von  Etwas  sein.  Hat  sie  aber  schon  ein  Sein,  so  muss 
auch  für  sie  wieder  die  Frage  sich  ergehen :  wie  ist  sie  zu  diesem  Sein 
gekommen  ?  Sagt  man  dagegen :  ihr  Sein  sei  die  Möglichkeit  selbst,  so 
behauptet  man  damit  etwas  Unmögliches;  denn  die  Möglichkeit  ist 
eine  Relation,  eine  gewisse  Beziehung  zur  Wirklichkeit;  die  Relation 
aber  gehört  in  clie  Categorie  des  Accideus ,  und  ein  Accidens  kann  nie 
für  sich  selbst  existiren,  sondern  immer  nur  in  und  an  einem  Subjeete. 
Daher  muss,  wenn  es  sich  um  die  ursprüngliche  Möglichkeit  der  Dinge 
handelt ,  eine  solche  Materie,  als  Bedingung  der  Möglichkeit  ganz  bei 
Seite  gelassen  werden  *).    Die  Möglichkeit  der  Dinge  ist  vielmehr  ein- 


1)  De-trin.  c.  6.  c.  7. 

2)  Ib.  c.  7.  p.  8,  b.  Quoniam  autem  ens  potentiale  est  non  ens  per  essen- 
tiam ,  tunc  ipsum  et  esse  ^us .  qnod  non  est  ei  per  essentiam ,  duo  sunt  revera, 
et  alterum*  accidit  alteri ,  nee  cadit  in  rationem  ,  nee  quidditatem  ipsius.  Ens  igi- 
tur  secundum  hnnc  modum  compositum  est  et  resolubile  in  suam  possibilitatem 
sive  quidditatem  et  suum  esse.  Ex  quo  manifestum  est,  ipsum  esse  causatum  ab 
edacente  possibilitatem  ejus  tn  eifectum  essendi,  et  a  coi^jnngente  ipsum  esse  ann 
potestate  ipsius 

3)  Ib.  c.  8.  p.  10,  a  sq. 
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zig  und  allein  begründet  in  der  Macht  Gottes,  der  höchsten  wirken- 
den Ursache.  Piese  active  Möglichkeit  reicht  hier  aus ;  eine  passive 
Möglichkeit  ist  nicht  nothwendig.  So  ist  z.  B.  für  einen  Baumeister 
die  Möglichkeit  vorhanden,  ein  Haus  zu  bauen,  falls  die  Materie  dazu, 
Steine,  Holz  u.  dgl.  (passive  Möglichkeit)  vorhanden  sind.  Diese  Be- 
dingung ist  aber  hier  nur  deshalb  notliwendig,  weil  die  Macht  des  Bau- 
meisters nicht  so  weit  geht,  die  Materie,  d.  h.  Steine,  Holz  u.  dgl. 
selbst  hervorzubringen.  Setzten  wir  aber  eine  solche  Macht  voraus, 
welche  im  Stande  wäre ,  nicht  blos  das  Haus  zu  bauen ,  sondern  auch 
das  Material  dazu  hervorzubringen,  dann  könnten  wir  nicht  mehr  sa- 
gen, die  Möglichkeit  des  Hauses  sei  begründet  in  der  Macht  des  Bau- 
meisters einerseits,  und  in  dem  Vorhandensein  des  Materials  anderer- 
seits,' sondern  es  würde  vielmehr  die  erstere  Bedingung  vollständig 
ausreichend  sein,  d.  h.  es  würde  die  active  Möglichkeit  genügen ;  eine 
passive  Möglichkeit  wäre  nicht  mehr  nothwendig.  So  nun  verhält  es 
sich  in  unserm  Falle.  Die  göttliche  Macht  als  absolute  Macht  ist  voll- 
kommen hinreichend,  um  aus  sich  allein  di^  Dinge  in's  Dasein  zu  setzen, 
und  es  fällt  somit  aller  Grund  hinweg,  zur  Ermöglichung  der  Dinge 
noch  eine  ewige  Materie  vorauszusetzen.  Folglich  fällt  der  Begrifif  der 
Möglichkeit  der  Dinge  ganz  und  gar  mit  dem  Begriffe  der  göttlichen 
Macht  zusammen ,  und  daraus  folgt ,  dass  der  Uebergang  der  Dinge  von 
der  Möglichkeit  zur  Wirklichkeit  einzig  und  allein  auf  die  göttliche 
Macht  reducirt  und  somit  als  eine  Schöpfung  aus  Nichts  gefasst  wer- 
den müsse  0- 

§.  95. 

Es  bleibt  also  nur  noch  übrig,  den  Begriff  der  göttlichen  Macht, 
welche  in  der  Schöpfung  sich  thätig  erweist,  des  N^em  zu  bestim- 
men. Wie  Gottes  Sein  das  erste  und  höchste  Sein  ist ,  so  ist  auch  seine 
Macht  die  erste  und  höchste  Macht,  über  welcher  keine  höhere  mehr 
denkbar  ist.  Daher  ist  Gottes  Macht  auch  Eins  mit  seinem  Wesen, 
d,  h.  was  Gott  vermag,  das  vermag  er  vermöge  seines  Wesens,  nicht 
€twa  vermöge  einer  von  aussen  her  erworbenen  Kraft;  denn  woher 
sollte  er  diese  Kraft  erwerben,  da  alle  geschöpHiche  Kraft  durch  ihn 
selbst  bedingt  ist^)?  Verhält  sich  nun  aber  dies  also ,  dann  muss  die 
göttliche  Macht ,  wie  das  göttliche  Wesen  selbst,  als  die  höchste,  vor- 
züglichste und  stärkste  gedacht  werden,  als  eine  solche,  welche  alle 
und  jede  Impotenz  von  sich  ausschliesst ,  und  keinen  Schatten  von 
Schwäche  oder  Un Vollkommenheit  auf  sich  fallen  lässt  Alles  also ,  was 
eine  Verkümmerung  der  göttlichen  Macht  mit  sich  bringen  würde,  das 
muss  von  derselben  ferne  gehalten  werden.  Drei  Dinge  aber  sind  es, 
welche,  falls  sie  mit  der  göttlichen  Macht  zesammengedacht  werden, 


1)  Ib. 


c.  8.  p.  10,  b.  —  2)  Ib.  c.  9.  p.  11,  a. 
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nothwendig  eine  Verkümmerung  und  Herabsetzung  derselben  induciren 
müssten.  Das  eine  nämlich  wäre  die  Annahme,  dass  die  göttliche 
Macht,  falls  es  sich  um  zwei  entgegengesetzte  Wirkungen  ihrer  Thä- 
tigkeit  handelte ,  einzig  und  allein  nur  die  eine  der  beiden  entgegenge- 
setzten Wirkungen  hervorzubringen  vermöchte,  dass  sie  also  von  Natur 
aus  nur  zu  Einem  determinirt  wäre ;  das  andere  ^äre  die  Annahme,  dass 
die  göttliche  Macht  durch  irgend  eine  Nothwendigkeit  zur  Hervorbrin- 
gung einer  Wirkung  gezwungen  werden  könnte,  und  das  dritte  end- 
lich wäre  die  Annahme ,  dass  Etwas  im  Stande  wäre ,  die  göttliche 
Macht  in  ihrer  Wirksamkeit  zu  verhindern  *).  Um  also  die  göttliche 
Macht  nach  ihrem  vollen  Begriflfe  und  nach  ihrem'vollen  Umfange  auf- 
recht zu  erhalten,  muss  entschieden  daran  festgehalten  werden,  ein- 
mal dass  die  göttliche  Macht  sich  an  sich  gleichgiltig  verhalte  zu  Ent- 
gegengesetztem, also  das  eine  oder  das  andere  in's  Werk  zu  setzen  ver- 
möge ,  dasä  dann  ferner  die  göttliche  Macht  in  keiner  Beziehung  dem 
Zwange  einer  Nothwendigkeit  unterliege,  und  dass  endlich  dieselbe  in 
ihrer  Wirksamkeit  durch  Nichts  behindert  werden  könne'). 

Daraus  leiten  sich  nun  aber  sehr  wichtige  Folgerungen  ab.  Steht 
nämlich  die  göttliche  Macht  unter  keiner, Nothwendigkeit,  und  ist  sie 
in  keinem  Falle  von  vorneherein  zu  Einer  von  zwei  entgegengesetzten 
Wirkungen  determinirt,  so  ist  oifenbar  ihre  Thätigkeit  bedingt  durch 
freie  Wahl  zwischen  verschiedenen  möglichen  Wil*kungen.  Eine  freie 
Wahl  setzt  aber  in  Gott  wiederum  einen  Willen  und  zwar  einen  freien 
Willen  voraus,  und  wir  müssen  daher  Gott  nothwendig  einen  Willen 
beilegen  und  müssen  annehmen,  dass  alle  Thätigkeit  Gottes  nach 
Aussen  von  seinem  Willen  und  zwar  von  seinem  freien  Willen  aus- 
gehe und  durch  denselben  bedingt  sei^).  Und  da  endlich  ein  Wille 
und  eine  freie  Bethätigung  des  Willens  selbst  wiederum  nicht  möglich 
ist  ohne  Erkenntniss,  so  müssen  wir  Gott  auch  eine  ewige  Erkennt- 
niss  beilegen,  in  deren  Lichte  sein  Wille  und  seine  Macht  frei  wirk- 
sam sind*).  Macht,  Wille  und  Weisheit  sind  also  von  dem  Begriffe 
Gottes  untrennbar;  das  eine  ist  Gott  so  wesentlich  als  das  andere, 
und  wie  seine  Macht  identisch  ist  mit  seinem  Wesen,  so  auch  sein 
Wille  und  seine  Intelligenz*). 

Und  so  können  wir  denn  über  die  Art  und  Weise ,  wie  die  Dinge 
aus  Gott  hervorgehen,  nicht  mehr  im  Zweifel  sein.  Gott  schafft  die 
Dinge  in  Kraft  seiner  Allmacht,  aber  die  Thätigkeit  seiner  Macht  ist 


1)  Ib.  c.  9.  p.  11,  a  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  11,  a.  Prima  igitur  et  perfectissima  forti^simaque  potentia  est, 
qoae  per  se  potest  super  utrumque  oppositonuD,  et  quae  totam  operationem  fluit 
de  se  sola,  et  per  se  solam,  quae  fortitudine  sua  nee  cogi,  nee  prohiberi  potest: 
hqjusmodi  enim  nfliil  babet  admixtum  impotentiae ,  sed  est  potentissima  remotis- 
simaque  ab  impotentia,  cum  illa  nihil  possit  per  se  solam. 

3)  Ib.  c.  9.  p.  11,  b.  —  4)  Ib.  c.  9.  p.  12,  a.  —  5)  Ib.  c  9.  p.  13,  a  sq. 
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abhäugig  von  dem  freien  Entschlüsse  seines  Willens,  d.  b.  die  Her* 
Yorbringiing  der  Dinge  ist  von  Seite  Gottes  eine  That  des  Willens 
lind  zwar  des  freien  Willens*).  ^Das  Vorbild  aber,  nach  welchem  Gott 
schafft,  ist  seine  ewige  Weisheit,  in  welcher  die  Ideen  aller  möglichen 
Dinge  enthalten  sind,  und  welche  wir  somit  als  dasjenige  zu  betrach- 
ten haben,  was  Plato  den  xoa/Lio?  jo^zto«,*,  die  ideale  Welt,  nennt ^). 
Der  Act  des  Schaffens  setzt  in  Gott  nichts  Neues;  er  involvirt  keine 
Veränderung  des  göttlichen' Seins ;  was  durch  den  Schöpfungsact  Neues 
gesetzt  wird,  ist  ausser  Gott:  es  sind  die  Creatureu^). 

Halten  wir  diese  Prämisse  fest,  so  müssen  wir  offenbar  deqjeni- 
gen  beistimmen,  welche  behaupten,  der  Hervorgang  des  Universums 
aus  Gott  sei^  zu  denken  nach  der  Analogie  der  Art  und  Weise, 
wie  vom  Künstler  ein  Kunstwerk  liervorgebracht  wird*).  Ebenso  er- 
kennen wir  daraus  die  Wahrheit  des  Satzes,  dass  Gott  die  Dinge  her- 
vorgebracht habe  durch  sein  Wort.  Denn  da  in  dem  göttlichen  Worte 
die  Ideen  aller  Dinge  von  Gott  ewig  concipirt  und  gedacht  sind,  so 
ist  das  göttliche  Wort  selbst  jenes  Kunstbild,  welches  den  ewigen 
Künstler  in  der  Hervorbringung  des  grossen  Kunstwerkes,  welches  wir 
Universum  nennen,  leitet,  und  welches  mithin  den  Hervorgang  der 
Dinge  aus  Gott,  falls  der  göttliche  Wille  sich  zur  Schöpfung  ent- 
schliesst ,  wesentlich  bedingt  ^).  Damit  ist  jedoch  nicht  gesagt,  dass  in 
der  Schöpfung  Alles ,  was  in  jenem  ewigen  Kunstbilde  vorgebildet  ist, 
zur  Wirklichkeit  kommen  müsse.  Eben  weil  die  Schöpfung  auf  dem) 
freien  WilLen  Gottes  beruht,  darum  liegt  es  auch  in  seiner  freien  Wahl, 
diesen  oder  jenen  Dingen  das  Dasein  zu  geben ,  und  es  liegt  durch- 
aus keine  Nothwendigkeit  vor,  dass  er  Alles  schaffe,  was  er  schaffen 
kann^).  Eben  so  lag  es  in  seiner  Macht,  die  Dinge,  welche  er  schuf, 
besser  und  vollkommener  zu  machen,  als  sie  wirklich  sind,  und  wenn 
er  solches  nicht  that,  so  lag  der  Grund  hievon  nicht  im  Mangel  an 
Macht ,  sondern  vielmehr  darin ,  dass  diese  Dinge  au  sich  selbst  keiner 
höhern  Vollkommenheit  fähig  waren.  Das  ganze  Universum  aber  hat 
er  so  vollkommen  geschaffen,  als  es  dessen  fähig  war;  das  Ganze  könnte, 
in  sich  selbst  betrachtet,  uicht  besser  und  vollkommener  sein,  als  es 
wirklich  ist"). 

Auf  solche  Weise  also  baut  sich  Wilhelm  die  Festung  auf,  aus 
welcher  er  (|ano  seine  Geschosse  gegen  die  ungläubige  Philosophie 
richtet.    Indem  er  den  Beweis  liefert,  dasä  dem  göttlichen  Wesen  nicht 

1)  De  universo,  p.  1.  sect.  1.  c.  21.  Creator  antetn  sie  habet  bonitatem  tuam, 
-sie  potentiam,  sie  sapientiam,  at  ex  ea  non  exeat,  oisi  quod  voluerit,  et  cum 
▼oluerit,  et  qaomodo  voluerit:  et  haec  est  nobiJitas  atque  Bublimitas  potentiae 
ipfiius  ac  libertatis. 

2)  Ib.  p.  2.  sect.  1.  c.  43.  —  3)  Ib.  p.  1.  sect  1.  c  23.  p.  618,  b.  -^  4)  Ib. 
p.  1.  sect  1.  c.  19.  —  5)  Ib.  p.  1.  sect.  1.  c.  20.  -—  6)  Ib.  p.  1.  sect  1.  c.  ;jll, 
p.  165,  b  sq.  —  7)  Ib.  p.  l-  sect.  1.  c.  23. 
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blos  Allmacht  und  Intelligenz,  sondern  auch  Wille,  nnd  zwar  frei^ 
Wille  beigelegt  werden  müsse ,  dass  die  Welt  zu  ihrer  Ermöglichung 
keine  ewige  Materie  voraussetze,  dass  sie  vielmehr  nur  durch  gött* 
liehe  Schöpfung,  welche  hinwiederum  auf  den  freien  Willen  Gottes  zu 
'  reduciren  sei ,  entstanden  sein  könne ,  hat  er  die  ungläubige  Philoso- 
phie in's  Herz  getroffen,  hat  ihr  den  innersten  Lebensnerv  durch- 
schnitten und  ihr  so  den  tödtlichen  Streich  versetzt.  Nun  war  es  nicht 
mehr  schwer,  die  besondem  Lehrsätze,  welche  der  ungläubigen 
Philosophie  aus  ihren  Grundprincipien  erwachsen  waren ,  gleichfalls 
niederzukämpfen.  Wilhelm  säumt  auch  nicht,  die  Lösung  dieser  wei- 
tem Aufgabe  in  Angriff  zu  nehmen. 

§.  96. 

Er  wendet  sich  zunächst  gegen  die  Annahme  der  arabischen  Ari- 
stoteliker,  dass  nicht  alle  Dinge  unmittelbar  aus  Gott  hervorgehen, 
sondern  dass  vielmehr  ein  unmittelbares  Hervorgehen  aus  Gott  nur 
der  ersten  Intelligenz  zuzuschreiben  sei ,  während  alles  andere  aus  je- 
ner ersten  Intelligenz  unmittelbar  oder  mittelbar  seinen  Ursprung  habe. 
Wie  wollen,  sagt  Wilhelm,  die  Philosophen  diese  Annalime  rechtfer- 
tigen! Gott  soll,  meinen  sie,  dadurch,  dass  er  sich  selbst  denli:t,  die 
erste  Intelligenz  und  nui*  diese  hervorbringen.  Aber  die  göttliche  £r- 
keimtoiss  verhält  sich  ja ,  wenn  sie  so  aufgefasst  wird ,  wie  es  der  Be- 
griff Gottes  erfordert,  in  ganz  gleicher  Weise  zu  allem  Erkennbaren; 
d.  h.  der  göttlichen  Erkenntniss  liegt  nicht  das  eine  näher  und  das 
andere  femer ;  ihr  ist  alles  gleich  nahe ,  gleich  erkennbar.  Woher 
kommt  nun  der  ersten  Intelligenz  dieser  Vorzug,  dass  sie  von  Gott 
zuerst  und  allein  erkannt  und  durch  diese  Erkenntniss  hervorgebracht 
wird  ?  Ist  denn  das  nicht  eine  ganz  willkürliche  Annahme ,  welche 
durch  Nichts  begründet  werden  kann ')  ?  Und  wie  kann  denn  über- 
haupt die  Erkenntniss ,  das  Denken  allein  die  Ursache  eines  Wirklichen 
sein ,  wenn  damit  nicht  der  Wille  sich  verbindet ,  das  Erkannte  hervor- 
bringen. Entweder  will  das  hervorbringende  Princip  seine  Wirkungen, 
weil  es  diese  erkannt  und  zugleich  erkannt  hat,  dass  sie  nicht  anders 
sein  können,  oder  es  denkt  dieselben,  weil  es  will,  dass  dieselben 
seien :  immer  kommt  dabei  der  Wille  mit  in's  Spiel ;  den  Willen  von 
dem  Processe  der  Weltentstehung  hin  wegdenken,  ist  gai*  nicht,  möglich; 
das  blosse  Denken ,  rein  für  sich  genommen ,  kann  sich  nicht  hervor- 
bringend verhalten ').  Und  wenn  die  Philosophen  im  Anschlüsse  an  die 
Lehre,  dass  die  erste  Intelligenz  allein  von  Gott  hervorgebracht  sei, 
die  weitere  Behauptung  aufstellen,  dass  im  weitem  Fortgange  der  Ema- 
nation das  Hervorgebrachte  immer  mehr  von  Gott  sich  entferne,  und 
dass  in  dieser  Entfernung  der  Grund  der  Vielheit  und  Verschiedenheit 


1)  Ib.  p.  1.  sect.  1.  c.  26.  --  2)  Ib.  1.  c  pag.  620,  b. 
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der  Dinge  liege,  so  ist  das  wiederum  eine  Lehre,  welche  mit  dem  Got- 
tesbegriflF  im  schreiendsten  Widerspruch  steht.  Denn  von  Gott  kann 
Nichts  ferne  sein;  Alles  ist  ihm  in  gleicher  Weise  gegenwärtig;  er 
durchdringt  alle  Dinge  und  ist  in  allen  Dingen  ^).  Die  Vielheit  der  Dinge 
beruht  also  nicht  auf  der  Entfernung  von  Gott ,  sondern  sie  ist  viel- 
mehr in  dem  göttlichen  Worte  selbst  präformirt,  insofern  Gott  viele 
und  verschiedene  Dinge  denkt  und  sie  dann  auch  nach  dem  Vorbilde 
dieses  Gedankens  in  die  Wirklichkeit  einführt'). 

Doch  wir  wollen  bei  diesen  Ausführungen  nicht  länger  verweilen. 
Wir  verfolgen  den  Streit  Wilhelms  gegen  die  arabischen  Philosophen  in 
ein  anderes  Stadium ,  in  welchem  er  uns  ein  grösseres  Interesse  darbie- 
tet. Wilhelm  bekämpft  die  Annahme  der  Philosophen ,  dass  die  Welt 
ewig  und  anfangslos  sei ,  und  sucht  dagegen  durch  Vemunftgründe  den 
Anfang  der  Welt  sicher  zw  stellen.  Er  ist  der  Ansicht,  dass  der  'An- 
fang der  Welt  durch  Vemunftgründe  apodiktisch  erwiesen  werden  könne. 
Wir  wollen  die  Hauptgründe ,  welche  Wilhelm  für  diese  seine  lliesis 
beibringt,  voVführen. 

Die  Welt,  sagt  er,  bezeugt  aus  sich  selbst  schon,  dass  sie  einen 
Anfang  ihres  Daseins  gehabt  habe.  Denn  da  sie  nicht  nothwendig  und 
vermöge  ihrer  eigenen  Wesenheit  existirt ,  so  stellt  sie  sich  dar  als  ein 
solches  Wesen ,  welchem  an  sich  nur  ein  potenzielles,  mögliches  Sein 
zukommt ,  und  welches  daher  den  actus  essendi  oder  die  Wirklichkeit 
anderswoher,  d.  h.  von  einer  hohem  Ursache  erhalten  haben  muss.  Das 
blos  mögliche ,  potentielle  Sein  ist  aber  im  Gegensatze  zur  Wirklichkeit 
ein  Nichtsein ;  daher  ist  der  Welt ,  falls  sie  an  sich  betrachtet  wird,  aus 
sich  selbst  und  von  Natur  aus  das  Nichtsein  eigen ;  das  Sein  erhält  sie 
von  Aussen  her.  Das  aber,  was  einem  Dinge  aus  sich  selbst  und  von 
Natur  aus  eigen  ist ,  ist  stets  früher  als  dasjenige ,  was  ihm  von  Aussen 
zugetheilt  wird.  Folglich  muss  die  Welt  vorher  nicht  gewesen  sein,  be- 
vor sie  in  die  Wirklichkeit  eintrat;  sie  hat  also  das  Sein  nach  dem 
Nichtsein  erhalten ,  d.  h.  sie  hat  einen  Anfang  ihres  Daseins  gehabt^).  — 
ReHectirt  man  femer  auf  den  schon  oben  begründeten  Satz,  dass  die 
Welt  ein  von  Gott  hervorgebrachtes,  geschaffenes  Sein  ist ,  und  bringt 


1)  Ib.  p.  1.  sect.  1.  c.  27. 

2)  Ib.  p.  2.  sect.  1.  c.  44-  Mundus  exemplaris,  sive  ars,  sive  sapientia  ge- 
nita  creatoris ,.  per  unitatem  suam ,  sive  per  id,  quod  unum  est,  non  est  exemplar 
creatae  multitudinis  aut  diversitatis.  Unitas  tarnen  ^us,  quae  est  unum  exemplar 
et  onus  mundus  inteUigibUis  /  exemplar  est  unitatis,  qua  mundus  creatus  est  unus. 
£t  totus  simu]  mundus  intelligibilis  ratione  mundi  et  universalis  exemplaris  ac- 
ceptus,  non  est  exemplar  uniuscigusque  rei  creatae,  sed  sicut  fas  est  inteUigere 
ac  dicere,  unnquaeque  res  creata  habet  in  illo  exeroplari  suum  exemplar  ac  ideam 
propriam ,  appropriatam  scilicet  sibi ,  et  similibus  suis  in  eo ,  quod  simUes  sunt, 
sive  in  quantum  similes. 

3)  Ib.  p.  1.  sect.  2.  c.  11.  pag.  696,  b. 
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man. dabei  den  Indern  metaphysischen  Satz  in  Anschlag,  dass  Alles,  was 
wird ,  aus  dem  wird ,  was  es  vorher  nicht  gewesen,  wie  z.  B.  das  Warme 
aus  dem  Nichtwarmen,  das  Weisse  aus  dem  Nichtweissen  u.  dgl. ;  so  folgt 
hieraus ,  dass  auch  die  Welt  aus  dem  Nichtsein'  zum  Sein  übergeführt 
worden  sei  durch  die  göttliche  Schöpfung^  Dasjenige  aber,  woraus 
etwas  wird,  geht  doch  offenbar  demjenigen  voran,  was  aus  diesem  wird ; 
folglich  müssen  wir  auch  hier  wiederum  schliessen,  dass  das  Nichtsein 
dem  Sein  der  Welt  voraus  ging,  dass  also  die  Welt  einen  Anfang  ihres 
Sems  gehabt  habe  ').  —  Ueberhaupt  ist  der  Anfang  der  Welt  ein  noth- 
wendiges  Correlat  zum  Schöpfungsbegriffe  und  lässt  sich  von  diesem 
nicht  hinwegdenkeu.  Denn  wenn  die  Welt  in  der  Schöpfung  das  Sem 
von  dem  Schöpfer  erhielt ,  so  müssen  wir  auch  einen  ersten  Augenblick 
annehmen ,  wo  sie  dasselbe  besass ,  nachdem  sie  es  in  diesem  Augen- 
blicke vom  Schöpfer  erhalten.  Dieser  erste  Augenblick  ist  dann  aber  offen- 
bar nichts  anders,  als  der  Anfang  des  Seins  der  Welt ;  denn  vor  jenem 
ersten  Augenblicke iiatte  sie  eben  das  Sein  noch  nicht,  und  existirte  folglich 
auch  noch  nicht  ^).  —  Noch  mehh  Der  Begriff  des  „  necesse  esse  per 
se"  und  der  Begriff  des  ,,possibile  esse  per  se"  sind  Gegensätze. 
£b^  das  gilt  aber  auch  von  dem  Begriffe  der  Ewigkeit  und  von  dem 
Begriff  der  Nichtewigkeit  oder  des  Anfanges.  Denn  wie  die  Ewigkeit 
die  nothwendige  Folge  der  Nothwendigkeit  des  Seins  ist ,  so  ist  dage- 
gen die  Nichtewigkeit  oder  das  Angefangenhaben  die  nothwendige  Folge 
des  Begriffes  der  blossen  Möglichkeit  des  Seins ,  weil  ein  an  sich  blos 
Mögliches  nur  aus  dem  Nichtsein  zum  Sein  kommen  kann.  Wie  also  die 
Nothwendigkeit  des  Seins  nur  Einem  Wesen  zukommen  kann,  nämlich 
dem  Schöpfer,  so  kann  auch  die  Ewigkeit  des  Seins  nur  ihm  allein 
zukommen ;  die  Welt,  weil  ein  an  sich  blos  mögliches  Wesen,  kann  un- 
möglicl^  ewig  sein.  Wie  die  Nothwendigkeit  des  Seins  allen  Anfang  we- 
sentlich ausschliesst ,  so  schliesst  auch  die  blosse  Möglichkeit  des  Seins 
alle  Ewigkeit^  wesentlich  aus  ^).  —  In  der  That,  betrachtet  man  die  Welt 
als  ewig  und  anfangslos ,  so  ergeben  sich  daraus  ganz  ungereimte  Fol- 
gerungen.   Man  müsste  nämlich  annehmen,  dass  in  der  Vergangenheit 


1)  Ib.  1.  c.  —  2)  Ib.  1.  c.  •  ' 

3)  Ib.  1.  c.  pag.  697,  u.  Proccdam  et  alift  y'ik ,  et  dicam ,  quia  necesse  esse 
per  se  et  possibiie  esse  per  se  contraria  sunt.  Eodem  modo  et  necessitas  per  se 
et  possibilitas  per  se.  Similiter  antiquitas  et  novitos :  sicut  onim  necessitas  per 
se  causa  est  aeternitatis  sive  antiquitatis :  erit  ex  necessitate ,  ut  possibilitas  per 
se  sit  causa  novitatis  sive  temporalitatis ;  quare  sicut  necessitas  per  se  non  inve- 
nitur  nisi  in  luo  solo,  quod  est  creator  benedictus,  ita  ^eternitas  sive  antiquitas 
non  invenitiur  nisi  in  eodem.  Amplius.  Sicut  necessitas  per  se  non  sustinet  no- 
vitatem  in  eo ,  in  quo  est,  sive  temporalitatem :  ita  et  necesse  est,  ut  possibilitas 
per  se  non  patiatur  secum  in  eodem  subjecto  acternitatem.  Quare  impossibile  est, 
aliqoam  renun  creatarum  aeternam  esse. 
Siöekt,  OMohieht«  der  Philoiophi«.   II.  22 
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oicht  eine  Zeit  vor  der  andern  verflossen  sein  könne.  Denn  setzen  wir 
einen  gewisse  Zeitabschnitt,  welcher  vor  sich  eine  Vergangenheit  und 
nach  sich  eine  Zukunft  gehabt  hat ,  so  war  die  Vergangenheit ,  welche 
}Bosm  Zeitabschnitte  voraus  ging«  eben  weil  die  Welt  als  ewig  voraus- 
gesetzt wird ,  eine  unendliche  Zeit ;  eine  unendliche  Zeit  schliesst  aber 
als  solche  auch  jene  ^eit  in  sich,  welche  sich  zu  dem  gedachten  Zeitab- 
schnitte als  Zukunft  verhält  Deshalb  kann  diese  Zeit  nicht  mehr  als 
Zukunft  zu  dem  fraglichen  Zeitabschnitte  sich  verhalten,  sondern  sie 
nrass  ihm  als  Theil  jener  unendlichen  Zeit,  welche  ihr  voranging,  gleich- 
folls  vorangegangen  sein.  Will  man,  um  diesen  ][pconvenienzen  zu  ent- 
gehen ,  die  jenem  Zeitabschnitte  vorausgehende  Vergangenheit  als  end- 
lieh  betrachten,  dann  kann  sie  als  solche  nicht  ohne  Anfang  gedacht 
werden,  und  man  muss  sich  daher  wieder  dazu  bequemen,  der  Zeit, 
der  Welt  und  der  Bewegung  einen  Anfang  zuzuschreiben')-  Dazu 
kommt  noch,  dass  nach  der  Lehre  des  Aristoteles  selbst  ein  Unend- 
liches nicht  durchschritten  werden  kann.  Ist  daher  die  Welt  ewig 
and  folglich  von  unendlicher  Dauer,  so  setzt  die  Gegenwart  eine  un- 
endliche Vergangenheit  voraus.  Wie  ist  es  nun  möglich ,  dass  diese 
unendliche  Zeit  jetzt  vollständig  verstrichen  sei ,  da  doch ,  wie  gesagt, 
das  Unendliche  nicht  durchschritten  werden  kann ') !  Aehnliche  Wider- 
q^irüche  ergeben  sich ,  wenn  wir  die  Generationsreihe  in's  Auge  fassen. 
Ist  die  Welt  und  folglich  auch  das  Menschengeschlecht  ewig,  dann  gibt 
es  keinen  ersten  Menschen ,  von  welchem  die  Generationsreihe  ausge- 
gangen wäre ;  wir  müssten  also  in  der  Reihe  der  Generationsglieder  in's 
Unendliche  gehen,  während  doch  eine  unendliche  Reihe  von  Ursachen 
nirgends  zulässig  ist^).  } 

Wilhelm  häuft  noch  mehi*ere  Gründe  auf ,  aus  welchen  er  den  An- 
fang der  Welt  als  nothwendige  Folge  ableitet  ^) ;  doch  für  unsern  Zweck 
reicht  es  hin,  die  hauptsächlichsten  derselben  kennen  gelernt  zu  haben. 
Nach  unserer  Ansicht  sind  dieselben  beweiskräftig  genug,  um  die  aufge- 
stellte Thesis  apodiktisch  zu  begründen.  Es  ist,  wie  wir  glauben,  in  der 
That  nicht  abzusehen ,  wie  sich  mit.  dem  Begriffe  der  Schöpfung  eine 
Ewigkeit  der  Welt  vereinbaren  lasse.  Was  aus  nichts  hervorgebracht 
ist,  das  muss  als  solches  nothwendig  einen  Anfang  haben,  mag  nun  dessen 
Dauer  nach  Rückwärts  so  weit  wie  immer  ausgedehnt  werden. 

§.  97. 

Ein  weiterer.  Punkt,  iii  welchem  Wilhelm  den  Philosophen  sowohl 
widerlegend,  als  auch  positiv  begründend  entgegentritt,  ist  die  Lehre 
von  der  göttlichen  Vorsehung.    Wenn  die  arabischen  Philosophen  be- 


1)  Ib.  1.  c  p.  697,  b.  —  2)  Ib.  1.  c.  —  3)  Ib.  L  c.  p.  697,  «.  —  i)  Ib.  1.  c. 
p.  696  Bqq. 


bauptet  hatten ,  dass  die  göttliche  Vorsehung  blos  auf  das  Allgemeiae 
gehe ,  die  eiozehien  Individuen  der  sublunarischen  Welt  dagegen  von 
der  göttlichen  Vorsehung  und  Fürsorge  ausgeschlossen  seien :  so  sucht 
dagegen  Wilhelm  durch  philosophische  Gründe  zu  beweisen,  dass  die 
göttliche  Fürsorge  über  alle  einzelnen  Geschöpfe  sich  erstrecke.  Einen 
Zufall  kann  es  nur  in  Bezug  auf  uns  geben ,  für  G^tt  gibt  es  keinen» 
weil  Alles  von  ihm  nach  seiner  Weisheit  geleitet  wird  ^).  Der  Haupt-» 
grund,  auf  welchen  Wilhelm  in  der  Beweisführung  für  diese  Thesis 
sich  stützt,  ist  auch  hier  wiederum  der  bereits  begründete  Satz,  dass 
die  Welt  und  alle  Dinge  in  derselben  ihr  Dasein  dem  freien  Schöpfer- 
willen Gottes  verdanken.  Wenn  Gott  die  Dinge  mit  Erkenntniss  und 
Freiheit  geschaffen  hat,  dann  kann  unmöglich  Etwas,  und  wenn  es 
auch  das  Geringste  wäre,  weder  seiner  Erkenntniss  noch  seiner  Für« 
sorge  entzogen  sein.  Denn  hat  er  die  Dinge  mit  freier  Selbstbestim« 
mung  hervorgebracht,  dann  hat  er  auch  jedem  derselben  einen  \)tr 
stimmten  Zweck  vorgesetzt,  weil  eine  intelligente  und  freie  Thätigkeit 
ohne  Zweck  sich  nicht  denken  lässt.  Verhält  es  sich  aber  also,  dann 
muss  CT  sie  auch  alle ,  so  viel  an  ihm  ist ,  zu  diesem  Zwecke  hinlei* 
ten,  weil  sonst  seine  Absichten  nicht  erfüllt  würden.  *  Er  muss  also 
allen  Dingen  seine  Fürsorge  zuwenden  und  kann  keines  derselben  da- 
von ausschliessen ').  Es  Hesse  sich  in  der  That  mit  der  göttlichen 
Weisheit  und  Güte  nicht  vereinbaren,  dass  er  geschöpfliche  Dinge  in's 
Dasein  setjse  und  sich  dann  um  dieselben  nicht  bekümmere.  Wenn  es 
Gottes  nicht  unwürdig  ist,  geringfügige  Dinge  zu  schaffen,  so  kann  es 
seiner  auch  nicht  unwürdig  sein,  für  dieselben  zu  sorgen^).  Freilich 
scheinen  die  Uebel,  welche  in  der  Welt  in  so  grosser  Menge  sich  vor- 
Anden,  eine  Instanz  zu  bilden  gegen  die  göttliche  Vorsehung.  Allein 
es  scheint  nur  so.  Denn  die  Uebel  dienen,  wenn  man  sie  näher 
prüft,  doch  auch  wieder  dem  Guten,  und  besonders  sind  die  Uebel, 
welche  die  Menschen  treffen ,  ihnen  nützlich  für  den  Fortschritt  im 
Guten  ^).  Man  muss  allerdings  zugestehen,  dass  die  Vorsehung  Gottes 
nicht  blos  eine  umnittelbare,  sondern  auch  eine  mittelbare  sei,  weil 
Gott  die  untergeordneten  Wesen  wieder  durch  die  übergeordneten 
leiten  und  regieren  lässt;  aber  diese  Regierung  und  Leitung  unterge- 
ordneter durch  übergeordnete  Wesen  ist  doch  zuletzt  wiederum  von 
ihm  angeordnet,  und  steht  selbst  wiederum  unter  semer  höhern  Lei- 
tung: und  in  so  fem  erstreckt  sich  desungeachtet  die  göttliche  Vor- 
sehung auf  Alles  ohne  Ausnahme  ^).  Wenn  ferner  die  Geschöpfe  durch 
._ — ^— —— — i-^— — —  I 

1)  Ib.  p.  1.  sect.  3.  c.  2.  p.  755,  b.  sqq. 

2)  Ib.  I.  Q.  p.  757,  a.  Cum  propter  certas  utilitates  Deu&  imumquodque 
eoruin ,  qaae  sunt ,  creavcrit ,  nccessc  est ,  ut  ea  dirigat  et  perducat  ad  illas  atf- 
litates,  quantum  in  eo  est,  et  ad  finem^  propter  quem  ea  esse  voluit. 

3)  Ib.  I.  c.  p.  757,  b.  —  4)  Ib.  p.  1.  sect.  3.  c.  4  sqq.  —  5)  Ib.  p.  1. 
secU  3.  c  1. 
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die  in  ihrer  Natur  liegenden  Kräfte  und  Triebe  sich  selbst  leiten, 
80  reducirt  sich  doch  auch  diese  Selb^leitung  in  letzter  Instanz  wie- 
der auf  die  göttliche  Leitung,  weil  ja  Gott  es  ist,  welcher  diesen  Ge- 
schöpfen jene  Kräfte  und  Triebe  verliehen  hat,  durch  welche  sie  sich 
selbst  leiten  0«  So  erstreckt  sich  in  der  That  die  göttliche  Fürsorge 
auf  alle  Dmge,  welche  er  geschaffen  hat,  und  leitet  und  regiert  das 
Gimze  des  Universums  sowohl ,  als  auch  das  Einzelne.  —  Welches  ist 
nun  aber  die  von  Gott  gesetzte  Ordnung  des  Universums? 

Von  zwei  Gegensätzen,  sagt  Wilhelm,  ist  keiner  an  und  für  sich  >vür- 
diger  des  Seins  als  der  andere.  Wenn  also  der  eine  existirt,  so  muss 
auch  der  andere  existiren.  Da  nun  im  All  der  Dinge  das  Körperliche 
existirt,  so  muss  auch  der  andere  Gegensatz,  Geistiges  nämlich,  exi* 
stiren ,  und  da  femer  das  Körperliche  in  vielfacher  Abstufung  sich 
vorfindet,  so  muss  es  auch  verschiedene  Abstufungen  von  geistigen 
Wesen  geben.  Im  Menschen  sind  das  Geistige  und  Körperliche  mit- 
einander vereinigt;  wie  nun  aber  ausser  dem  Menschen  eine  Vielheit 
von  körperlichen  Dingen  existirt,  welche  nicht  mit  einem  geistigen 
Sein  vereinigt  sind:  so  muss  es  auch  gemäss  dem  so  eben  angeführ- 
ten Gesetze  des  Gegensatzes  ausser  und  über  dem  Menschen  solche 
geistige  Wesen  geben,  welche  nicht  mit  einem  Körper  verbunden  sind. 
Dies  um  so  mehr,  als  das  Nichtverbundene  hier  vollkommener  ist  als 
das  Verbundene,  und  das  Vollkommenere  immer  dem  Unvollkommeneren 
vorangeht.  Zwischen  dem  Schöpfer  und  der  Menschenseele,  die  mit 
dem  Leibe  vereinigt  ist,  ist  gleichsam  ein  unendlicher  Zwischenraum. 
Dieser  muss  ausgefüllt  sein,  da  nirgends  in  der  Schöpfung  ein  Leeres 
sich  findet;  und  er  wird  ausgefüllt  durch  die  rein  geistigen  Wesen ^). 
Und  wie  in  der  körperlichen  Welt  Alles  zusammenhängt ,  und  jedes 
Ding  den  Einflüssen  anderer  Wesen  offen  steht,  weil  eben  durch  diese 
Einflüsse  die  eigene  Entwicklung  des  Dinges  bedingt  ist:  so  stehen 
auch  die  geistigen  Wesen  mit  einander  im  lebendigen  Zusammenhange, 
indem  immer  die  höher  stehenden  geistigen  Wesen  auf  die  tiefer  ste- 
henden einwirken,  und  so  deren  geistige  Entwicklung  vermitteln  und 
fördern.  Nicht  als  ob  durch  diese  Einwirkung  den  untergeordneten 
Geistwesen  etwas  Neues  zugetheilt  würde,  sondern  so,  dass  durch 
jene  Einwirkung  die  schlummernden  Kräfte  der  letztem  geweckt  wer- 
den ,  und  so  zur  Bethätigung  und  Entfaltung  gelangen  0- 

Nachdem  wir  nun  die  philosophische  Weltanschauung  Wilhelms  in 
ihrem  Gegensatze  zu  der  der  arabischen  Philosophen  in  ihren  Gmnd- 
zügen  kennen  gelernt  haben ,  wollen  wir,  um  das  Bild  seiner  Lehrweise, 
welches  wir  hier  entwerfen  wollen,  zu  vervollständigen,  nun  auch  einen 
Grundriss  von  seiner  Abhandlung  über  die  menschliche  Seele  zu  ge- 
ben suchen. 


1)  Ib.  L  c  cf.  c.  3.  — 2^  Ib.  p.  2.  Beet  2.  c.  1  sqq.  —  S)  Ib.  p.  2.  Beet  1.  c  40. 
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§.  98. 

Wilhelm  geht  hier  aus  von  der  Feststellung  des  Begriffs  der  Seele. 
Er  schliesst  sich  hierin  der  aristotelischen  Definition  an ,  indem  er  die 
Seele  bestimmt  als  „  perfectio  corporis  physici  organici  potentia  vitam 
habentis.  *'  Er  bemerkt  aber  ausdrücklich,  dass  er  diese  Definition 
nicht  etwa  auf  die  blosse  Auctorität  des  Aristoteles  hin  annehme,  son- 
dern er  weist  vielmehr  nach ,  dass  sie  das  noth wendige  Resultat  ißr  wis- 
senschaftlichen Untersuchung  sei,  und  dass,  wenn  man  vemunftgemäss 
in  der  Untersuchung  zu  Werke  gehe ,  man  diese  Definition  als  die 
allein  richtige  anerkennen  müsse  ^).  Nach  Feststellung  dieses  Begrif- 
fes tritt  er  dann  den  Beweis  an  für  das  Dasein  einer  Seele  im  Men- 
schen. Vor  Allem  ist  es  die  Thatsache  des  Denkens,  auf  welche  er 
sich  hiebei  stützt.  Insofern  nämlich  jeder  Mensch  sich  beWusst  ist, 
dass  er  denke,  tritt  auch  die  Frage  an  ihn  heran,  ob  das  Denken  eine 
That  seiner  selbst  als  Ganzes  genommen  sei ,  oder  ob  dasselbe  von 
emem  Theil  seiner  selbst  ausgehe.  Offenbar  wird  er  die  erste  Alter- 
native verneinen  müssen ;  denn  in  der  Voraussetzung ,  dass  das  Ganz^ 
des  Menschen  denkt,  müssen  auch  seine  einzelnen  Glieder  als  denkend 
gefosst  werden,  was  absurd  ist  Denkt  aber  der  Mensch  nur  nach 
einem  seiner  Theile,  so  kann  dieser  Theil  nicht  wiederum  ein  Glied 
des  Leibes  sein ;  denn  Niemand  kann  vernünftigerweise  annehmen,  dass 
ehi  leibliches  Organ,  welches  es  auch  immer  sei,  die  Denkkraft  be- 
ätze. Dasjenige  also ,  was  im  Menschen  denkt ,  muss  etwas  Unkör- 
perliches sein ,  und  da  das  Denken  als  ein  Act  nur  in  einer  Substanz 
begründet  sein  kann,  so  müssen  wir  folgerichtig  eine  unkörperliche 
Substanz  im  Menschen  annehmen,  welche  das  Princip  des  Denkens  ist, 
und  welche  wir  eben  Seele  nennen'').  In  der  That,  man  kann  nicht 
läugnen,  dass  der  Leib  als  Instrument,  als  Organ  des  Denkens^^und 
Wollens  im  Menschen  sich  verhält  Kein  Instrument  aber  regiert  und 
leitet  sich  selbst  in  seinen  Thätigkeiten ,  sondern  es  ist  viehnehr  we- 
sentlich zum  Dienste  eines  andern  bestimmt  So  verhält  es  sich  daher 
auch  mit  dem  Leibe.  Und  daher  müssen  wir  nothwendig  eine  Seele 
annehmen,  welche  sich  des  Leibes  und  seiner  Organe  bedient  für  ihre 
Zwecke,  und  denselben  leitet  und  regiert^).  Ja  noch  mehr.  Die  An- 
nahme ,  dass  die  Seele  nicht  sei ,  ist  für  den  Menschen  geradezu  un- 
denkbar. Denn  setzen  wir  den  Fall ,  dass  der  Mensch  denkt,  er  habe 
keine  Seele,  so  weiss  er,  dass  er  dieses  denkt,  er  hat  ein  Bewusst- 
sein  von  diesem  Denken.  Nun  ist  aber  offenbar  ein  Wissen  von  Etwas 
nicht  möglich  ohne  ein  wissendes  Princip.  Folglich  gesteht  der  Mensch 
dadurch ,  dass  er  von  jenem  Denken ,  in  welchem  er  seine  Seele  als 
nicht  seiend  denkt ,  weiss ,  selbst  zu,  dass  in  ihm  ein  wissendes  Prin- 


1)  De  anima,  cap.  1.  pars.  1.  —  2)  Ib.  cap.  1.  pars.  3.  p.  66,  b  sq.  —  3)  Ib. 
L  c.  p.  67,  b. 


cip,  d.  i.  eine  Seele  sei.  Der  Mensch  kann  somit  das  Dasein  der 
^ele  gar  nicht  läugnen,  ohne  durch  diese  Läugnung  deren  Dasein  zu 
affirmiren  ^  d.  h.  das  Nichtsein  der  Seele  ist  undenkbar  ')• 

Wie  nun  aber  Wilhelm  aus  der  Thatsachc  des  Denkens  das  Dasein 
einer  Seele  erweist ,  welche  als  solche  verschieden  ist  vom  Leibe,  so  er- 
weist er  daraus  auch  deren  Untheilbarkeit  oder  Einfachheit.  Das  Den- 
ken ist  nämlich  ein  in  sich  selbst  ganz  untheilbarer  Act ;  eine  Theilbar- 
keit  der  Continuität  ist  mit  dem  Begriffe  des  Denkens  ganz  unverein- 
bar ') ,  und  deshalb  vollzieht  sich  auch  der  Act  des  Denkens  hi  Bezug 
^uf  ein  bestimmtes  Object  in  instanti,  d.  h.  wenn  wir  einen  Begrifl' 
denken ,  so  denken  wir  ihn  zumal ,  nicht  etwa  Theil  für  Theil.  Ist 
aber  das  Denken  etwas  ganz  untheilbares ,  so  muss  nach  allen  Gesetzen 
der  Logik  auch  das  Princip  des  Denkens  ein  untheilbares  und  ein- 
faches Wesen  sein  ^).  Das  Denken  kann  nun  einmal  nicht  als  ein  kör- 
perlicher Act  gefasst  werden.    Das  Denken  ist  etwas  Geistiges,  kaim 


,  1)  Ib.  c.  1.  pars.  4.  Addam  autem  istis  dictum  mirabile,  sed  mventu  mlrabi- 
IhiB,  et  dicam,  quod  non  est  possibile  homini  intelligere  animam  suam  non  esse. 
6i  enim  possibile  est  hoc  ei,  esto  igitur  quod  ipse  intclligat  animam  homanam 
noD  esse.  Dico  igitur,  quia  ipse  intelligtt  se  inteHigere  hoc;  non  enim  possibile 
est  intelligentem  aliquid ,  qnidquid  illud  sit ,  ignorare  se  intelligere  illud ;  quaprop- 
ter  inteUigit  et  seit  intellectns ,  se  inteUigere  hoc :  quarc  sr  it  hoc  suum  intelligere 
esse  apud  se  et  in  se.  Seit  autem  indubitanter  et  intelligit,  intelligere  non  esse 
nbi  in  intelh'gente.  Quapropter  vel  se  totum  intelh'gere ,  vel  aliquid  sui.  Certis- 
simum  autem  habet ,  se  totum  non  intelligere ,  id  est ,  neque  corpus  suum ,  neque 
partem  sui  corporis :  quapropter  seit  et  intelligit  ah'quid  in  se  vel  apud  se  intel- 
Hgens  esse,  quod  non  est  corpus  ejus  neque  pars  illius.  Et  hoc  est,  quod  yoca- 
tnr  anima  in  homine,  videlicet  id  quod  est  intelligens  in  eo  proprie  et  per  se,  et 
propter  qnod  ipse  homo  et  intelligere  et  scire  potest,  et  secimdum  quod  intelli- 
gens et  sciens  esse  dicitur.  Seit  igitur  et  intelligit  tale  quid,  videlicet  intelh'gens 
et  sciens  per  se  et  in  se  ipso:  quare  intelligit  et  seit  illud  esse.  Et  hoc  est, 
quod  vocatur  anima  humana  in  homine.  Manifestum  est  igitur,  ipsum  intelligere 
et^  scire  animam  suam  esse ,  et  quoniam  non  potest  simul  intelligere  aliquid  esse, 
et  aliquid  idem  non  esse,  consequens  est,  ipsum  non  intelh'gere  animam  suam 
non  esse.  Et  hoc  est ,  quod  declarare  intendebam ,  videlicet  quod  non  est  possi- 
bUe  Ulli  homini  intelligere,  animam  suam  non  esse.  Qtiicimque  igitur  ponunt 
i^niw^m  humanam  non  esse,  ponunt  indubitanter,  quod  nee  intelligunt,  nee  intel- 
ligere possunt  —  2)  Ib.  c.  2.  ps.  10. 

3)  Ib.  L  c.  pag.  78,  b.  Intelligere  est  actus  subitaneus,  et  perficitur  in  instanti, 
et  hoc  unusquisque  interius  sentit  apud  sc  et  in  se.  Cum  enim  anima  tua  intel- 
ligit hominem  in  univcrsali,  intelligit  eum  totum  simul,  non  partem  ipsius  post 
partem ,  quoniam  nee  cogitat  tunc  de  part»  vel  de  partibus  hominis :  quapropter 
intelligere  iUud  impartibile  atque  indivisibile  est :  perficitur  igitur  in  instanti :  aul- 
him  autem  partibile  partitione  continuitatis  recipit  aliquam  dispositionem  in  in- 
stand, sed  partem  post  partem  recipit,  donec  perficiatur  illa  c^us  mutatio;  alio- 
qnin  mutaretur  continuum  s«cundum  se  totum  in  instanti;  hoc  autem  est  unum 
de  impossibilibus. 


daher  Mwr  geistigen  Wesen  eigen  sein;  und  da  das  Denken  der 
menschlichen  Seele  thatsfiehlich  zukommt ,  so  muss  auch  diese  zu  den 
geistigen  Wesen  gerechnet  werden ,  und  kann  folglich ,  ebenso  wenig 
wie  jedes  andere  geistige  Wesen,  zusammengesetzter,  theilbarer  Natur 
sein  *)• 

Wie  die  Einfachheit,  so  taass  aber  auch  die  Einheit  der  Seele 
mit  gleicher  Entschiedenheit  urgirt  werden.  Da  sich  nämlich  die 
menschliche  Seele  zu  dem  Leibe  als  dessen  Form  verhält,  so  ist  der 
Mensch ,  wie  jedes  andere  Wesen ,  gerade  durch  die  Einheit  der  Ma- 
terie ,  welche  der  Leib ,  und  der  Form ,  welche  die  Seele  ist ,  als  ein* 
heitliches  menschliches  Wesen  constituirt  Denn  da  sich  der  Begriff ' 
der  Animalität  als  Gattung  verhält  zu  den  verschiedenen  Species  der 
animalisch  lebenden  Wesen,  so  ist  jedes  dieser  Wesen  durch  seine 
specifische  Form  nicht  blos  ein  Animal  tlberhaupt,  sondern  auch  die- 
ses bestimmte  Animal ,  welches  durch  seine  specifische  Form  bedingt 
ist  Dasselbe  gilt  daher  auch  vom  Menschen.  Der  Mensch  ist  nicht 
Animal  durch  eine  und  Mensch  durch  eme  andere  Form ,  sondern  er 
ist  Animal  überhaupt,  und  dieses  Animal,  d.  i.  Mensch  durch  ein  und 
dieselbe  Form,  welche  seine  vernünftige  Seele  ist  Daher  kann  es  nur 
Eine  Seele  im  Menschen  geben,  welcher  als  solcher  nicht  blos  die 
Functionen  des  Denkens  und  Wollens ,  sondern  auch  die  vegetativen 
und  sensitiven  Functionen  eigen  sind  ^).  Wollte  man  aus  der  VielheH; 
und  Verschiedenheit  dieser  Functionen  auf  eine  Mehrheit  von  Seelen 
im  Menschen  schliessen,  so  dürfte  man  eigentlich  nicht  bei  zwei  oder 
drei  Seelen  im  Menschen  stehen  bleiben,  sondern  man  müsste  folge- 
richtig so  viele  Seelen  im  Menschen  annehmen,  als  verschiedene  Thä- 
tigkeiten  in  demselben  unterschieden  werden  können:  was  gewiss  ab- 
surd ist'). 

Wenn  die  Philosophen  den  thätigen  Verstand  als  ein  von  der  indi- 
viduellen Seele  verschiedenes  allgemeines  Princip  betrachten,  «welches 
durch  seine  Verbindung  mit  der  Seele  diese  erst  actu  vernünftig  mache, 
so  ist  das  nach  Wilhelms  Lehre  eine  ganz  grundlose  Annahme.  Das 
Wissen  ist  ja  thatsächlich  nicht  bedingt  durch  die  Irradation  einer 
fremden  Intelligenz  in  die  Seele ,  sondern  vielmehr  durch  jene  unmit- 
telbar evidenten  Principien  alles  Wissens,  welche  dem  menschlichen 
Verstände  von  Natur  aus  zukommen.  Wozu  also  ausser  diesen  Prin- 
cipien noch  ein  anderes  Princip  des  Wissens  suchen^)?  Fragt  man 
aber  um  die  höchste  Quelle,  aus  welcher  diese  Principien  in  unsem 
Geist  kommen ,  so  ist  diese  Quelle  nicht  ein  sogenannter  thätiger  Ver- 
stand, sondern  sie  ist  vielmehr  das  göttliche  Wort  selbst,  welches 
dem  menschlichen  Geiste  gleich  einem  Spiegel  gegenwärtig  ist,  in 


1)  Ib.  c.  2.  ps.  11.  —   2)  Ib.  c.  4.  ps.  3.  —   3)  Ib.  1.  c.  pag.  108,  a  »q.  — 
4)  Ib.  c.  7.  ps.  6. 


welchem  er  die  ewigen  Regeln  des  Wahren  und  Guten,  je  nach  dem 
Masse  seiner  Fähigkeit,  schauen  kann  ^).  —  Ein  augustinischer  Gedanke! 

Ist  also  die  Theorie  des  thätigen  Verstandes  im  Sinne  der  Philo- 
sophen ohne  alle  wissenschaftliche  Berechtigung ,  so  ist  aber  auch  jene 
Lehre,  welche  im  menschlichen  Geiste  selbst  ein  doppeltes  unterscheidet, 
emen  thätigen  und  einen  möglichen  Verstand,  nicht  minder  unbegründet. 
Ueberhaupt  kann  man  durchaus  nicht  von  einer  Vielheit  von  Seelenkräf- 
ten sprechen,  welche  als  solche  von  der  Seele  selbst  verschieden  wä- 
ren und  zu  ihr  als  Accidentien  sich  verhielten.  Die  Kräfte  der  Seele 
sind  von  dieser  selbst  in  keiner  Weise  distinct ;  es  ist  immer  die  ganze 
Seele ,  welche  in  verschiedener  Weise  und  nach  verschiedener  Richtung 
ihre  Thätigkeit  äussert  ^).  Verhält  sich  das  also,  dann  ist  damit  auch 
die  Unterscheidung  zwischen  thätigem  und  möglichem  Verstände  beseitigt 
Wozu  denn  auch  ein  sogenannter  thätiger  Verstand  ?  Reicht  ja  schon 
für  die  sinnliche  Erkenntniss  die  Gegenwart  des  sinnlichen  Objectes 
und  die  aufiaehmende  Thätigkeit  des  Sinnes  hin.  Warum  sollte  denu 
bei  der  intellectiven  Erkenntniss  noch  etwas  weiter  nothwehdig  sein 
ausser  dem  Objecto  und  der  intellectiven  Erkeuntuissthätigkeit  ?  Da 
würde  ja  die  intellective  Erkenntnissthätigkeit  unvollkommener  sein, 
als  die  sensitive^). 

Doch  wir  eilen  zum  Ende.  Was  die  Entstehung  der  menschlichen 
Seele  betrifft,  so  huldigt  Wilhelm  dem  Creatianismus  in  derselben 
W^eise,  wie  wir  denselben  später  bei  Thomas  von  Aquin  treffen  werden^). 
Die  Unsterblichkeit  der  Seele  sucht  er  durch  den  Aufwand  aller  Gründe, 
welche  in  Bezug  auf  diese  Thesis  zu  Gebote  stehen ,  zu  erweisen  ^).  Der 
Tod  und  die  Auflösung  des  Leibes  kann  die  Seele  nicht  berühren ;  denu 
sie  lebt  ja  nicht  durch  den  Körper ,  sondern  umgekehrt ,  der  Körper 
lebt  durch  sie.    Die  Functionen  des  Denkens  und  Wollens  vollziehen 


1)  Ib.  c.  7.  ps.  6.  pag.  211,  b.  Aniuia  humana  velut  in  horizonte  duorom 
mundonun  naturaliter  est  constituta.  Et  alter  mundorum  est  ei  mundas  sensibi- 
Uum,  cm  coivjunctissima  est  per  corpus ;  alter  vero  crcator  ipse  est  in  semetipso 
ut  exemplar  et  speculum  universalis  ac  luddissimac  apparitionis  universalis  pri- 
momm  intelligibilium :  hie  autem  sunt  omnes  regulae  veritatis ,  regulae ,  inquam, 
primae  ac  per  se  notae:  similiter  ac  regulae  honestatis,  nee  non  et  universitas 
abfioonditomm  scibilium,  ad  quae  non  attingit  inteUectus  creatus,  nisi  dono  et 
gratia  revelationis  divinae.  Est  igitur  creator  aeterna  veritas  et  aetemum  exem- 
plar lucitüssimae  expressionis  et  expressae  repraesentationis ,  et  speculum ,  ut 
praedixi,  mundissimum  atque  purissimum  universalis  apparitionis.  Hoc  igitur,  ut 
praedixi,  coi^junctisaimum  est  et  praesentissimum ,  naturaliterque  coram  positum 
intellectibus  humanis,  et  propter  hoc  in  eo  legunt  absque  ullo  medio  antedicta 
prindpia  et  regnlas  antedictas;  ex  eo  igitur  tanquam  ex  libro  vivo  et  speculo 
formifico  legit  per  semetipsum  duo  illa  genera  regularum  atque  prindpiomm,  et 
propter  hoc  creator  ipse  est  über  naturab's  et  proprius  intellectui  hnmano. 

2)  Ib.  c.  3.  ps.  6.  —  8)  Ib.  c.  7.  ps.  3.  ps.  4.  —  4)  Ib.  c.  6.  ps.  2.  cf.  c  4. 
pi.  3.  ps.  4.  —  5)  Ib.  c.  5.  p.  22  sqq.  c.  6.  ps.  1—41. 
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sich  sdbststindig,  ohne  körperliche  Organe,  und  da  in  diesen  das  Leben 
der  Seele  besteht,  so  dauert  das  Leben  der  Seele  auch  fort  nach  ihrer 
Trennung  vom  Leibe  *).  Es  herrscht  in  dem  gegenwärtigen  Leben  ein  Miss- 
veiiiältniss  zwischen  Verdienst  und  Schuld,  BelohnungVund  ^Strafe.  Da 
aber  dieses  der  göttlichen  Gerechtigkeit  widerstreitet,  so  müssen  wir 
auf  eine  Fortdauer  der  Seele  nach  dem  Tode  schliessen ,  in  welcher 
jenes  Missverhältniss  ausgeglichen  wird  ^).  In  dieser  Weise  schreitet 
das  Beweissvstem"  Wilhelms  weiter  fort 

Gewiss,  wir  können  Wilhelm  ein  reiches  Wessen,  ein  gewandtes 
Denken  und  einen  tiefen  geistigen  Blick  nicht  absprechen.  Schon  dieses 
enge  zusammengedrängte  Bild,  welches  wir  von  seiner  Lehre  gegeben 
haben,  lässt  es  uns  erkennen ,  dass  er  vollkommen  auf  der  Höhe  seiner 
Zeit  stand ,  dass  er  wusste ,  was  derselben  noth  that ,  dass  er  aber  auch 
die  Situation  vollkommen  beherrschte.  Einen  einmal  gefassten  Gedan- 
ken verfolgt  er  mit  der  ganzen  Energie  des  Denkens  durch  alle  seine 
Gliederungen  und  Beziehungen,  und  ruht  nicht,  bis  er  denselben  voll- 
kommen in's  Licht  gesetzt  hat  Er  schreckt  vor  keiner  Schwierigkeit, 
ror  keinem  Einwurfe  zurück,  welcher  ihm  möglicherweise  gemacht 
werden  konnte,  und  wo  immer  die  Lehren  der  arabischen  Philosophen 
der  Wahrheit  widerstreiten ,  da  verfolgt  er  sie  mit  den  Waffen  der  Dia- 
lektik und  Wissenschaft  bis  in  ihre  letzten  Schlupfwinkel.  Manche  sei- 
ner Aufstellungen  sind  zwar  noch  nicht  ganz  geglättet ;  manches,  was  er 
bdiaoptet ,  wird  von  den  folgenden  Scholastikern  bestritten ;  aber  miter 
seinen  Händen  musste  sich  ja  die  Scholastik  des  dreizehnten  Jahrhun- 
derts erst  bilden :  kein  Wunder ,  wenn  da  noch  nicht  Alles  so  wiu-,  wie 
es  sein  sollte.  Der  Fortschritt  der  Wissenschaft  hat  das  Fehlende 
schon  ausgeglichen. 

3.    Vliicenz  von  Reüiiial«. 

•S.  99. 

Ausser  Alexander  von  Haies  und  Wilhelm  von  Auvergne  traten 
im  Laufe  des  dreizehnten  Jahrhunderts  noch  mehrere  andere  Männer 
auf,  welche  mit  philosophischen  Untersuchungen  sich  beschäftigten, 
aber  nicht  bedeutend  genug  sind ,  dass  wir  ihnen  eine  hervorragende 
Stellung  in  der  Geschichte  der  Philosophie  einräumen  könnten.  Dazu 
gehört  vor  Allem  Robert  von  Lincoln^  ein  Engländer,  welcher  in  Oxford 
seine  Bildung  erhielt,  dann  in  Paris  als  Lehrer  auftrat  und  endlich 
zum  Bischof  von  Lincoln  in  England  befördert  wurde.  Er  setzte  sich 
in  ein  sehr  feindliches  Verhältniss  zur  römischen  Kirche  und  starb  im 
Jahre  1253  in  der  Excommunication.  Es  wenden  von  ihm  drei  Com- 
mentare  aufgeführt,   ein   Commentar  zur  mystischen   Theologie    des 


1)  Ib.  c.  6.  pB.  22.  —  2)  Ib.  c.  0.  pff.  28.  24. 
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Areopagiten ,  ein  Commentar  zu  den  zweiten  Analytiken  des  Aristote- 
les und  endlich  ein  Commentar  zu  der  ai'istotelischen  Physik  ^).'  —  Au 
Robert  schliesst  sich  an  Michaeli  Skotus,  welcher  besonders  mit  der 
Naturwissenschaft  sich  beschäftigte,  aber  in  den  Ruf  der  Zauberei 
kam ,  weshalb  ihn  Dante  in  seirier  Comedia  divina  in  die  Hölle  ver- 
setzt ^>  Geboren  um  das  Jahr  1190  zu  Balwearie  in  Schottland,  ge- 
noss  derselbe  seine  Bildung  zunächst  zu  Oxford,  studirte  dann  zu  Pa- 
ris und  endlich  auf  der  Schule  von  Toledo,  wo  er  mit  der  arabischen 
Philosophie  in  Berührung  kam.  Nach  seiner  Rückkehr  nach  Paris  ge- 
wann er  daselbst  grosse  Berühmtheit  und  wurde  um  das  Jahr  1240 
von  Friedrich  IL  in  seine  Staaten  berufen  mit  dem  Auftrage,  die  ari- 
stotelischen Schriften  zu  übersetzen.  Er  übersetzte  denn  auch  viele 
dieser  Schriften,  verfasste  aber  auch  selbst  mehrere  Werke.  Er 
schrieb  nämlich :  „  Super  auctorem  Spherae ''  (  gedruckt  zu  Bologna 
1495  und  zu  Venedig  1631 ) ,  daim :  „  De  sole  et  luna  ^  ( gedruckt  zu 
Strasburg  1622),  „De  Chiromantia, ^'  „De  physiognomia  et  de  homi- 
nis procreatione "  (öfter  gedruckt),  „De  signis  Planetarum,''  „Contra 
Averroen  in  Meteora , ''  „  Notitia  convinctionis  mundi  terrestris  cum 
coelesti  et  de  definitione  utriusque;''  „De  praesagiis  stellarum  et  ele- 
mentaribus ''  ( nur  im  Manuscript  vorhanden ).  Aus  diesen  Titeln  er- 
sieht man  zur  Genüge  seine  geistige  Richtung.  Albert  der  Grosse 
schreibt  ihm  auch  das  Buch :  „  Quaestiones  Nicolai  peripatetici ''  zu, 
spricht  sich  aber  über  dasselbe  sehr  ungünstig  aus  ^).  —  Dazu  kommt 
endlich  noch  Johann  von  BocheUe,  Schüler  des  Alexander  von  Haies. 
Geboren  im  Anfange  des  dreizehnten  Jahrhunderts  zu  Rochelle,  trat 
er ,  noch  jung ,  in  den  Orden  der  Franziscauer ,  lehrte  dann  bis  zum 
Jahre  1253  zu  Paris  und  starb  daselbst  im  Jahre  1271*).  Er  schrieb 
einen  Tractat  „De  anima,"  welcher  eine  vollständige  Psychologie  ent- 
hält, aber  nur  im  Manuscript  vorhanden  ist.  Er  unterscheidet  die  See- 
lenkräfte nicht,  wie  Wilhelm  von  Paris,  blos  nach  der  verschiedenen 
Thätigkeitsweise,  auch  nicht  nach  den  Objecten,  sondern  nimmt  an,  dass 
dieselben  an  sich  schon  verschieden  seien  vermöge  der  Natur  der 
Seele  selbst,  dass  aber  allerdings  die  Erkenntniss  derselben  nach 
ihrer  Verschiedenheit  bedingt  sei  durch  die  Verschiedenheit  der  Acte 


1)  Hist.  litt,  de  France,  t.  18.  p.  441.  Vgl.  Haureauy  De  la  philosophie  sco- 
lastique,  t.  1.  p.  456  sqq. 

2)  L'lnferno,  cant.  20.  v.  115. 

Quell  altro,  che  ne'  fianchi  e  cosi  poco,  —  Micbele  Scotto  fü;  che  vera- 
mente  ^  Delle  magiche  frode  seppe  U  giaoco. 

3)  „Propter  hoc  etiam  foeda  dictß  inveniuntur  in  libro  üJo,  qui  dicitnr 
„,, Quaestiones  Nicolai  peripatetici."  Consuevi  dicere,  quod  Nicolaus  non  fedt 
librum  iUum ,  sed  Michael  Scotus ,  qui  in  rei  veritate  nescivit  naturas ,  nee  bene 
intellexit  libros  Aristotelis. "    Haureau,  De  la  phil.  scolastique,  t.  1.  p.  467  sqq. 

4)  Hist.  litt,  de  France,  t.  19.  p.  171. 
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nnd  ObjecteO-  Mit  Augustin  und  den  Victorinem  scheidet  er  in  der 
Erkenntnisskraft  des  Menschen  fünf  gonderkräft»  aus :  Den  Sinn ,  die 
Einbildungskraft,  die  Vernunft,  den  Verstand  und  die  Intelligenz.  Sinn 
und  Einbildungskraft  beziehen  sich  auf  die  körperlichen  Formen,  einer- 
seits wie  sie  mit  der  Materie  sich  verbunden  finden,  und  andererseits 
ohne  die  Materie ;  die  Vernunft  erkennt  die  Natur  der  körperlichen 
Dinge ,  ihre  Gattungen ,  Arten  und  Unterschiede ;  das  Object  des  Ver- 
standes sind  die  geschafifenen  geistigen  Wesen;  die  Intelligenz  endlich 
erhebt  sich  zu  Gott  i^ls  der  ewigen ,  unveränderlichen  Wahrheit^). 

Eingehender  als  mit  den  bisher  genannten  Denkern,  haben  wir 
uns  zu  beschäftigen  mit  einem  andern  Manne,  welcher  an  Umfang  der 
Gelehrsamkeit  seines  Gleichen  wohl  kaum  in  der  Geschichte  hat  und 
aof  den  Fortgang  der  scholastischen  Studien  nicht  ohne.  Einiluss  ge- 
blieben ist  Es  ist  Vincenz  von  Benuvais  (Vincentius  Bellovaccusis ), 
ein  Dominicanermönch.  Ueber  Geburt,  Herkunft  und  Bildungsgang 
dieses  m#kwürdigen  Mannes  fehlen  uns  alle  begründeten  Nachrichten ; 
nur  so  viel  darf  als  gewiss  angenommen  werden,  dass  er  in  Burgund 
studirte,  dort  in  den  Orden  der  Dommicaner  eintrat  und  dann  in  das 
nördlich  von  Paris  gelegene  Beauvais  geschickt  wurde,  wo  ein  neues 
Haus  seines  Ordens  entstanden  war.  Bald  erwarb  sich  Vincenz  einen 
solchen  Ruf ,  dass  ihn  Ludwig  IX. ,  der  Heilige ,  nach  seinem  Lieb- 
lingsaufenthalte ,  dem  Schlosse  Royaumont ,  berief ,  wo  er  Hausfreund 
und  Vorleser  der  königlichen  Familie  wurde,  und  wahrscheinlich  auch 
(Ue  Aufsicht  über  die  Erziehung  der  königlichen  Kinder  geführt  hat. 
Er  soll  im  Jahre  1264  gestorben  s«in. 

Vincenz  hatte  in  Royaumont  Gelegenheit,  einen  grössern  Bücher- 
schatz zu  benützen,  als  sonst  einem  Privatmaune  damals  möglich  war, 
weil  Ludwig  der  Heilige  eine  BiblioÜiek  von  ungefähr  1200  Bänden 
daselbst  angelegt  hatte  ^).  Dieses  führte  ihn  auf  den  Gedanken ,  eine 
Art  von  Encyclopüdie  zu  schreiben,  worin  er  über  alle  damaligen 
Zweige  der  menschlichen  Erkenutniss  aus  den  Schriften  jener  Zeit,  so 
wie  aus  den  Uebersetzungen  der  Alten,  der  Kirchenväter  und  der 
Araber,  deren  Bekanntschaft  er  durch  seine  Beleseidieit  gemacht  hatte, 
nach  einer  gewissen  Ordnung  Stellen  sanunelte  und  hie  und  da  mit 
semen  eigenen  Gedanken  verwebte.  Auch  Ludwig  der  Heilige  hatte 
ihn  zur  Abfassung  eines  solchen  Werkes  aufgefordert,  und  er  ent- 
sprach dieser  Aufforderung  um  so  lieber,  als  sie  ganz  seiner  eigenen 
Neigung  entsprach.  So  verfasste  er  denn  ein  grosses  encyclopädisches 
Werk  unter  dem  Titel  „Speculum,"  in  welchem  er  eine  Encyclopädie 


1)  Haureau,  De  Ja  phil.  scol.  t.  1.  p.  477  sq. 

2)  Ib.  p.  480  sq.    Weitere   Lelirsätze  aus   seiner  Psychologie  sich   ebends. 
p.  484  sqq. 

8)  Ib.  p.  474. 
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des  gesammten  menschlichen  Wissens  in  Hinsicht  auf  Speciilation,  Natur- 
forschung und  Geschichte  aus  allen  ihm  bekannten  Schriftstellern  zusam- 
men stellte.  Er  erhielt  von  diesem  Werke  den  Beinamen  „Speculator/^ 
Er  theilte  das  ganze  Werk  nach  dem  so  eben  angedeuteten  Inhalte  ein  in 
„Speculum  doctrinale,"  .,Speculum  historiale/'  und  ,,Speculum  naturale/' 
Dazu  sollte  noch  ein  ,,Speculum  morale''  kommen,  welches  er  aber,  durch 
den  Tod  verhindert,  nicht  mehr  ausarbeitete *).  Der  Titel  „Speculum^' 
ist  in  so  fem  für  das  Werk  ganz  passend,  als  Vincenz  in  demselben 
gleichsam  die  Strahlen  aus  einer  Menge  von  Schriften  in  Einen  Brenn- 
punkt vereinigte  und  zu  gleicher  Zeit  ein  Gemälde  von  dem  damali- 
gen Zustande  der  wissenschaftlichen  Literatur  zeichnete.  Er  selbst 
spricht  sich  darüber  in  folgender  Weise  aus :  ,,  Er  nenne  sein  ganzes 
Werk  „„  Spiegel " "  (speculum),  weil  sich  vermöge  der  Stellen, -welche 
er  aus  unzähligen  Büchern  habe  sammeln  können.  Alles,  was  in  Spe- 
culation,  Handeln  und  in  Contemplation  der  Bewunderung  und  der 
Nachahmung  würdig  sei ,  Alles,  was  in  der  sichtbaren  und  uftichtbaren 
Welt  von  Anfang  bis  zum  Ende  gesagt  oder  gethan  worden  sei,  oder 
noch  werde  gethan  werden,  in  seinem  Buche  wie  in  einem  Spiegel,  in 
einem  einzigen  Bilde  darstelle.  Den  „grossem  Spiegel^'  (speculum 
majus)  nenne  er  es  im  Gegensatze  gegen  ein  kleines  Büchlein,  welches 
er  schon  vor  längerer  Zeit  herausgegeben  habe ,  und  worin  er  Ordnimg 
und  Schönheit  der  Sinnenwelt  ganz  kurz  beschrieben  habe.  Zusammen- 
gestellt sei  das  Werk  nach  dem  Gmndsatze,  dass  es  vier  Abtheilungen 
in  vier  be^ondera  Büchern  begreife ,  nämlich  „  Spiegel  der  Lehre"  (spe- 
culum doctrinale),  „Spiegel  de»  Historie"  (speculum  historiale), 
„Spiegel  der  Natur"  (speculum  naturale)  und  „Spiegel  der  Sitten" 
( speculum  morale ).  Der  Spiegel  der  Natur  enthalte  die  Natur  und  alle 
ihre  Eigenschaften ,  der  Spiegel  der  Lehre  Materie  und  Form  alles  Wis- 
sens ,  der  Spiegel  der  Sitten  die  Beschaffenheit  und  die  Aeusserung  aller 
Tugenden  und  Laster,  der  Spiegel  der  Historie  die  Ordnung  aller 
Zeiten  ^). " 

Was  den  Zweck  betrifft ,  welchen  Vincenz  in  der  Abfassung  dieses 
grossen  Werkes  im  Auge  hatte,  so  äussert  er  sich  darüber  also  :  „Ich 
machte  mich  an  dieses  Werk ,  weil  ich  erkannte ,  dass  in  unsem  Tagen 
das  Studium  der  schönen  Wissenschaften  nicht  allein,  sondern  ganz  be- 
sonders das  Studium  der  Theologie  einen  neuen  Aufschwung  eriialten 
habe ,  und  dass  vor  Allem  meine  Ordensbrüder  sich  erstaunlich  viel  mit 
gesuchten  historischen  und  mystischen  Erklärungen  der  heiligen  Schrift 
abgeben  und  sich  an  allerlei  schweren  und  spitzfindigen  Fi*agen  ver- 
suchen, dass  aber  dabei  die  Kirchenväter,  mit  deren  zarten  Speise  sich 
die  frühern  nährten ,  ganz  in  Vergessenheit  gesunken  sind.    Ich  habe 


1)  Schlosser,  Vincenz  von  Beauvais,  S.  196  f.  6.  199. 

2)  Ebds.  S.  199. 


M9 

also  der  Zeit  einen  grossen  Dienst  zu  leisten  geglaubt,  wenn  ich  durch 
genaue  Auszüge  der  Unwissenheit  abhelfe').'' 

Unter  den  Schöpfern  neuer  Systeme  oder  unter  den  eigentlich 
grossen  Schriftstellern  kann  Vincenz  nicht  so  fast  eine  Stelle  finden, 
weil  in  allen  seinen  Werken  nur  Anordnung  und  Stellung  ihm  gehört, 
die  Materie  selbst  aber  und  sogar  der  Vortrag  derselben  aus  Andern 
hergenommen  ist  Er  verdient  aber  als  einer  der  grössten  Gelehrten, 
Sammler  nnd  Bearbeiter  fremden  Stoffes  einen  sehr  ausgezeichneten 
Platz  in  der  Geschichte;  denn  es  ist  eine  immense  Gelehrsamkeit  und 
eine  staunenswerthe  Belesenheit,  welche  in  seinen  Schriften  zu  Tage 
tritt  Gerade  aus  diesen  seinen  Schriften  kann  man  sich  einen  richti- 
gok  B^riff  von  dem  Umfange  der  Studien  machen,  welche  in  den 
Klöstern  während  des  dreizehnten  Jalirhunderts  in  der  Sfille  betrieben 
wurdeo*). 

Es  ist  nicht  möglich,  aus  dem  umfangreichen  Werke  des  Vincenz 
eineo  Aumig  zu  bieten;  es  gehört  solches  auch  nicht  zu  unserer  Auf- 
gäbe,  weil  doch  kein  abgerundetes  speculatives  System  uns  hier  entgegen- 
tritt, sondern  das  Ganze  eben  nur  ein  Sammelwerk  ist  Nur  Einiges 
wollen  wir  aus  dem  Speculum  doctrinalc  ausheben,  um  die  Charakteri- 
stik des  Ganzen  zu  vervollständigen. 

§.  100. 

Drei  Dinge,  sagt  Vincenz,  sind  dem  Menschen  zur  Unterstützung  ge- 
geben worden,  damit  er  durch  Benützung  (jierselben  sein  Leben  erhalte 
und  verschönere  und  den  Zweck  seines  Daseins  erreiche :  — ^  die  Weis- 
heit als  Hilfsmittel  gegen  die  Unwissenheit,  die  Tugend  als  Hilfsmittel  gegen 
die  Begierlichkeit  und  die  Nothdurft  als  Hilfsmittel  gegen  die  Schwäche 
und  Hinfälligkeit  Um  dieser  drei  Hilfsmittel  wegen  ist  nun  alle  Wis- 
senschaft und  Kunst  erfunden  worden :  um  der  Weisheit  willen 
die  theoretische,  mn  der  Tugend  willen  die  praktische  Wissenschaft, 
und  un\  der  Nothdurft  willen  die  mechanische  Kunst  Und  um  über 
alle  diese  Dinge  richtig  und  der  Wahrheit  gemäss  zu  denken  und  zu 
sprechen,  ist  endlich  die  Logik  erfunden  worden.  Das  ist  denn  auch 
die  Haupteintheilung  der  Wissenschaften. 

Die  theoretische  Wissenschaft  (theorica)  theilt  sich  wiederum  ab 
in  Theologie,  Physik  und  Mathematik.  Die  Theologie  handelt  von  den 
übersinnlichen  Wesen ,  also  von  Gott  und  von  den  geistigen  Creatureu, 
in  welchen  als  in  seinem  Bilde  das  geistige  Wesen  Gottes  widerstrahlt. 
Die  Physik  handelt  von  den  übersinnlichen  Ursachen  der  sinnlichen 
Dinge,  und  die  Mathematik  beschäftigt  sich  mit  der  abstrakten  Quan- 
tität, also  mit  den  übersinnlichen  Formen  der  sinnlichen  Dinge.  —  Die 


1)  £bd8.  S.  198.  ->  2)  £bd8.  S.  l&S  f. 
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praktiscke  Wissenschaft  (practica)  dagegen  theilt  sich  in  die  monastisehe 
Ethik,  welche  die  sittlichen  Normen  für  den  Einzelnen,  in  die  Oekonomik, 
welche  die  Normen  für  die  Familienverhältnisse,  und  in  die  Politik,  welche 
die  staatlichen  Verhältnisse  und  deren  ethische  Normen  zum  Gegen- 
stande ihrer  Untersuchung  hat.  —  Die  Mechanik  endlich  begreift  unter 
sich  die  Kunst  des  Kleidens,  der  Waffen,  der  Schiöfahrt,  des  Acker- 
baues ,  deV  Jagd ,  des  Heilens  ( medicinam )  und  des  Ergötzens  ( thea- 
tricam).  Die  Logik  endlich  scheidet  sich  aus  in  Grammatik,  Dialek- 
tik uiid  Rhetorik  \). 

Von  Interesse  ist  ferner  die  Art  und  Weise,  wie  Vincenz  über  die 
Universalien  sich  ausspricht.  Er  steht  für  die  Realität  derselben  ein, 
und  zwar  nach  der  Weise  des  Aristoteles,  wie  denn  auch  die  Gründe, 
welche  er  beibringt,  grösstentheils  aus  Aristoteles  entlehnt  sind.  £s 
gibt  nämlich,  sagt  er,  eine  Wissenschaft  des  Allgemeinen ;  das  könnte 
aber  nicht  sein,  wenn  die  Universalien  nicht  etwas  Reales  wären. 
Denn  was  nicht  ist,  lässt  sich  nicht  wissen.  Das  Allgemeine  ist  zu- 
dem wahrer  als  das  Besondere;  es  ist  nothwendig  und  beharrlich. 
Das  „Ding''  (ens)  wird  eingetheilt  in  das  Allgemeine  und  Besondere; 
das  Eingetheilte  muss  aber  von  den  Eintheilungsgliedern  prädicirt 
werden :  folglich  ist  das  Allgemeine  ein  Ding,  ein  Etwas.  Und  so  sind 
(Jcnn  die  Universalien  nicht  allein  im  Verstände,  sondern  auch  in  der 
Sache.  Freilich  sind  sie  in  der  Objectivität  nur  in  den  Individuen ;  als 
allgemein  werden  sie  nur  vom  Verstände  gedacht.  Die  Menschen - 
Individuen  z.  B.  haben  eine  gewisse  Natur,  die  „  Humanitas, "  gemein- 
schaftlich ,  derentwegen  jedes  Individuum  Mensch  heisst.  Diese  Natur, 
an  welcher  alle  Theil  nehmen,  ist  das  Universale,  und  der  Verstand  ge- 
winnt dasselbe  dadurch ,  dass  er ,  auf  die  wesenhafte  Aehnlichkeit  der 
Individuen  rofiectireud ,  die  gemeinsame  Natur  oder  Wesenheit  von  den 
Individuen  abstrahirt  und  sie  für  sich  denkt.  Wie  nämlich  keine  Linie 
ohne  Materie  sein  kann ,  darum  aber  der  Verstand  nicht  irrig  ist,  wenn 
er  sie  ohne  Materie  denkt,  weil  in  diesem  Denken  keine  Absonderung  von 
der  Materie  stattfindet,  sondeni  nur  die  Linie  ohne  Rücksicht  auf  die  Mate- 
rie gedacht  wird  :  so  kann  auch  das  Universale  ohne  Rücksicht  auf  die  In- 
dividuen gedacht  werden,  wenn  es  auch  nicht  ausser  den  Individue«  und 
von  denselben  abgesondert  ist  ^}.    Das  Universale  ist  in  Rücksicht  auf 


1)  Vgl.  liixncr,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  a.  S.  66  ff. 

Ö)  Vinceyit,  Belloc,  Speculum  doctrinale,  I.  3.  c.  9.  Ad  priinum  respondeo, 
quod  universalia  non  Sülum  in  intcllettu  sunt,  sed  et  m  re.  Nam  homines  indi- 
viduam  quandam  inter  se  naturam  communem  participant ,  quae  est  humanitas, 
per  quam  unumquodque  dicitur  homo^  et  illa  a  quohbet  corum  partidpata  dicitnr 
universale,  et  est  simüitudo  speciah's  ipsorum.  Ab  ipso  tarnen  inteliectu  accipitnr 
praeter  individua.  Sicut  cuim  liuea  quaevis  iion  potest  esse  praeter  materiam, 
nob  tarnen  falsus  est  intelJectus,  qui  capit  eaiu  sine  materia,  quia  non  inteUigit 
eam  separari  a  materia,  sed  inteUigit  eam  non  habito  respectu  ad  matetiaaii,  et 
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das  Sein  in  der  Wirklichkeit  (esso  naturae)  das  Spätere.  Denn  die 
Natur  wirkt  zuerst  an  sich  das  Besondere,  und  erst  in  Folge  des- 
sen auch  das  Allgemeine.  Dagegen  in  Rücksicht  auf  das  Sein  in  der 
Vernunft  (esse  rationis)  ist  das  Allgemeine  früher;  denn  die  Vernunft 
fosst  erst  das  Allgememe ,  und  durch  dieses  das  Besondere ').  Das 
^Allgemeine  geht  durch  die  Zeugung  über  in  die  Wirklichkeit;  jedoch 
nicht  ursprünglich ,  sondern  mittelbar  auf  zweiter  Linie.  Denn  was 
erzeugt  wird,  ist  das  Individuum,  in  demselben  wird  aber  dann  ex 
consequenti  auch  das  Allgemeine,  z.  B.  im  menschlichen  Individuum 
d^  Mensch  erzeugt  ^).  Das  Allgemeine  ist  stets  ganz  in  jedem  ein- 
zelnen Individuum,  d.  h.  es  kann  und  muss  nach  seinem  ganzen  In- 
halte von  jedem  Individuum  prädicirt  werden ;  in  so  fem  man  es  da- 
gegen in  seiner  Allgemeinheit  als  eine  Einheit  auffasst ,  ist  es  nicht 
ganz  in  Emem  Individuum,  weil  es  ja  von  mehreren  Individuen  prä- 
dicirt werden  kann  *).  Das  Allgemeine  bat  eine  doppelte  Ursache  seines 
Seins ,  erstens  eme  materielle ,  —  und  das  sind  die  Individuen ,  zwei- 
tens eine  wirkende,  —  und  das  ist  der  Verstand,  welcher  das  Gemein- 
stme  von  dem  Besondem  abstrahirt.  In  Rücksicht  auf  die  materielle 
Ursache  ist  das  Allgemeine  nicht  Eines  ausser  Vielem ;  in  Rücksicht 
Inf  die  Zweite  erhält  es  sein  Sein  nicht  von  dem  Besondern ,  sondern 
von  dem  Verstände,  und  ist  in  so  fem  Eines  ausser  dem  Vielen*). 

Wir  sehen  aus  diesen  wenigen  Andeutungen,  dass  zur  Zeit  des 
ViBQenz  von  Beauvais  in  Bezug  auf  die  Lehre  ^  von  den  Uuiversalien 
'  der  wahre  gemässigte  Realismus  bereits  die  Herrschaft  erlangt  hatte. 
Der  Streit  zwischen  Nominalismus  und  Realismus  hatte  sich  bereits 
in  der  wahren  Mitte  ausgeglichen,  und  wir  werden  sehen ,  wie  er  sich 
in  dieser  wahren  Mitte  im  Laufe  des  dreizehnten  Jahrhunderts  immer 
mehr  befestigte.     Doch  beeilen  wir  uns,  zu  jenen  Vertretem   der 


bene  hoc  potest:  sie  et  universale  licet  absque  singularibus  vel  praeter  siogularia 
Bon  Sit,  potest  tarnen  intelligi  non  habito  respeclu  ad  ea. 

1)  Ib.  1.  c.  Ad  aliud  dicitur,  quod  quantum  ad  esse  naturae,  posterius  est 
universale.  Natura  namque  primo  et  per  se  operatur  in  singulari,  et  ex  conse- 
qnenti  in  universali.  Et  sie  loquitur  Aristoteles  in  libro  de  anima,  tanquam  phi- 
kmophm  naturalis  scilicct.  Sed  quantum  ad  esse  rationis  prius  est  universale, 
%mtL  ratio  primo  capit  universale ,  et  ex  consequenti  particulare.  Hoc  modo  de- 
beCnr  ei  consequentia. 

2)  Ib.  1.  c.  Ad  alind  dicendum,  quod  universale  egreditur  in  esse  per  geue- 
ruionem.  non  tarnen  primo,  sed  ex  consequenti,  quia  generato  Sorte  generatur 
Q  conseqnenti  homo.  ' 

3)  Ib.  1.  3.  c.  U.  Si  vero  quaeritur,  utrum  hoc  universale  „homo^*  sit  in 
quolibet  homine  secundum  se  totum  an  sccundum  partem,  dicendum  est,  quod 
secnndinn  se  totum,  i.  e.  secundum  quamübet  sui  partem  difißnitivam,  quia  Sim- 
plex est ,  nee  a  loco  capitur ,  nisi  per  accidens ,  i.  e.  in  suo  singulari ;  non  autem 
maaniam  qvamlibet  sui  partem  subjectivam  est  in  quolibet  homine. 

4)  Ib.  L  3.  c  11.    Vgl.  Tennemann,  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  8.  Abtb.  2.  S.  477  0. 
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ebristlicben  Wissenschaft  dieser  Epoche  Qberzugchen,  iu  welchen  die 
mittelalteplichc  Scholastik  ihre  höchsten  und  glänzendsten  Triumphe 
gefeiert  hat. 

* 

li.      Dio  grnssrn  scholastische»  Lehrsjstemc  diei^pr  Periode. 

i.    Albert  der  Gr4»s»e. 

§.  101. 

Albert  der  Grosse,  aus  dem  tieschlechte  der  Edlen  von  Bollstätt, 
wurde  im  Jahre  1193  zu  Lauingen  in  Schwaben  geboren.  Seine  erste 
Bildung  erhielt  er  auf  dem  väterlichen  Schlosse ;  seine  Wissbegierde 
Hess  ihn  jedoch  frühzeitig  die  Ungehüge  dieses  Unterrichtes  empfinde, 
und  so  zog  er  um  das  Jahr  1212  unter  der  Leitung  seines  Oheims  nach 
Padua,  um  an  der  dortigen  Hochschule  dem  Studium  der  freien  Künste, 
welche  gerade  an  dieser  Hochschuld  ganz  besonders  gepliegt  wurden,  ob- 
zuliegen *).  Hier  war  es,  wo  er  den  Grund  legte  zu  jener  gründlichen 
und  umfassenden  Bildung,  welche  wir  an  ihm  bewundern.  Ohne  Zwei- 
fel wurde  er  hier  zuerst  mit  den  aristotelischen  Schriften  bekannt,  and 
das  Studium  derselben  erfüllte  ihn  mit  jener  glühenden  Liebe  und  Ver- 
ehrung zu  jenem  Fürsten  der  alten  Philosophen,  welche  ihn  am  be- 
sten zum  Verständniss  und  zur  Deutung  jenes  Meisters  vor  Allen  be- 
Tähigte.'  Hier  war  es  aber  auch ,  wo  er  im  Fortgang  seiner  Jahre  jenen 
grossen  geistigen  Kampf  durchzukämpfen  hatte,  welcher  bei  jedem 
edlem,  hervorragendem  Geiste  der  Wahl  eines  hohem  Berufes  voran- 
geht und  diese  bedingt.  Gehoben  durch  göttliche  Erleuchtung  ent- 
schloss  er  sich  endlich,  in  den  Orden  der  Dominicaner  einzutreten. 
„Der  Anblick  der  gewaltigen  Stürme,  welche  damals  auf  politischem 
Gebiete  tobten ,  dit  wilden  Parteikämpfe  in  allen  Städten  Italiens ,  der 
langwährende  furchtbare  Streit  zwischen  den  die  Freiheit  der  Kirche 
schützenden  Päpsten  und  dem  genialen ,  aber  gewaltsamen  Kaiser  Fried- 
rich IL,  das  Fehlschlagen  aller  der  grossartigen  Hoffnungen,  welche 
sieh  an  stets  erneute  Kreuzzüge  geknüpft  hatten ,  mochten  vor  Allem  in 
der  Seele  Alberts  die  Lust  erstickt  haben ,  in  der  Welt  zu  bleiben  mid 
ihren  Bestrebmigen  sich  anzuschliessen.  Dazu  eckelte  ihn  wohl  auch  an 
die  sittliche  Verkommenheit,  welche  ihn  umgab,  das  Wohlleben  und  der 
Luxus,  welcher  besonders 'durch  das  Bekanntwerden  mit  dem  Oriente 
und  dessen  Geniissen  sich  unsäglich  gesteigert  hatte.  Dagegen  mussten 
ihm  die  neuen  Orden  des  heil.  Franziscus  und  Dominicus,  dessen  Mit' 
glieder  mit  der  Schnelligkeit  der  grössten  Eroberer  bereits  frieden- 
spendend und  ruhmvoll  durch  alle  Länder  des  Abendlandes  hinzogen, 
wi<!  zwei  Lebensbäume  erscheinen,   die   Gott  selbst  in  dixs  Paradies 


1)  Nadi  Ilaureau  (de  ht  phü.  scol.  t.  2.  p.  1.)  soll  er  zuerst  in  Paris  siu- 
dirt  haben  und  dann  erst  nach  Padna  gezogen  sein. 
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der  Kirche  gesetzt,  und  von  deren  Blättern  die  Völker  heil  werden.  ** 
Den  letzten  Ausschlag  für  die  Heranreifnng  seines  Entschiasses,  in  den 
Orden  der  Dominicaner  zn  treten,  gaben  aber  die  Predigten  des  Do- 
minicanerordens-Generals  Jordanus,  welcher  nach  Padna  gekommen 
war,  um  den  Samen  des  göttlichen  Wortes  auch  hier  auszustreuen» 
und  wohl  auch,  um  das  neue  Ordenshaus  daselbst  zu  kräftigen.  We- 
nige Männer  der  Geschichte  haben  wohl  die  Gabe  der  Anziehung  An- 
derer in  solchem  Masse  besessen,  wie  er.  Hohe  persönliche  Würde, 
Heiligkeit  des  Lebens,  Glanz  der  Wissenschaft  und  Wunderkraft  wirk- 
ten zugleich  in  ihm.  Er  allein  soll  mehr  als  tausend  Jünglinge  von  den 
Hochschulen  zu  Bologna  und  Paris  durch  das  Netz  der  Heilspredigt 
ans  dem  Meere  der  Welt  gezogen  und  für  den  noch  jungen  Orden 
der  Prediger  gewonnen  haben.  Diess  geschah  denn  auch  mit  Albert 
Jordanus,  dessen  Blick  durch  den  langen  Umgang  mit  der  Jugend 
wohl  geschärft  war ,  erkannte  sogleich,  was  aus  diesem  jungen  Manne 
bald  werden  würde ;  er  nahm  ihn  daher  mit  Freuden  auf  und  gab  ihm 
das  Ordenskleid.  Albert  wurde  nun  nach  Bologna  geschickt ,  um  da- 
selbst seine  Studien  zu  vollenden,  und  besonders  um  dem  Studium  der 
Theologie  obzuliegen.  Hier  genoss  er  den  Unterricht  der  berühmte- 
sten Lehrer  jener  Hochschule ,  welche  als  das  zweite  Gentrum  der  wis- 
senschaftlichen Welt  jener  Zeit  betrachtet  wurde.  Wenige  Jahre  später 
wird  Albert  bereits  für  das  Lehramt  verwendet.  Er  wurde  nach  Cöln 
gndiickt,  um  daselbst  „die  natürlichen  und  heiligen  Wissenschaften  zu 
lehren.  ^'  Wahrscheinlich  docirte  er  daselbst  die  freien  Künste,  erklärte  • 
aocb  Bücher  des  Aristoteles  über  Logik,  Ethik  und  Physik,  Theile  der 
heiligen  Schrift  und  die  Sentenzen.  Doch  nicht  auf  Cöln  allein  bcb 
schränkte  sich  seine  Thätigkeit :  kaum  einige  Jahre  mag  er  ohne  Unter- 
brechung daselbst  verweilt  haben ;  denn  bald  rief  ihn  die  Stimme  der 
Obern  und  des  Bedürfnisses  wieder  nach  andern  Stätten.  So  oft  in 
irgend  einer  Stadt  des  deutschen  Reiches  eine  neue  Niederlassung  des 
Predigerordens  entstanden  war,  so  erging  auch  an  Albert  die  Weisung 
zur  Mithilfe,  um  durch  den  Glanz  seines  Namens,  durch  das  Gewicht 
seiner  Weisheit  und  den  Wohlgeruch  seiner  Frömmigkeit  der  neuen 
Gründung  Bestand  und  Gedeihen  zu  sichern.  So  wird  uns  berichtet,  er 
habe  in  jener  Zeit  in  Hildesheim,  in  Strassburg,  in  Freiburg  i.  B.,  so 
wie  in  Regensburg  gewirkt.  Selbst  nach  Paris  wurde  er  geschickt, 
am  im  Kloster  St.  Jacob  die  Studien  auf  eine  den  gesteigerten  Bedürf- 
nissen der  mächtig  strebenden  Zeit  gemässe  Weise  zu  regeln  und  umzu- 
zugestalten.  Im  Jahre  1243  wurde  er  wieder  nach  Cöln  heimberufen, 
mn  die  Leitung  der  dortigen  bereits  in  schönster  Blüthe  stehenden  Or- 
densschule zu  übernehmen.  In  diese  Epoche  fallt  seine  Begegnung  mit 
Thomas  von  Aquin ,  welcher  ihm  fortan  der  Liebste  und  Theuerste  unter 
seinen  Ordensgenossen  wurde.  Im  Jahre  1245  begab  er  sich  auf  Befehl 
semer  Obern  abermals  nach  Paris ,  um  im  Kloster  St.  Jacob  öffentliche 

SUeki,  GtMhltht«  6n  PhUoiophit.   n.  23 
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Vortraget  zu  halten.  Hier  begaan  die  Zeit  der  grossartigstea  Lefartbfir 
tis^eit  Alberts.  Er  trug  zunächst  die  Sentenzen  des  Lombarden  vor  mit 
einer  Tiefe  der  Specolation  und  Schärfe  des  Verstandes,  dass  alle 
Hörer  staunten.  Von  allen  Seiten  drängten  sich,  lernbegierige  Schüler 
zu  seiner  Lehrkanzel :  Fürsten,  Bischöfe,  Prälaten,  Grafen,  Reiche 
und  Arme ,  Ordensleute  und  Weltliche.  Es  sagen  spätere  Geschicht- 
schreiber, dass  kein  Gebäude  im  Stande  war,  die  Fülle  der  Zuhörer 
Alberts  zu  fassen,  so  dass  er  genöthigt  war,  häufig  im  Freien  seine 
Lehrkanzel  aufzuschlagen.  Im  Jahre  1248  kehrte  er  wiederum  nach 
Cöln  zurück,  um  in  dem  daselbst  errichteten  Generalstudium  des  Ordens 
die  Stelle  eines  Regens  und  Primarius  lector  einzunehmen.  Der  Zudrang 
zu  seinen  Vorträgen  war  hier  nicht  minder  gross,  als  er  es  in  Paris  ge- 
wesen war.  So  gross  ward  seine  Berühmtheit,  dass  im  Volksmunde  die 
Person  des  Albertus  mit  allerlei  Sagen  umgeben  wurde ,  welche  dem- 
selben wunderbare,  zauberische  Kräfte  zuschrieben.  Im  Jahre  1254 
ward  er  zum  Provincial  seines  Ordens  in  Deutschland  gewählt  In  die- 
ser seiner  Eigenschaft  wirkte  er  nicht  minder  segensreich,  als  auf  dem 
Lehrstuhle,  und  mit  Recht  sagen  seine  Lebensbeschreiber,  dass  er  als 
ein  zweiter  Dominicus,  als  zweiter  Begründer  des  Predigerordens  in 
Deutschland  betrachtet  werden  dürfe.  Ueberall  drang  er  aber  auch 
ip  den  ihm  untergebenen  Klöstern  ganz  besonders  auf  das  Studium  der 
Wissenschaften.  Nachdem  er  sich  noch  einer  Mission  nach  Polen  ent- 
ledigt, ging  er,  von  Papst  Alexander  IV.  zum  Magister  s.  Palatii  ernannt, 
nach  Italien  und  führte  zu  Anagni  vor  dem  Papste  die  Vertheidigung  der 
Bettelmönche  gegen  die  Anschuldigungen  des  Wilhelm  von  St  AmoUr. 
Endlich  wurde  er  im  Jahre  1260  von  Alexander  IV.  auf  den  bischöflichen 
Stuhl  von  Regensburg  berufen,  welche  Würde  er  jedoch  nur  nach  vie- 
lem Widerstreben  und  erst  auf  den  ausdrücklichen  Befehl  des  Papstes 
hin  annahm.  Schon  nach  drei  Jahren  aber  legte  er  seine  Würde  wieder 
in  die  Hände  des  Papstes  Urban  IV.  nieder  und  zog  sich  in  sein  geliebtes 
Kloster  zu  Cöln  zurück,  um  daselbst,  bis  zum  letzten  Augenblicke  wis- 
senschaftlicher Thätigkeit  obliegend,  sein  reiches  Leben  zu  schliessein 
(1280).  Obgleich  sein  Lebenjfast  ausschliesslich  der  Wissenschaft  ge- 
widmet war,  so  bewies  er  gleichwohl,  dass  es  ihm  nöthigenfalls  auch 
an  Begabung  und  Geschick  zum  praktischen  Wirken  nicht  fehle.  Abge- 
sehen von  seiner  schon  erwähnten  Wirksamkeit  als  Provincial  seines 
Ordens,  verwaltete  er  auch  mehrere  Male  mit  Erfolg  das  Schiedsricfiter- 
amt  in  den  Streitigkeiten  der  Cölner  Bürger  mit  ihrem  Erzbischofe  Con- 
rad über  ihre  städtischen  Freiheiten,  über  Zoll-  und  Münzwesen ;  ebenso 
vermittelte  er  später  zwischen  den  Cölnem  und  dem  Grafen  Berg.  Sein 
Bisthum  leitete  er  mit  Geschick  und  Umsicht  und  brachte  es  aus  zer- 
rütteten Verhältnissen  in  blühende  Umstände^). 


1)  V[fch  Sighart,  Afberi  der  Groiße»  ß«b.  1367.    Vgl.  tfwtrim,  d«  la  »Ml 
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Albert  eriuelt  Ton  seinen  dankbaren  Zeitgenossen  den  Namen  des  Gros- 
sen,  so  wie  den  Ehrentitel :  Doctor  universalis.  Und  in  derXbat,  in  Hin« 
sieht  auf  den  Umfang  seiner  Kenntnisse  und  auf  die  Tiefe  und  Schärfe 
des  Gedankens  verdient  er  der  erste  Mann  seiner  Zeit  genannt  zu' 
werden.  Wie  vielseitig  und  umfassend  seine  geistige  Thätigkeit  ge- 
wesen sei,  lehrt  schon  eine  blosse  Aufzählung  der  Gegenstände  und 
Materien,  über  .welche  er  geschrieben.  Seine  Schriften  können  wir 
nach  dem  Vorgange  des  Dominicaners  Jammy,  welcher  sie  in  ein  und 
zwanzig  Foliobänden  (Lyon  1651)  herausgab,  in  zwei  Klassen  theilen, 
in  solche  nämlich,  welche  sich  auf  die  Philosophie  oder  überhaupt 
auf  natürliche  Dinge  beziehen ,  und  m  solche ,  welche  theologischen 
bihaltes  sind. 

Zur  ersten  Classe  gehören  alle  Schriften,  welche  in  den  ersten 
sechs  Bänden  der  genannten  Ausgabe  enthalten  sind.  Der  erste  Band 
UQifiEisst  die  logischen  Abhandlungen:  a)  De  praedicabilibus ,  b)  De 
decem  praedicamentis ,  c)  De  sex  principiis  Gilberti  Porretani,  d)  In 
libros  Aristotelis  de  interpretatione ,  e)  De  Syllogismo  simpliciter, 
j.  e.  super  priorum  Analyticorum  librum,  f)  De  demonstratione ,  i.  e. 
ia  posteriorum  Analyticorum  librum,  g)  Super  Topicorum  libri  8, 
h)  Super  libros  duos  de  sophisticis  Elenchis.  Der  zweite  Band  ent- 
hält die  physikalischen  Abhandlungen :  a)  In  libros  octo  de  physico 
aaditu,  b)  De  Coelo  et  Mundo,  c)  De  generatioue  et  corruptione,  d) 
De  Meteoris,  e)  De  Mineralibus.  Der  dritte  Band  enthält  die  Schriften 
über  Psychologie  und  Metaphysik ;  a)  De  anima  libri  tres ,  b)  Metaphy- 
sicorum  libri  Xill.  Der  vierte  Band  ist  ethischen  und  politischen  In- 
haltes :  a)  Etlücorum  Nicomachiorum  libri  10.,  b)  Politicorum  libri  8. 
Der  fünfte  Band  enthält  die  kleinern  physikalischen  Abhandlungen 
( Parva  naturalia ) ,  nänüich :  a>  De  sensu  et  sensato ,  b)  De  memoria 
et  reminiscentia ,  c)  De  somno  et  vigilia,  d)  De  motibus  animalium,  e) 
De  aetate  sive  de  juvenfute  et  senectute ,  f)  De  spiritu  et  respiratione, 
g)  De  morte  et  vita,  h)  De  nutrimento  et  nutribili,  i)  De  natura  et 
origine  animae ,  k)  De  unitate  intellectus  contra  Averroem ,  1)  De  intel- 
lectu  et  intelligibili ,  uj)  De  natura  locorum ,  n)  De  causis  et  proprieta- 
tibus  elementorum ,  u)  De  passionibus  aeris ,  p)  De  Vegetabilibus  et 
Plantis,  q)  De  principiis  motus  progressiv*,  r)  De  causis  et  processu 
universitatis,  s)  Specuhim  Astronoinicum.  Der  sechste  Band  enthält 
die  Zoologie :  Opus  insigne  de  Animalibus,  libri  26. 

Die  zweite  Abtheilung  der  Schriften  des  Albertus  umfasst  diejenigen, 
welche  theologischen  Inhaltes  sind.  Vom  siebenten  bis  zum  eilften 
Bande  reichen  nämlich  die  exegetischen  Schriften  Alberts ,  Commentare 
zu  den  Psalmen,  zu  den  Klageliedern  des  Jeremias,  zu  Baruch,  zu  Da- 


Bcol.   t.   2.   p.    1    sqq.     Werner ,    Thomas   von    Aqumo    (B,gb.    1868.)   Bd.   1. 
ß.  82  i 
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niel ,  zu  den  zwölf  kleinen  Propheten ,  zu  den  vier  Evangelien  und  zur 
Apocalypse.  Der  zwölfte  Band  enthält  Predigten  ;  der  dreizehnte  einen 
Commentar  zum  Areopagiten;  vom  vierzehnten  bis  zum  sechzehnten 
Band  reicht  der  grosse  Commentar  zu  den  Sentenzen ;  der  siebenzehnte 
und  achtzehnte  Band  enthalten  die  Summa  theologiae,  in  zwei  Theile 
zerfallend ;  der  neunzehnte  Band  enthält  die  ,,  Summa  de  Creaturis ,  di- 
visa  in  duas  Partes,  quarum  prima  est  de  quatuor  coaevis :  Materia 
prima,  Tempore,  Coelo  et  Angelo;  secunda  est  de  homine;^'  der 
zwanzigste  Band  bietet  das  „  Mariale ,  sive  Quaestiones  230  sup.  Evang. 
Missus  est ;  der  ein  und  zwanzigste  Band  endlich  enthält  vermischte  Ab- 
handlungen (Miscellanea) :  a)  De  apprehensione  et  apprehensionis  modis, 
b)  Philosophia  pauperum ,  c)  De  sacrificio  missae ,  d)  De  sacramento 
eucharistiae  ?  e)  Paradisus  animae ,  0  ^^  adhaerendo  Deo. 

Aus  dieser  Aufzählung  der  Worte  Alberts  ersehen  wir ,  dass  fast 
kein  Gegenstand  der  natürlichen  und  übernatürlichen  Ordnung  seinem 
Forschergeiste  entgangen  ist^).  Fast  über  jeden  hat  er  eigene  und 
fremde  Untersuchungen  in  Schriften  niedergelegt.  Seine  Werke  bildeten 
eine  kleine  Bibliothek  des  Mittelalters,  worin  ein  zeitgemässer  Auf- 
schluss  über  alle  Objecte  und  Fragen  aus  allen  Gebieten  des  Wissens 
und  Seins  zu  finden  war;  sie  waren  eine  fast  systematische  Encyclo- 
pädie  aller  Wissenschaften,  welche  im  Mittelälter  bekannt  waren. 
Man  kann  wohl  mit  Recht  sagen,  dass  Albert  der  fruchtbarste  Schrift- 
steller der  Welt  gewesen  sei. 

§.  102. 

Fragen  wir  nun,  welches  denn  das  Ziel  gewesen  sei,  welches  Al- 
bert in  seiner  wissenschaftlichen  Thätigkeit  sich  vorsetzte,  so  stellt 
sich  uns  dasselbe  thatsächlich  als  ein  doppeltes  dar.  Albertus  wollte 
die  aristotelische  Philosophie  in  den  Gedankenkreis  der  christlichen 
Völker  einführen,  und  zwar  bereichert  mit  allen  Ergebnissen  der  seit- 
herigen Wissenschaft,  befreit  von  allen  Dunkelheiten  und  gereinigt 
von  allem  Irrthümlichen ,  von  Allem,  was  vom  Standpunktie  des  Ghri- 
stenthums  und  der  erweiterten  Welterfahrung  aus  als  unhaltbar  sich  dar- 
stellte. Das  war  das  eine  Ziel,  welches  er  verfolgte.  Dann  aber  wollte 
er  diese  christianisirte  aristotelische  Philosophie  für  den  systemati- 
schen Aufbau  der  christlichen  Theologie  verwerthen.  Er  wollte  auf  der 
Grundlage  der  aristotelischen  Philosophie  zu  einer  speculativen  Ent- 
wicklung und  Durchdringung  des  christlichen  Glaubensinhaltes,  so  weit 
eine  selchendem  mens(^lichen  Geiste  überhaupt  möglich 'ist,  fort- 
schreiten,  und  so  ein  theologisches  Lehrgebäude  herstellen,   welches 


1)  Sighart,  a.  a.  0.  S.  292  ff.  führt  noch  viele  andere  Werke  Alberts  auf, 
deren  Aechtheit  nicht  bezweifelt  werden  kann,  die  aber  bisher  nicht  zum  Druck 
gelangt,  sondern  verloren  oder  m  den  Bibliotheken  liegen  geblieben  sind. 
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den  Glaaz  der  christlichen  Wahrheit  in  vollem  Lichte  erscheinen  las- 
sen sollte.    Das  war  das  andere  Ziel,  welchem  er  nachstrebte. 

Dieser  doppelten  Absicht  entsprechend  sehen  wir  ihn  denn  auch 
nach  einer  doppelten  Richtung  hin  thätig.  Er  bewegt  sich  auf  dem 
Felde  der  Philosophie  sowohl ,  als  auch  der  Theologie.  £r  tritt  uns 
entgegen  als  Erkläi*er  der  peripatetischen  Philosophie  und  als  Erklärer 
des  göttlichen  Wortes.  Beide  betrachtet  er  als  von  einander  verschie- 
dene Geschäfte.  Wenn  er  die  peripatetische  Philosophie  erklärt,  so 
geht  er  ausschliesslich  der  Gedankenentwicklung  der  letztem  nach, 
ohne  zunächst  auf  die  Theologie  Rücksicht  zu  nehmen ,  wie  er  denn 
dies  selbst  mitunter  ausspricht  ^).  Dagegen  wenn  er  an  die  Erklärung 
des  göttlichen  Wortes,  an  die  speculative  Entwicklung  und  Begrün- 
dang des  Glaubensinhaltes  herantritt,  dann  gilt  ihm  diese  als  abso- 
lute Wahrheit,  und  die  Philosophie  muss  sich  dem  Dienste  derselben 
fftgen^).  In  beiden  Richtungen  seines  Denkens  aber  versäumt  er  nie- 
mais ,  die  ungläubige  Philosophie  der  Araber  zu  bekämpfen  und  ihre 
Irrthümer  zu  widerlegen. 

Wollte  nun  aber  Albert  die  erste  Aufgabe,  welche  er  sich  gesetzt 
hatte,  lösen,  d.  h.  wollte  er  den  Aristoteles  in  das  Verständniss  der 
christlichen  Völker  einführen  und  ihn  zum  Eigenthume  der  christ- 
lichen Schulen  und  der  christlichen  Wissenschaft  machen ,  so  kam  es 
vor  Allem  darauf  an,  die  Schriften  des  Aristoteles  vollständig  zu  sam- 
meln, femer  den  richtigen  Text  derselben  zu  ermitteln  und  auch  ein 
•  richtiges  Verständniss  dieses  Textes  zu  gewinnen.  War  es  nun  keine 
geringe  Mühe,  eine  vollständige  Sammlung  der  aristotelischen  Schrif- 
ten zu  Stande  zu  bringen,  so  eine  noch  grössere,  aus  den  vorhande- 
nen, vielfach  f^lerhaften  und  unverständlichen  Uebersetzungen  den 
richtigen  Text  und  den  richtigen  Sinn  des  Textes  zu  ermitteln.  Albert 
benützte,  um  seine  Zwecke  zu  erreichen,  Uebersetzungen  aus  dem 
Arabischen  und  aus  dem  Griechischen;  bei  jeder  der  Schriften,  für 
welche  ihm  mehrere  Uebersetzungen  zu  Gebote  standen,  verglich  er 
diese  auf  das  sorgfaltigste  und  genaueste   unter  einander;  wo  diese 


1)  Z.  B.  De  caus.  et  process.  univ.  1.  2.  tr.  1.  c.  2.  p.  565,  a.  Cf.  Met  1.  13. 
tr.  2.  c.  4.  p.  448,  b.  Hie  sit  finis  disputadonis  istius  (de  Metaphysica ) ,  in  qua 
non  dixi  aliquid  secondum  opinionem  meam  propriam,  sed  omnia  dicta  sunt  se* 
cnndom  positiones  Peripateticorum ,  et  qui  hoc  voluerit  probare,  legat  libros  eo- 
mm,  et  non  me,  sed  illos  landet  vel  reprehendat. 

2)  Wir  können  daher  auch,  wenn  es  sich  um  die  Darstellung  seines  eigenen 
Lehrsystems  handelt,  zunächst  nur  diejenigen  von  seinen  Schriften  zu  Rathe 
ziehen,  in  welchen  er  nicht  blos  Gommentator  oder  Paraphrast  des  Aristoteles 
ist,  sondern  seine  eigenen  Ansichten  und  Lehrsätze  ausführt  und  begründet.  Seine 
anderweitigen  Schriften  können  wir  nur  in  so  weit  benützen,  als  die  uns  in  den- 
selben entgegentretenden  Lehrmeinungen  und  Beweisführungen  gleichlautend  sind 
mit  deigenigen ,  welche  wir  in  den  erstgenannten  Schriften  finden. 
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Vergleichung  nicht  zum  Ziele  führte,  suchte  er  aus  andern  dahin  be- 
züglichen Aeusserungen  des  Autors  das  Wahre  zu  erschliessen.  Als 
Hilfsmittel  zur  richtigen  Textäuslegung  dienten  ihm  die  vorhandenen 
CorMnentare,  in  Physik  und  Psychologie  die  altem,  namentlich  Theo- 
phrast,  in  der  Metaphysik  die  Araber,  namentlich  Avicenna^).  Die 
Unzoreichendheit  geschichtlicher  Quellen ,  die  argen  Entstellungen  der 
Eigennamen  in  den  arabischen  Udbcrsetzungen,  so  wie  endlich  die  Un-  ^ 
kenntniss  des  Griechischen  machten  es  ihm  geradezu  unmöglich,  die  äus- 
sere Geschichte  der  alten  Philosophie  richtig  kennen  zu  lernen.  Daher 
finden  wir  denn  auch  bei  ihm  in  dieser  Hinsicht  manchmal  komische 
Verstösse.  So  zählt  er  die  Pythagoräer  unter  die  Stoiker'),  sagt, 
Sokrates  sei  ein  Macedonier  gewesen,  er  meint;  Hesiod  habe  auch 
den  Namen  Homer  getragen^),  Anaxagoras  und  Empedokles  seien 
beide  aus  Italien  gewesen  ^) ;  den  Plato  betrachtet  er  als  den  „princeps 
Stoicorum;"  den  Namen  „Epicuräer"  erklärt  er  so,  dass  er  sagt,  sie 
seien  Leute ,  welche  auf  der  faulen  Haut  ( super  cutem )  liegen,  oder 
sich  um  Unnützes  bekümmern  ( curantes ) ;  Endymiou  leitet  er  ab  von 
in  und  dymion  ( intellectus )  u.  s.  w.  ^).  Allein  das  sind  Dinge,  welche 
das  Innere  der  Lehre  nicht  berühren  und  dem  Werthe  des  eigentlich 
philosophischen  Inhaltes  von  Alberts  Werken .  keinen  Eintrag  thun. 
Wenn  Albert  ungeachtet  der  grossen  Schwierigkeiten,  welche  er  in 
Bezug  auf  die  Herstellung  und  Erklärung  des  Textes  der  aristoteli- 
schen Schriften  zu  überwinden  hatte,  dennoch  em  sachlich  richtiges 
Verständniss  der  aristotelischen  Lehre  errang ,  und  hierin  selbst  von  • 
unserm  Jahrhundert,  welches  über  einen  so  grossen  Reichthum  ge- 
lehrter Mittel  gebietet,  nicht  überholt  ist,  so  ist  es  nur  billig  und  ge- 
recht, seinem  Fleisse  und  Scharfsinne  die  vollste  und  aufrichtigste 
Bewunderung  zu  zollen. 

Aber  so  grosse  Mühe  Albert  sich  auch  gab  mit  der  Erklärung  der 
aristotelischen  Philosophie,  so  bewies  er  sich  hiebei  doch  nicht  als 
einen  blinden  Bewunderer  und  Copisten  des  Stagyriteu.  Er  gab  nicht, 
wie  die  Araber,  die  Freiheit  seines  Geistes  an  Aristoteles  gefangen, 
so  wenig  als  dieses  sein  Zeitgenosse  Wilhelm  von  Paris  gethan  hatte. 
Er  hatte  ein  offenes  Auge  auch  für  die  Irrthümer,  welche  in  der  ari- 
stotelischen Philosophie  sich  vorfinden,  und  sein  Streben  ging,  wie 
wir  bereits  erwähnt  haben ,  gerade  auch  dahin ,  den  Aristoteles  von 
diesen  Irrthümem  zu  reinigen  und  so  das  aristotelische  System  als 
das  eigentliche  System  der  wahren  Vemunftwissenschaft ,  die  mit  drai 


1)  Werner^  Thomas  von  Aquino,  Bd.  1.  S.  87  f. 

2)  Met.  1.  1.  tr.  4.  c.  1.  p.  86.  (ed.  Jammy). 
8)  Ib.  1.  1.  tr.  5.  c.  1.  p.  54. 

4)  De  coelo  et  mundo,  c.  78. 
6)  Sighart,  a.  ft.  0.  B.  898  £ 


Christrattnitt  in  Einklang;  steht,  herauszustellen.  Man  hat  ihn  den  Affen 
des  Aristoteles  genannt.  Kein  Vorwurf  ist  ungerechter  und  unbegrün- 
deter als  dieser.  An  hundert  Stellen  sagt  Albert  off^,  Arisrtoteles 
habe  geirrt;  er  vertheidigt  seine  Correcturen  aristotelischer Irrthümer 
gegen  seine  Widersacher  damit,  dass  er  sagt,  Aristoteles  sei  keiii 
Gott ,  also  könne  er  auch  geirrt  habto  und  dürfe  verbessert  Irerden ; 
er  niinmt  manchmal  den  Plato  gegenüber  dem  Aristoteles  in  Schutz 
und  stimmt  diesem  bei ;  er  sagt ,  die  Vereinigung  der  aristotelischen 
und  platonischen  Philosophie  sei  die  wahre  Philosophie.  Also  gewiss 
keine  Sklaverei  *)l 

So  ist  es  denn  Albert  gewesen ,  welcher  das  christliche  Abendland 
zuerst  in  das  Verständniss  der  aristotelischen  Philosophie  tMtt  eht- 
führte,  wie  er  auch  der  Erste  sie  zum  besondem  Gegenstande  öffent- 
licher Lehrvorträge  machte;  er  überraschte  seine  Zeitgenossen  durch 
ein  zusammenhängendes  System  philosophischer  Lehren,  und  gab  d»- 
durch  der  geistigen  Strebethätigkeit  des  Jahrhunderts  einen  Auf- 
schwung, welcher  die  mächtigsten  Nachwirkungen  zur  Folge  hatte, 
and  für  die  weitere  philosophische  Fortentwicklung  von  entscheiden- 
der Bedeutung  war.  Und  wie  er  in  der  Philosophie  neue  Bahnen 
brach,  so  auch  in  der  Theologie.  Was  Alexander  von  Haies  in  seiner 
Somma  theologiae  angebahnt  hatte,  die  Verwerthung  der  aristotdi^ 
sehen  Philosophie  zum  systematischen  Aufbau  der  Theologie,  das  voS- 
kndete  Albert  in  einer  Art,  dass  alle  weitere  Entwicklung  der  scho- 
lastischen Theologie  zunächst  auf  seinen  Leistungen  beruht  Seine 
Nachfolger  stellten  allerdings  sein  theologisches  Lehrgebäude  in  Schat- 
ten ;  aber  ihnen  standen  seine  grossartigen  Vorarbeiten  zu  Gebote,  und 
sie  konnten  daher  auf  der  Grundlage  der  letztem  fortbauen ,  während  er 
selbst  die  Grundsteine  zum  Baue  einsenken  musste.  Er  verstand  es 
aber  auch ,  wie  kaum  ein  Anderer ,  die  Mannigfaltigkeit  des  fast  un^ 
messlichen  Stoffes  durch  seinen  gesunden  Sinn  und  hellen  Geist  zu 
einem  in  sich  geschlossenen  Ganzen  zu  vereinigen. 

Einen  grossen  Theil  seiner  Berühmtheit  verdankte  Albert  seinen 
naturwissenschaftlichen  Kenntnissen.  In  seinem  Über  cosmograpfaicus  de 
natura  locorum  zeigt  er  stellenweise  Einsichten,  welche  für  seine  Zeit 
überraschend  sind ;  hieher  gehören  seine  Betrachtungen  über  die  gleich- 
zeitige Abhängigkeit  der  Glimate  von  der  Breite  und  Höhe  des  Ortes, 
aber  die  Verschiedenheit  der  Wirkung  der  unter  verschiedenen  Winkehi 
einfallenden  Sonnenstrahlen  auf  Erwärmung  des  Bodens  ^).  Er  kannte 
bereits  den  Schlaf  der  Pflanzen,  das  periodische  Sich-Oefihen  und  Schlies- 
sen  der  Blumen ;  er  weiss ,  dass  durch  die  Verdunstung  auf  der  Ober- 
fläche der  Blätter  eine  Saftminderung  im  Gewächse  eintritt,  dass  cUe 


1}  Ebds.  S.  805.  —  2)  Vgl.  HwhMdt,  EüoM  crid^ue  de  rhistoife  d«  la 
fiographi^y  loiA.  1.  ptg.  68. 
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Aossclmitte  der  Blatt]:änder  von  der  Theilung  der  Gefässbüadel  abhän- 
gig sind')*  Durch  seine  glücklichen  und  erfolgreichen  chymistischen 
Versuche  trug  Albert  wesentlich  zur  Vermehrung  und  Erweiterung  der 
Einsicht  in  die  Wirkungsart  der  chemischen  Naturkräfte ,  so  wie  zur 
Förderung  des  praktischen  Geschickes  in  Behandlung  der  chemischen 
Stofle  bei.  Freilich  hatte  er  auch  mancherlei  abentheuerliche  Vorstel- 
lungen über  angebliche  Verwandlungen  von  Pflanzen  und  Metallen;  er 
war  hierin  von  den  Vorurtheilen  seiner  Zeit  und  von  Auctoritäten  ab- 
hängig ,  in  der  Chymie  von  den  Arabern ,  Gaber  nämlich  und  Razes, 
mit  deren  Ansichten  er  die  aristotelischen  Lehren  von  deji  Elemeutar- 
eigenschaften  des  Körpers  zu  vermitteln  strebte.  Indess  hat  er  als 
ezperimentirender  Naturkundiger  seine  arabischen  Vorgänger  schon  be- 
deutend überholt.  Er  ist  gewandt  im  Destilliren  und  sucht  das  Gelin- 
gen durch  Anwendung  verschiedener  Arten  von  Kitt  zu  sichern.  Das 
Gold  weiss  er  nicht  blos  mit  Blei ,  sondern  auch  durch  Cementation  zu 
reinigen.  Die  wiederholte  Anwendung  starken  Feuers  dient  ihm  als 
Mittel  f  die  edlen  Metalle  von  den  unedlen  zu  unterscheiden.  Er  kennt 
die  Trennung  des  Goldes  vom  Silber  durch  Scheidewasser.  Er  erwähnt 
der  erste  des  regulinischen  Arsenik  und  seiner  Darstellung ;  Arsenik  so- 
wohl als  Schwefel  versteht  er  durch  Sublimation  aus  den  Erzen  zu  schei- 
den. Er  spricht  der  erste  den  Gedanken  einer  chemischen  AfSnität  der 
Stofife  aus ;  er  untersucht  die  Verbmdungen  des  Schwefels  mit  d^  Me- 
tallen und  findet ,  dass  ersterer  alle  Metalle ,  mit  Ausnahme  des  Goldes, 
angreift,  wenn  er  auf  sie  im  geschmolzenen  Zustande  geworfen  wird ;  er . 
weiss  bereits,  wie  das  Schiesspulver  bereitet  werden  muss,  wenn  er 
auch  nicht  selbstständig,  sondern  durch  ältere  Angaben  hierauf  ge- 
führt worden  ist'). 

Doch  es  sind  nicht  die  Leistungen  Alberts  in  den  Naturwissenschaf- 
ten, welche  uns  hier  zu  beschäftigen  haben.  Es  genügt,  sie  im  Allge- 
meinen angedeutet  zu  haben.  Was  uns  obliegt ,  ist  die  Darstellung  sei- 
nem speculativen  Lehrsystems,  die  organische  Zusammenstellung  seiner 
speculativen  Lehrsätze,  um  so  ein  Bild  zu  entwerfen  von  seiner 
speculativen  Denk  -  und  Lehrweise ,  wie  er  dieselbe  in  seinen  zahlreichen 
Schriften  zum  Ausdrucke  gebracht  hat  Wir  werden  freilich  nur  die 
Grundrisse  des  grossen  Bildes  zeichnen  können ;  aber  schon  daraus  wird 
es  einleuchtend  werden,  dass  Albert^  zu  den  grössten  Denkern  aller 
Zeiten  gehöre. 


1)  Eine  umfassende  WOrdigung  seiner  diess&lügen  Leistungen  ist  im  vierten 
Bande  der  Geschichte  der  Botanik  von  Dr.  Ernst  Maier  ( Königsberg  1868 )  xa 
finden.  Vgl.  auch  dessen  Aoisatz:  „Albertus  Magnus,  ein  Beitrag  cur  Geschichte 
der  Botanik  im  dreizehnten  Jahrhundert  In  der  Linnaea,  Jahrg.  1886.  Bd.  10. 
S.  641—741. 

2)  Vgl  hierober  Koj^^  Geschichte  der  Chemie.  4  Bde.  Braonschweig  1848  ff. 
an  verschiedenen  Stellen.  —  Wemtr,  a.  a.  0.  S.  86  ff.  Sigkart,  a.  a.  0.  8.  a07.ff. 
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§.  103. 

Albert  der  Grosse  unterscheidet  die  Theologie  sorgfältig  von  den 
andern  Wissenschaften.  Die  Theologie,  sagt  er,  unterscheidet  sich 
von  allen  übrigen  Wissenschaften  durch  ihr  Subject,  durch  dasjenige, 
was  tsie  an  diesem  ihrem  Subjecte  der  Betrachtung  imterstellt,  und 
dorch  ihre  Beweisgründe,  mit  welchen  sie  operirt.  In  den  andern  - 
Wissenschaften  ist  das  Subject  das  Seiende  (ens)  als  solches  im  All- 
gemeinen oder  ein  Theil  des  Seienden.  In  der  Theologie  dagegen  ist 
das  Subject  (Object)  jenes  Seiende,  jenes  Wesen,  welches  und  in  so 
ferne  es  uns  Object  des  Genusses  und  der  Glückseligkeit  ist,  und  alles 
andere  Seiende  schlägt  nur  in  so  fern  in  die  Theologie  ein,  als  es 
auf  diesen  Zweck  sich  bezieht  oder  für  denselben  förderlich  ist.  Die 
flbrigen  Wissenschaften  betrachten  femer  das  Seiende  nach  jenen  Eigen- 
schaften, welche  ihm  als  Seiendem  zukommen ;  die  Theologie  dagegen 
beschäftigt  sich  mit  den  göttlichen  Attributen ,  und  mit  dem ,  was  damit 
in  Beziehung  steht  und  dazu  hingeordnet  ist  Die  andern  Wissenschaf- 
ten endlich  entnehmen  ihre  Beweise  aus  der  Vernunft ;  die  Theologie 
dagegen  entnimmt  sie  aus  der  göttlichen  Offenbarung '). 

Hiemit  ist  denn  auch  schon  der  Unterschied  zwischen  Philosophie 
ond  Theologie  gegeben.  Die  Theologie  hat  zum  Erkenntnissprincip  die 
göttliche  Offenbarung ,  und  hat  alles  dasjenige  zum  Gegenstande ,  was 
Inhalt  der  Offenbarung  ist ;  die  Philosophie  dagegen  hat  zum  Erkennt- 
mssprincip  die  menschliche  Vernunft,  und  schliesst  als  Inhalt  dasjenige 
eiD ,  was  durch  die  Vernunft  erkannt  werden  kann.  Beide  Wissenschaf- 
ten begegnen  sich  zwar  in  so  fern  in  ihrem  Objecte ,  als  nicht  blos  die 
Theologie ,  sondern  auch  die  Philosophie ,  und  zwar  zunächst  die  „  erste 
Philosophie, ''  die  Metaphysik,  von  Gott  zu  handeln  hat ;  aber  sie  unter- 
scheiden sich  doch  wieder  dadurch  von  einander,  dass  die  Theologie 
Gott  betrachtet  nach  jenen  Attributen  ,  welche  ihm  der  Glaube  beilegt, 
die  „erste  Philosophie"  dagegen  das  göttliche  Wesen  nach  jenen  Ei- 
genschaften in's  Auge  fasst,  welche  ihm  und  in  so  ferne  sie  ihm  als  dem 
ersten  Seienden  zukommen^). 


1)  Mb.  magn.  Summa  theol.  p.  1.  tr.  1.  qiL  4.  (ed.  Jammy. )  Dicendum, 
quod  theologia  separatur  ab  aliis  scientüs  subjecto,  passione,  et  prindpüi  con- 
finnantibiis  ratiodnationem.  Subjecto  qoidem,  quia  in  aliis  Bcientiis  subjectum  est 
eni  Tel  pars  entis,  a  natura,  vel  a  nobis  causa  tum;  in  theologia  autem  subjectum 
est  fruibile ,  ?ol  relatnm  ad  ipsum  per  modum  signi  vel  utilis.  Passione  autem : 
qoia  qood  in  hac  scientia  de  subjecto  ostenditur,  vel  di^nnum  attributum  est,  vel 
ordinatum  est  ad  ipsum;  in  aliis  autem  scientüs  proprietas  entis  est  a  nobis  vel 
a  natura  causata.  Principio  vero :  quia  quod  in  ista  scientia  probatur,  per  fidem, 
qoae  articulas  est,  qui  creditur,  vel  antecedens  fidem,  quod  est  scriptura,  vel 
per  revelationem  probatur  ut  per  principium.  Quod  autem  in  aliis  scientiis  pro- 
hatnr,  probatur  per  prindpium ,  quod  est  dignitas  vel  mazima  propositio. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  4.    Prima  phflosophia  de  Deo  est,  secondum  quod  lub- 
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Was  nun  zunächst  die  Theologie  betrifft,  so  ist  dieselbe  die  Wis- 
senschaft von  demjenigen ,  was  zur  Frömmigkeit  und  dadurch  zum  Heile 
jführt.  Ihre  wesentliche  Bestimmung  geht  also  darauf  hin ,  dass  sie  uns 
hinleite  zur  Frömmigkeit  und  durch  die  Frömmigkeit  zum  ewigen  Heile. 
Ihr  Zweck  ist  mithin  ein  durchaus  praktischer ;  sie  strebt  nicht  das 
Wissen  um  seiner  selbst  willen  an ,  sondern  strebt  nach  demselben  bloa 
in  sittlich  -  praktischem  Interesse  und  um  des  ewigen  Heiles  willen  ^). 
Und  daraus  folgt,  dass  sie  nicht  eine  speculative,  sondern  vielmehr  eine 
praktische  Wissenschaft  ist^). 

Die  Theologie  stützt  sich  auf  den  Glauben  als  auf  ihr  Princip.  Wo 
es  sich  um  göttliche  Dinge  handelt,  sagt  Albert,  da  geht  der  Glaube 
dem  Wissen  voraus ;  die  Auctorität  ist  früher  als  das  Baisonnement  ^). 
Der  Glaube  schliesst  aber  dann  die  nachfolgende  wissenschaftliche  Un- 
tersuchung keineswegs  aus  %  Vielmehr  ist  diese  wissenschaftliche  Un- 
tersuchung durch  drei  Gründe  gerechtfertigt  und  geboten.  Einmal ,  da- 
mit dadurch  das  Geglaubte  besser  und  vollkommener  erkannt  werde; 
dann  weil  durch  Aufführung  der  Gründe  des  Glaubens  einfache  Menschen 
leichter  zum  Glauben  geführt  werden  können ,  und  endlich  damit  durch 
solche  wissenschaftliche  Gründe  die  Gegner  des  Glaubens  widerlegt  und 
überführt  werden*). 

Die  Theologie  ist  sicherer  und  gewisser  als  jede  andere  Wissai- 
schaft,  weil  sie  auf  göttlicher  Inspiration  und  auf  göttlicher  Auctorität 
beruht,  während  die  andern'  Wissenschaften  blos  auf  menschliche  Unter- 


stat proprietatibus  entis  primi,  >6ecundum  quod  ens  primum  est.  Theologia  att- 
ttm  de  Deo  est ,  secanduxn  quod  substat  attributis ,  quae  per  fidem  ei  atth- 
bmmtar. 

'  1)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  Theologia  Bcientia  est  secundam  pietatem:  hoc  est, 
non  est  de  scibili  simpliciter ,  ut  scibüe  est,  nee  de  omni  scibili,  sed  secundim 
quod  est  inclinans  ad  pietatem.  Pictas  autem,  ut  dielt  Augustinus,  cultus  Dei 
est,  qui  perficitur  per  fidem,  spem  et  caritatem,  orationem  et  sacrificiunu  £t 
hoc  modo  theologia  scientia  est  de  his,  quae  ad  salutem  pertinent;  pietas  enim 
conducit  ad  salutem. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  3.  m.  3. 

3)  In  libr.  1.  Sent.  dist.  2.  art.  10.  —  dist.  3.  art.  8. 

4)  Summ,  theol.  p.  1.  tr.  1.  qu.  5.  m.  8.  Licet  (Theologia)  fidei  insJtatar  m 
prindpio,  tamen  fides  ipsa  ex  posterioribus  crediti  quaerit  intellectom  et  ttt- 
tionem. 

5)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  16.  m.  3.  art.  2.  Bene  tres  rationes  assignatemin 
( antiqui ) ,  propter  quas  bonum  est ,  quaerere  rationes  credeodorum.  ITna  est,  it 
melius  cognoscatur  creditum . .  Melius  enim  cognoscitor,  qsod  doabus  vüs  cognos- 
dtnr,  quam  quod  ona:  et  sie  quod  fide  et  rationd  cognoiteitur,  melius  cognosd- 
tnr,  quam  quod  cognoscitur  fide  sola.  Secnnda  est  propter  inductionem  simpji' 
cinm  ad  fidem :  qui  fadlios  inducuntur  per  radonem  persuasivam.  Tertia  est  profK 
ter  contradictionem  infidelram  convincendam :  qui  n<m  potosunt  conviod  aiil  fCk* 
rataonem  — ,  qoia  serq^toram  non  aodpiuot. 
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suchungen  und  Inductionen  sich  gründen  ^).  Sie  ist  anch  reicher  an  In- 
halt, als  die  andern  Wissenschaften,  weil  durch  das  fibematürliche  Licht ' 
des  Glaubens  der  menschliche  Geist  zur  Eritenntniss  auch  solcher 
Wahrheiten  erhoben  wird ,  zu  welchen  das  blos  natürliche  Licht  des 
Verstandes  nicht  emporzusteigen  vermag^).  Die  Theologie  ist  also  die 
höchste  und  vollkommenste  Wissenschaft^). 

Daraus  ist  ersichtlich ,  dass  die  Philosophie ,  weil  sie  blos  auf  die 
natürliche  Vernunft  des  Menschen  sich  gründet,  der  Theologie  sich  unter- 
ordnet Dennoch  aber  beruht  auch  die  Philosophie  in4etzter  Instanz  auf 
emer  göttlichen  Offenbarung.  Man  muss  nämlich  unterscheiden  zwischen 
natürlicher  und  übernatürlicher  Offenbarung.  Die  natürliche  Offen- 
barung ist  jenes  natürliche  Licht  der  Vernunft ,  welches  uns  leuchtet  in 
den  obersten  Princlpieu  aller  Erkenntniss ;  denn  dieses  natürliche  Licht 
der  Vernunft  ist  nur  ein  gcschöpilicher  Abglanz  des  ungeschaffenen  gött- 
liche Lichtes.  In  so  ferne  wir  also  auf  der  Grundlage  der  obersten 
Vemnnftprincipien  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  fortschreiten ,  wie  sol- 
ches in  der  Philosophie  geschieht,  beruht  die  Philosofphie  und  die  phi- 
losophische Erkenntniss  auf  dieser  natürlichen  göttlichen  Offenbarung. 
Die  übernatürliche  göttliche  Offenbarung  dagegen  wird  uns  eigen  in 
jenem  übernatürlichen  Lichte  des  Glaubens,  durch  welches  wir  den  Ar- 
tikeln des  Glaubens  beistimmen.  Und  auf  dieser  übernatürlichen  Of- 
fenbarung beruht  die  Theologie.  So  fliesten  die  beiden  Wissenschaften 
in  höchster  Instanz  aus  Einer  Quelle.  Und  daraus  folgt  wiederum,  dass 
die  Philosophie  mit  der  Theologie ,  die  philosophische  Wahrheit  mit 
der  theologischen  durchaus  nicht  in  Widerspruch  stehen  könne  ^). 

§.  104. 
Gehen  wir  hieuach  zu  der  Lehre  Alberts  von  der  Gotteserkenntniss 
über,  so  ist  die  Gotteserkenntniss,  welche  dem  Menschen  hienieden  zu- 

1)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  5.  ni.  2.  —  qu.  1.  pug.  6,  a.  Ulud,  quod  scitur  ex 
primo ,  vcrius  scitur ,  quam  id ,  quod  scitur  ex  aliquo  secundorum :  sed  quod  sei- 
tor  per  mspirationem ,  scitur  ex  primo:  erge  veriüs  scitur,  quam  ex  aliqua  alia 
causa.    Comm.  in  Matth.  p.  5. 

2)  Summ,  thcol.  p.  1.  tr.  1.  qu.  1.  p.  6,  b.  No&ter  intellectus  perficitur  lumi- 
nibus  et  elevatur:  et  ex  lumine  quidem  connatorali  Qon  elevatur  ad  scientiam 
Trinitatis  et  incamationis  et  resurrectlonis.  £x  lumine  aatem  fluente  a  superiori 
natura  ad  snpermundana  elevatur,  quae  potenUa  sola  divina  et  voluntate  sunt. 
Et  bis  lumine  desuper  fluente  assentit,  et  certius  ea  seit,  quam  ea,  quae  ex  lu- 
mine sibi  connaturali  accipit. 

8)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  4.  p.  12,  a. 

4)  Ib.  1.  c.  Duo  sunt  modi  revelationis.  Unus  quidem  modus  est  per  lumen 
generale  nobis.  Et  hoc  modo  revelatom  est  philosophis:  hoc  enim  lumen  non 
potest  esse  nisi  a  primo  lumine  Dei,  ut  dicit  Augustinus  in  libro  de  magistro... 
Alrad  luiften  est  ad  snpermundana  contuenda,  et  hoc  est  elevatum  super  nos.  Et 
hoc  lamme  rerelata  est  haec  scientia  ( Theologia ).  Primum  relucet  in  per  M  no- 
tis,  secundum  autem  in  'fidei  articolis.  qu.  6.  m.  2,  ad  8.  p.  14,  a. 
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kommt«  eine  doppelte,  nämlich  eine  Erkenntniss  Gottes  durch  den 
Glauben  f  und  eine  Erkenntniss  Gottes  durch  das  natürliche  Licht  der 
Vernunft  Es  ist  unrichtig,  wenn  man  die  Gotteserkenntniss  einzig  und 
allein  auf  das  übernatürliche  Licht  des  Glaubens  reduciren  will.  Auch 
die  Erkenntnisskraft  der  natürlichen  Vernunft  des  Menschen  ist  nicht  auf 
das  Geschöpfliche  allein  beschränkt,  sondern  sie  vermag  sich  viehnehr 
aus  eigener  natürlicher  Kraft  über  das  Geschöpfliche  zu  erheben  und  zur 
Ericenntniss  Gottes  fortzuschreiten.  Eines  hohem  Lichtes  ist  zwar  der 
menschliche  Geist  in  jedem  Falle  zur  Gotteserkenntniss  benöthigt;  aber 
dieses  höhere  Licht  braucht  nicht  nothwendig  das  übernatürliche  Licht 
des  Glaubens  zu  sein ;  es  genügt  auch  das  natürliche  Licht  der  Vernunft, 
welches  allerdings  auch  von  Gott  ausgeht  und  eine  gewisse  Verähnlich- 
ung  des  menschlichen  Verstandes  mit  Gott  als  dem  Blrkenntnissgegen- 
stande  mit  sich  bringt  ^). 

Verhält  sich  dies  also,  dann  sieht  man  leicht,  dass  die  Gotteser- 
kenntniss ,  welche  uns  hienieden  zukommt ,  überall  nur  eine  mittelbare 
ist  Gott  durch  sich  selbst  und  unmittelbar  erkennen  ist  das  Prärogativ 
der  Selige  im  Jenseits ;  hienieden  kann  der  Mensch  höchstens  auf  dem 
Wege  der  Ekstase  zu  einer  solchen  Erkenntniss  vorübergehend  erhoben 
werden  ^).  Also  blos  eine  mittelbare  Erkenntniss  Gottes  ist  uns  hienie- 
d^  beschieden,  und  das  Mittel,  durch  welches  wir  zur  Erkenntniss 
Gottes  gelangen ,  ist  wiederum  entweder  ein  natürliches  oder  ein  über- 
natürliches ^).  Das  natürliche  Mittel  sind  die  geschöpflichen  Dinge,  m 
so  ferne  dieselben  als  Wirkungen  der  schöpferischen  Ursache  auf  diese 
hinweisen  und  uns  dieselbe  erkennen  lassen.  In  allen  Dingen  erblicken 
wir  die  Spur  (vestigium)  der  göttlichen  Ursache,  und  in  der  mensch- 
lichen Seele  insbesonders  strahlt  uns  das  Bild  (imago)  Gottes  wieder. 
So  sind  wir  durch  die  Betrachtung  der  geschöpflichen  Dinge,  und  insbe- 
sonders unserer  Seele  in  Stand  gesetzt,  zur  Erkenntniss  Gottes  und 


1)  Ib.p.  l.tr.  8.  qu.  16.  nu  8.  art.  8.  Concedeodum  enim  est,  qaod  sine  lumine 
Ulustrante  intellectum  nullius  cogniti  intellectus  noster  possibilis  perceptiTUB  est 
Per  hoc  enim  lumen  effidtur  intellectus  noster  possibUis  oculus  ad  videndum:  et 
hoc  lumen  ad  naturalia  recipienda  naturale  est ;  ad  credenda  tero  gratuitum  est ; 
ad  beatificentia  autem  gloria  est.  Totum  tamen  gratuitum  est ,  secundnm  quod 
gratia  dicitur  omne  id,  quod  superadditum  est  naturae.  Hoc  autem  lumen  sie 
descendens ,  non  est  ab'quid  conferens  cognito  ut  cognoscibUe  sit,  sed  est  confe- 
rens  cognoscenti,  ut  cognoscere  possit,  et  assimilatio  est  quaedam  cognoscentis 
et  cogniti,  sicut  dicitur  1  Joann.  8.  „Similes  ei  erimus,  quoniam  videbünos  eum, 
sicut  est*^  Et  sicut  dicit  Augustinus  9.  de  Trin.,  quod  in  omni  cognitione,  cum 
Deum  novimus,  fit  aliqua  similitudo  Dei  in  nobis. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  18.  m.  4. 

8)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  15.  m.  1.  p.  48,  b.  Dicendum,  quod  in  praesenti  vita 
cognitio  Dei  sine  medio  esse  non  potest :  quod  medium  efiectus  Dei  est  in  natura, 
Tel  gratia,  in  quo  Dens  monstratur. 
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seiner  Eigenschaften  zu  gelange  0*  Dfts  übernatürliche  Mittel  decGottes- 
erkcnntniss  dagegen  ist  der  Glaube,  in  so  ferne  derselbe  eine  übernatür- 
liche Wirkung  Gottes  in  uns  ist  ^).  Dieser  Glaube  gewährt  uns  volle 
Gewissbeit  über  das  Geglaubte,  weil  er  eben  auf  einetn  übernatürlichen 
göttlichen  Lichte  beruht  und  nicht  im  Sinne  einer  blossen  Anticipation 
der  Wahrheit  zu  fassen  ist,  welche  als  solche  nicht  höher  steht  als 
die  blosse  Meinung  ^).  Ja  es  ist  die  Gewissheit,  welche  er  uns  gewährt, 
im  Hinblick  auf  die  göttliche  Auctorität  und  auf  das  göttliche  Licht, 
welches  im  Glauben  unser  Inneres  erleuchtet  und  uns  zur  Beistimmung 
detenninirt,  eme  noch  grössere,  als  diejenige,  welche  das  natürliche 
Vmranftwissen  mit  sich  führt*). 

Fragen  wir  nun  aber  weiter  nach  dem  Verhältnisse ,  in  welchem  die 
Gotteserkenntniss ,  wie  sie  durch  den  Glauben,  und  die  Gotteserkennt- 
m'ss,  wie  sie  durch  die  Vernunft  und  durch  die  geschöpflichen  Dinge 
bedingt  ist ,  zu  einander  stehen :  so  ist  vor  Allem  zu  bemerken ,  dass 
die  Vernunft  auf  der  Grundlage  der  geschöpflichen  Dinge  Gott  nur  in  so 
weit  erkennen  könne ,  als  die  ihr  immanenten  höchsten  Principien,  von 
welchen  sie  in  ihren  Schlussfolgerungen  ausgeht ,  ihr  diese  Erkenntniss 
ermöglichen.  Diese  Möglichkeit  reicht  aber  nicht  so  weit,  dass  die 
Temunft  durch  sich  allein  zur  Erkenntniss  der  Dreipersönlichkeit  Gottes 
gelangen  könnte.  „Die  Philosophen,"  sagt  Albert,  „haben  durch  die 
Uosse  Anleitung  der  natürlichen  Vemunff  die  Dreiheit  der  göttlichen 
Personen  nicht  zu  erkennen  vermocht.  Denn  die  menschliche  Seele  ge- 
winnt die  Kenntniss  keines  Dinges ,  ausser  eines  solchen ,  dessen  erste 
Principien  sie  in  sich  hat  Denn  das  sind  gleichsam  die  Instrumente, 
wodurch  sie  sich  selbst  belehrt  und  unterrichtet ,  und  von  der  Fähigkeit 
m  wissen  zum  wirklichen  Wissen  übergeht.  Sie  hat  aber  in  sich  als 
Princip ,  dass  eine  einfache  und  untheilbare  Natur  nach  Einer  Wesenheit 
und  Einem  Sein  nicht  in  drei  von  einander  verschiedenen  Personen  per- 
sonlich existirt ;  darum  nimmt  sie  über  diesem,  oder  ausser  diesem,  oder 
gegen  dieses  Nichts  an ,  wenn  sie  nicht  durch  die  Gnade  oder  Erleuch- 


1)  Ib.  p.  1.  tr.  3.  qa.  15.  m.  2. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  15.  m.  3.  art.  1. 

3)  Ib.  1.  c.  ad  3.  p.  58,  b.  Aliter  accipitur  fides  et  credulitas  in  philoso- 
pbids  et  in  theologids.  In  pbilosopbicis  enim ,  ut  dicit  Arist.  in  3  de  anima, 
opino  jnvata  rationibus  fit  fides.  Et  dicitur  fides  babitas  adbaerens  nni  parti  con- 
tradictionis,  tremens  tarnen  et  timens  de  altera  parte  propter  rationis  debilitatem, 
tt  ideo  actum  non  ponit  nisi  credulitatis ,  et  non  est  via  vel  medium  ad  sden- 
dna,  sed  est  in  diverso  ordine  a  scientia:  scientia  enim  non  fit  nisi  per  causam, 
et  non  per  probalyle  medium.  In  tbeologicis  jiutem  fides  Inmen  est ,  certissimam 
laciens  adbaesionem  et  assensum :  dicit  enim  Augustinus ,  quod  credere  est  cum 
cognitione  et  admiratione  assentire:  et  ideo  est  via  et  medium  ad  scientiam  yeri- 
tatis  diTinorum. 

4)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  15.  m.  3.  art.  2. 


tang  eines  höhern  Lichtes  emporgehoben  wird  ^).  Kann  nun  aber  die 
Vernunft  aus  sich  allein  die  Dreipersönlichlceit  Gottes  nicht  erkennen, 
so  sieht  man  leicht,  dass  durch  den  Glauben  die  Gotteserkenntniss 
des  Menschen  vervollkommnet  und  vervollständigt  wird.  Und  gerade 
darin  besteht  das  wesentliche  Verhältniss  der  Gotteserkenntniss,  wie 
sie  durch  den  Glauben,  zu  der  Gotteserkenntniss,  wie  sie  durch 
die  Vernunft  allein  bedingt  und  ermöglicht  ist.  Aber  indem  der  Glaube 
die  Gotteserkenntniss  vervollkommnet  und  vervollständigt,  bietet  er  zu- 
gleich auch  wieder  die  Grundlage  dar,  dass  auch  die  speculative  Gottes- 
erkenntniss sich  erweitere  und  vervollkommene,  in  so  .fem  der  Geist 
dasjenige,  was  er  von  Gott  glaubt,  nachträglich  auch  wieder  in  einem 
Igewissen  Grade  mit  der  Vernunft  erforschen  und  speculativ  durchdrin- 
gen kann^).  Das  Verdienst  des  Glaubens  wird  durch  dieses  nachfol- 
gende Wissen  weder  aufgehoben  noch  geschmälert ,  weil  das  Motiv,  wa- 
rum wir  z.  B.  die  Dreipersönlichkeit  Gottes  annehmen,  nach  wie  vor 
doch  immer  dasselbe  bleibt,  und  das  nachfolgende  Wissen  nur  den 
Zweck  hat ,  unsem  Glauben  durch  Gründe  zu  unterstützen  und  die  mög* 
liehen  Einwürfe  gegen  denselben  zu  beseitigen'). 

§.  105. 

An  diese  Voraussetzungen  lehnt  sich  nun  Alberts  Theorie  der  Be- 
weise für  das  Dasein  Gottes^an.  Man  hat  die  Frage  aufgeworfen,  ob 
der  Satz:  „Gott  ist,"  durch  sich  selbst  bekannt  sei,  oder  ob  er  erst 
durch  Beweise  zur  Evidenz  vermittelt  werden  müsse.  Um  diese  Frage 
zu  lösen,  muss  man  bemerken,  dass  man  in  einem  dreifachen  Sinne 
sagen  kann ,  etwas  sei  durch  sich  selbst  bekannt.  Einmal  in  Beziehung 
auf  den  Erkennenden  selbst,  wenn  nämlich  die  Erkeuntniss  eines  Gegen- 
standes in  dem  Erkennenden  so  vorhanden  ist,  dass  sie  durch  keinen 
äussern  Habitus  erlangt  worden  ist.  In  diesem  Sinne  ist  der  Satz: 
„Gott  ist,"  offenbar  durch  sich  bekannt.    Dann  zweitens  in  Beziehung 

1)  Ib.  p.  1.  tr.  3.  qu.  13.  m.  3.  p.  32,  b.  Diceudum ,  quod  phÜosophi  per 
propria  ductu  naturalis  rationis  non  potuerunt  cognosccrc  trinitatem  personarum. 
Anima  enim  humana  nullius  rci  accipit  scientiam,  nisi  illius,  cigus  principia  prima 
habet  apud  seipsam.  Haec  enim  sunt  quasi  instrumenta,  quibus  erudiat  et  enidit 
seipsam,  et  exit  a  potentia  seiend!  ad  actum  sciendi.  Habet  autem  apud  se, 
quod  una  natura  simplex  et  indivisa  secundum  unam  essentiam  et  unum  -esse 
'non  est  in  tribus  personis  a  se  inviccm  distinctis  personaliter:  et  ideo  supra 
hoc  vcl  praeter  hoc,  vel  contra  hoc  nihil  accipit,  nisi  aliqua  gratia  vel  inumiaa- 
tione  altioris  luminis  sublevata  sit  anima. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  8.  qu.  15.  ra.  3.  art.  1.  p.  57,  b  sq. 

8)  Ib.  p.  1.  tr.  qu.  15.  m.  3.  art.  2.  p.  60,  a.  Dicendum,  quod  si  ahquis  in- 
niterctur  credito  propter  rationem,  tunc  cvacuarettir  fidci  meritym:  sed  quia  hoc 
non  est :  sed  sl  innititur  credito  propter  se ,  et  rationem  quaerit  ad  adminiculum, 
non  evacaatur  fidei  meritum.  —  Non  est  inutile  quaerere  rationem :  quia  lieet 
fides  ez  certioribus  sit  secundum  se ,  tarnen  quoad  nos  utilis  est  ratio  admi- 
nicolans. 
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auf  das  Erkannte ,  wenn  nämlich  kein  Medium  nothwendig  ist,  durch 
welches  der  Geist  zur  Erkenntniss  ehies  Satzes  geführt  werden  müsste. 
In  diesem  Sinne  kann  man  offenbar  nicht  sagen,  dass  der  Satz :  „Gott 
ist ,  ^  durch  sich  selbst  bekannt  sei,  denn  die  geschöpflieben  Dinge  sind 
von  uns  früher  erkannt, .  und  bilden  für  uns  das  Mittel,  um  dadurch  auf 
dem  Wege  der  Beweisführung  ans  zur  Erkenntniss  Gottes  zu  erheben. 
Endlich  drittens  in  Beziehung  auf  die  Termini  eines  Satzes,  wenn 
nimlich  ein  Satz  von  der  Art  ist ,  dass  seine  Wahrheit  von  selbst  ein- 
leuchtet, wenn  nur  die  Termini  oder  die  Begriffe,'  aus  welchen  er  be- 
steht, nach  ihran  Inhalte  bekannt  sind.    In  diesem  Sinne  ist  der  Satz : 
nGott  ist,"^  gleichfalls  durch  sich  selbst  bekannt;  aber  nicht  f&r  Alle, 
sondern  nur  für  die  Weisen ,   welche  einen  klaren  und  distincten  Be- 
griff von  Gott  und  von  dem  Prädicat  des  Seins  haben ,  und  welche 
wissen,  dass  Gott  als  solcher  das  Princip  und  der  Urquell  alles  Seins 

sei»). 

Daraus  geht  hervor,  dass  die  Beweise  für  Gottes  Dasein  in  je- 
dem Falle  berechtigt  und  nothwendig  sind,  um  zur  Erkenntniss  Got- 
tes 9U  gelangen.  Dies  um  so  mehr,  als  der  Satz :  „Gott  ist,''  im  eigent- 
liehen  Sinne  kein  Glaubensartikel  ist,  sondern  jedem  Glaubensartikel 
vorausgeht  Nur  das  kann  ein  Glaubensartikel  genannt  werden ,  dass 
Gott  so  sei,  wie  der  Glaube  es  uns  lehrte* 


1)  Ib.  p.  1.  tr.  3.  qu.  17.  p.  63,  b  sq.  Dicendum,  quod  per  se  notuxn  dici- 
tar  (ribus  modis.  P^imo  quidem  ex  parte  noscentis  per  se  notum  est,  cigiis  no- 
ütuk  in  noscente  est  per  habitum  extrinsecum  non  acquisita :  et  sie  Deum  esse 
por  se  notum  est.  Sed  ex  hoc  non  sequitor,  quin  via  possit  haben  per  ratio- 
nem  ad  ostendendum  ipsum.  Secundo  dicitur  per  se  notum  ex  parte  noscibilis,  ad 
qnod  medhim  non  habetur ,  quod  sit  prius  ipso ,  per  quod  cognoscatur :  et  sie  de- 
BOBitralio  *dicitur  ex  per  se  notis.  Sed  non  sequitur  ex  hoc,  quin  ex  posteriori- 
bos,  qnae  sunt  priora  qnoad  nos,  via  habeatur  ad  ipsa  cognoscenda:  et  sie  prin- 
cq»üt  dicnntmr  per  se  nota.  Tertio  modo  per  se  nota  dicitur  propositio ,  quae  ex 
tvminis  in  se  positis  omnibus  se  manil'estat,  quibus  noti  sunt  termini:  hoc  enim 
per  doctrinam  non  ac.cipitur.  Et  haec  duplex  est.  Est  enim  verum  per  se,  in 
(jaod  conveniunt  vel  omnes ,  vel  sapientes.  Et  secundum  hoc  distinguit  Boätius 
dao  genera  dignitatum.  Unum  est,  quod  diguitas  est,  quam  quisque  probat  auditam, 
Hcai  totum  majos  sua  parte.  Notis  enim  terminis  propositionis ,  qui  sunt  totum 
et  pars ,  qoilibet  statim  acquiescit  Secundum  est  propositio ,  quam  ex  habitudine 
tominonim  probat  quilibet  sapiens ,  ut  spiritualia  sive  incorporalia  in  loco  non 
eise.  Primo  ergo  modo  et  tertio  per  se  notum  est ,  Deum  esse ;  secundo  autem 
modo  non  est  per  se  notum.  Dico  autem  tertio  modo  quoad  sapientes,  quibus 
notum  est,  quid  Dens  significet,  et  quid  esse,  et  quod  Dens,  secundum  quod 
Dens  est,  principinm  et  fons  est  esse. 

S)  Ib.  1.  c.  p.  63 ,  b.  Dicendum ,  quod  Deum  esse ,  non  proprio  loquendo 
est  «ticniDB ,  sed  antecedens  ad  omuera  articulum.  Unde  Hebr.  2. :  „  Accedentem 
id  Deam  primum  oportet  credere,  quia  est.  Si  tarnen  dicatur  esse  articulus, 
tuBc  non  simplidter  erit  articulus,  sed  hoc  modo  Deum  esse,  quo  fides  ponit, 
irticolos  srit. 
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Fragen  wir  nun  aber,  von  welcher  Beschaffenheit  die  Beweise 
seien,  welche  wir  ftlr  Gottes  Dasein  führen  können  und  müssen,  so 
ist  die  Antwort  folgende:  „Man  kann  Etwas  im  weitem  und  engem 
Sinne,  im  Allgemeinen  (communiter)  und  im  Besondem  beweisen.  Im 
Allgemeinen  wird  bewiesen,  was  durch  irgend  eine  Aufzeigung  (osten- 
sione)  als  an  sich  oder  in  einem  Andem  existirend  dargethan  wird. 
Und  so  kann  man  beweisen,  dass  Gott  sei.  Einen  stricten  (engen) 
Beweis  dagegen  nennt  man  den  Syllogismus,  welcher  durch  ein  we- 
sentliches und  umkehrbares  Mittelglied  schliesst^  es  mag  dieses  Mittel- 
glied Ursache  oder  Wirkung  oder  ein  Aequivalent  eines  dieser  beiden, 
ein  umkehrbares  Zeichen  sein.  (D.  b.  ein  stricter  Beweis  ist  derjenige, 
wo  das  Mittelglied  entweder  die  Ursache  des  zu  Beweisenden  ist, 
oder  die  vollkommene,  es  ganz  erschöpfende  Wirkung  (daher  convertir- 
bar),  oder  Bilder  und  Zeichen,  welche  die  Ursache  ganz  erschöpfen.)  Und 
auch  dieser  Beweis  kann  wiederum  entweder  direct  (ostensiva),  oder 
indirect  (ad  impossibile)  sein.  Auf  directe  Weise  nun  kann  man 
nicht  beweisen ,  dass  Gott  ist ,  weil  er  keine  Ursache  ausser  sich  bat, 
noch  durch  seine  Wirkungen  sich  erschöpft,  noch  Zeichen  gegeben 
hat,  welche  sein  Wesen  ganz  ausdrücken.  Aber  auf  indirecte  Weise 
kann  man  Gottes  Existenz  beweisen.  Denn  wenn  angenommen  würde, 
Gott  sei  nicht ,  so  würde  viel  Unmögliches  folgen '). " 

Die  Beweise  selbst  entnimmt  Albert  theils ,  wie  Alexander  von  Ha- 
ies, aus  den  Kirchenvätern  und  aus  Aristoteles,  theils  fügt  er  selbst 
für  sich  noch  neue  hinzu.  Wir  wollen  die  wichtigsten  ausheben.  Vor 
Allem  sucht  Albert  mit  Ambrosius  auf  der  Grandlage  des  Causalitäts- 
princips  das  Dasein  Gottes  zu  erschliessen.  Was  nämlich  von  allen 
Tlieilen  eines  Ganzen  im  Besondem  gilt ,  das  muss  auch  von  dem  Gan- 
zen als  solchem  gelten.  Nun  sind  aber  alle  Theile  der  Welt  Wirkungen 
einer  Ursache ;  folglich  muss  auch  die  Welt  als  Ganzes  von  einer  Ur- 
sache hervorgebracht  sein.  Diese  Ursache  kann  nicht  der  Welt  selbst 
immanent  sein,  —  mit  andern  Worten :  die  Welt  kann  sich  nicht  selbst 
hervorgebracht  haben;   denn  in  dieser  Voraussetzimg  müsste  sie  zu 


1)  Ib.  1.  c.  p.  63,  b.  Dicendom,  quod  demonstrabile  esso  duobos  modis  dtd- 
ttir ,  Bcilicet  large  et  stricte ,  vel  communiter  et  proprio.  Communiter  demonstra- 
tur,  quod  quacunque  ostensione  ostenditur,  sive  sit  in  se,  sive  in  alio.  El  hoc 
modo  demonstrubile  est ,  Deimfi  esse.  \}nie  etiam  Aristoteles  in  multis  locis  po- 
Bteriorum  et  topicorum  nomine  demonstrationis  pro  nomine  ostensionis  utüur.  Et 
hoc  modo  farilc  demonstratur ,  Deum  esse.  Stqcte  autein  vel  proprie  didtur  de- 
monstratio syllogiraus  per  medium  esseniiale  et  convertibile  concludens ,  sive  hoc 
medium  sit  causa,  sive  efiectus,  sive  alteri  illorum  aequivalens  ut  Signum  conver- 
tibile. Et  haec  demonstratio  duplex  est,  ostensiva  scilicet,  et  ad  impossibile. 
Dicimus  ergo ,  quod  demonstratione  ostensiva  non  est  demonstrabile  0eimi  esse. 
Sed  demonstratione  ad  impossibile  demonstrabile  est,  Deum  esse.  8i  enim  detnr 
Deum  non  esse,  multa  sequuntur  impossibilia. 
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gleicher  Zeit  wirklich  und  nicht  wirklich  sein :  was  sich  widerstreitet 
Die  Ursache  der  Welt  muss  also  ausser  und  über  der  Welt  stehen ,  und 
rnoss  als  die  allgemeine  wirkende  Ursache  (causa  universalis  efficiens) 
gedacht  werden ,  weil  sie  allen  Creaturen  ohne  Ausnahme  vorausgesetzt 
werden  muss.  Sie  kann  mithin  selbst  keine  Greatur  mehr  sein.  Sich 
selbst  kami  sie  aber  nicht  hervorgebracht  haben ;  denn  in  diesem  Falle 
müsste  sie,  wie  wir  solches  so  eben  m  Bezug  auf  die  Welt  bemerkt  haben, 
vor  ihrer  Selbsthervorbringung  zugleich  wirklich  und  nicht  wirklich  ge- 
wesen sem,  was  absurd  ist.  Sie  muss  also*  aus  sich  und  durch  sich 
existiren.  Diese  aus  sich  seiende  Ursache  aller  Dinge  nun  ist  Gott. 
Folglich  existirt  Gott*).s —  Weiter  argumentirt  Albert  mit  Augustinus 
auf  der  Grundlage  des  Begriffes  des  Ersten.  Da  wir  nämlich  in  der 
Welt  eine  Reihe  und  eine  Gesammtheit  von  Dingen  haben ,  welche  ur- 
sächlich einander  folgen  und  einander  subordinirt  sind ,  so  müssen  wir 
Qothwendig  ein  Erstes  voraussetzen.  Alles  aber ,  was  in  der  Welt  ist, 
ist  entweder  körperlich  oder  unkörperlich.  Der  Körper  nun  oder  die 
körperliche  Natur  kann  nicht  das  Erste  sein;  denn  sie  ist  zusammenge- 
setzt ,  und  das  Zusammengesetzte  setzt  das  Einfache  voraus.  Das  Erste 
kann  also  nur  in  den  Bereich  der  unkörperlichen  Natur  fallen.  Femer 
ist  Alles,  was  ist,  entweder  veränderlich  oder  unveränderlich.  Alles 
Verinderliche  aber  ist  als  solches  in  Potenz  gegenüber  einem  Hohem, 
welches  bewegend  auf  dasselbe  einfliesst,  und  so  die  Ursache  seiner 
niiUichen  Veränderung  ist.  Daraus  folgt ,  dass  ein  Veränderliches  kei- 
neswegs die  allgemein  bewegende  Ursache  sein  kann ,  weil  es  ja  selbst 
iriedenim  von  einem  Andem  bewegt  wird.  Kann  aber  ein  Veränder- 
liches nicht  allgemein  bewegende  Ursache ,  so  kann  es  auch  nicht  das 
Erste  sein.  Nun  sind  sowohl  die  menschliche  Seele ,  als  auch  die  Engel- 
natur,  obgleich  unkörperlich,  dennoch  veränderlich.  Folglich  kann 
weder  die  Seele ,  noch  der  Engel  das  Erste  sein ;  vielmehr  muss  über 
der  körperlichen  Natur  sowohl ,  als  auch  über  der  unkörperlichen  See- 
len- und  Engelnatur  noch  eine  höhere,  nicht  blos  unkörperliche,  son- 
dern auch  unveränderliche  Natur  stehen ,  und  diese  muss  das  Erste  sein. 
Diese  über  allen  Dingen  erhabene  uukörperliche  und  unveränderliche 
erste  Natur  nun  nennen  wir  Gott  Folglich  existirt  Gott^).  —  Ferner  eig- 
net sich  Albert  den  aristotelischen  Beweis  aus  der  Bewegung  der  Welt 
an.  Die  Bewegung ,  welche  wir  in  der  Welt  wahrnehmen,  setzt  einen 
ersten  Beweger  voraus.  Dieser  erste  Beweger  kann  nicht  selbst  wie- 
demm  bewegt  sein,  weil  er  eben  sonst  nicht  mehr  der  erste  Beweger 
wäre.  Er  muss  also  unbewegt ,  und  weil  unbewegt ,  auch  reiner  Act 
ohne  alle  Beimischung  von  Potentialität  sein.  Dieser  erste  unbewegte 
Beweger  nun  ist  Gott.    Folglich  existirt  Gott ').  —  Eine  weitere  Be- 


1)  Ib.  p.  1.  tr.  S.  qu.  18.   m.    1.  p.  64,  b.   —   2)  Ib.  1.  c.  p.  64,  b.  —  8)  Ib. 
L  c  p.  65,  b.    Metaph.  1.  11.  tr.  2.  c.  1. 

SUeki,  e«tebloht«  d«r  PhUofophi«.  IL  24 


9?a 

^rasfOhrung  eniUich  ermöglicht  sieb  Albert  mit  Boethius  ^uifch  die 
Uoterscbeiduiig  zwischen  Sein  und  Quiddität  oder  zwischen  Dasein 
und  Wesen  ( esse  et  quod  hoc  est ).  Alles  nämlich ,  wi^b  ein  Sein 
und  eine  von  dem  Sein  verschiedepe  Quiddität  hat,  bat  Sein  und 
Quiddität,  Dasein  und  We^en  von  einem  Andern.  Nun  s^lcl  aber  in 
jedem  Dinge  der  Welt  Dasein  ^nd  Wesen  verschieden.  Folglich  exi- 
s^iren  sie  alle  durch  ein  Anderes,  haben  sie  alle  das  Sein  durch  ^n 
Anderes.  Und  dieses  Andere  ist  nicht  eine  secundäre  Ursache,  weil 
jede  solche  ein  d^terminirtes  Sein  hat,  und  daher  in  ihr  nur  der 
Grund  der  Bestimmtheit  ^iner  Wirkung ,  nicht  aber  dos  Seins  der 
letztem  schlechthin  liegen  kann.  Jenes  Andere  muss  also  als  erste 
allgemeine  Ursache  aller.  Dinge  geüasst  werden,  und  diese  nennen  wir 
Gott    Folglich  existirt  Gott '). 

§.  106. 

Sind  wir  durch  diese  Beweise  zur  Erkepntniss,  des  Daseins  Got- 
tes gekommen,  so  fragt  es  sich  pun,  wie  es  sich  denn  mit  der  wei^ 
ti^m  ^rkeontniss  Gottes  und  seiner  Eigenschaften  verhalte,  Dass  Gott 
^r  unsere  Vernunft  nach  seinem  Wesen  und  nach  seinen  Eigenschaften 
erkeimbar  sei,  kann  keinem  Zweifel  unterliegen.  Denn  Gott  ist  der 
Grund  aller  Erkennbarkeit;  wie  sollte  er  denn  selbst  nicht  erkennbar 
sein !  Nur  ist  zu  bemerken ,  dass  diese  Erkennbarkeit  Gottes  nicht  so 
ge^sst  werden  dürfe ,  als  könne  Gott  von  uns  begriffen  werden.  Gott 
als  das  Erste,  als  das  unendliche  Princip  aller  Dinge ,  ist  wie  Über  alles 
Seiende,  so  auqh  über  alle  begreifende  Erkenntniss  erhaben^).  Per 
menschliche  Verstand  kann  Gott  ^wair  Wt  seinem  Denken  erreichen  und 
berühren ;  aber  begreifen ,  umspannen  mit  seiner  Erkenntniss  kann  er 
ihn  nicht  Gott  ist  unbegreiflich ').  Und  ebep  weil  er  dieses  ist ,  kapn 
er  auch  mit  keinem  Namen  nach  ßeinem  vollen  Wesen  ausgedrückt 
werden.    Wie  er  unbegreiflich  ist ,  so  ist  er  auch  unnepnbar  *). 


1)  S.  Theo],  p.  1.  tr.  3.  qo.  18.  m.  1.  p.  65,  b. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  4.  qa.  18.  m.  3.  —  tr.  3.  .qu.  13.  m.  1.  p.  30,  a  sq.  Deas 
enim  maxime  mtdligibilis  est  et  omnis  intelligibilitatis  et  mtellectas  causa,  et  in 
omni  intelligibili  attingitur,  sicot  lomen,  quod  est*  actus  visibUium,  attingitor  in 
omni  visibili  per  Tisom.  Sicut  tarnen  iumen  aecundun  immensitatem ,  quam  kabat 
i^  rota  solig,  et  secundom  immensitatem  poteatatis,  qua  omnia  TJsibQfa  oompra- 
hendere  potest,  non  potest  capi  vel  comprehendi  a  visu:  ita  et  intellectus  diTi- 
nus  secundum  excellontiam ,  qua  exceUit  in  se  ipsa,  et  secux^dum  potestatem,  qua 
Olustrare  potest  super  omnia,  etiam  super  infinita  intelligibilia,  capi^el  com- 
prehendi non  potest  ab  intellectu  creato. 

.  3)  Ib.  I.  c  p.  30,  b.  Dicimus  ergo ,  quod  notitia  inteÜectus  creati  et  humani 
Dana  et  sobstantia  diTxna  attingitnr  per  simph'cera  intuitum,  et  difiunditur  inteMec- 
tus  in  ipso  per  intoitus  considerationem :  sed  non  capitur  per  comprehenaionem. 

i)  Ib.  p.  1.  tr.  9.  qu.  16.  De  causis  et  processu  \uuTersi)tatis  ).  2.  tr.  4. 
c  7« 
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Doch  aber  mass  andererseits  wieder  festgehalten  werden,  dass  Gott 
als  die  erste  und  allgemeine  Ui;sache  der  Dinge  alle  Vollkommenheiten 
der  totzteni  in  sich  scbliesst ,  dass  keine  VoUkonupeuheit  von  einem 
Dinge  pr&dicirt  werden  kann ,  welche  nicht  schon  vorher  in  Gott  ent- 
halten wire.  Denn  wie  könnte  Gott  als  wirkende  Ursache  im  Dist- 
gea  diese  Vollkommenheiten  zntheilen«  wie  könnte  er  als  vorbildliche 
Ursache  zn  allen  Dingen  sich  verbalten,  w^n  er  nicht  deren  Voll- 
kommenheiten schon  vorher  ^bst  in  sich  enthielte!  Aber  freilich 
kommen  sie  ihm  nicht  in  derselben  Weise  zu,  wie  den  geschöpflichen 
Dingen ;  vielmehr  sind  sie  ihm  in  einer  weit  vorzüglicheren  Weise  (emi- 
nenter )  eigen ,  als  den  letztem.  Daraus  folgt  ^  dass  wir  die  positiven 
Pradicate ,  welche  wir  den  geschöpfiichen  Dingen  beilegen ,  dennoch 
auch  von  Gott  zu  prädiciren  imd  so  sein  Wesen  mit  gewissen  Nam^ 
anszndrflcken  berechtigt  sind;  denn  was  .in  ihpi  ist,  das  nmss  ihm 
anch  beigelegt  werden  dürfen.  Nur  muss  dabei  freilich  stets  im  Auge 
behalten  werden,  dass  wir  diese  positiven  Pradicate  Gott  nicht  in  der- 
selben Weise  beilegen  dürfen,  wie  den  geschöpflichen  Dingen,  weil  sie 
ihm  eben  nicht  in  derselben  Weise  zukommen,  dass  wir  sie  ihm  viel- 
mdir  stets  nur  in  jener  weit  hohem  Weise ,  in  welcher  sie  ihm  wirk- 
lich eigen  sind  ( eminenter ),  beizulegen  berechtigt  sind ').  Wenn  mit- 
hin eine  Vollkommenheit  zugleich  von  Gott  und  von  geschöpflichen 
Dillgen  prädicirt  wird,  so  ist  die  Prädication  nie  als  eine  praedicatio. 
UDivoca  zu  fassen ;  denn  die  Wirkung  ahmt  hier  zwar  ihre  Ursache 
nach  t  aber  sie  erschöpft  dieselbe  nicht ').  Wie  uns  also  die  Erkennir 
niss  des  Daseins  Gottes  durch  die  geschöpflichen  Dinge  vermittelt  ist, 
so  auch  die  weitere  Erkenntniss  Gottes ;  aber  eben  weil  die  geschöpf- 


1)  De  caus.  et  proc.  univ.  ].  1.  tr.  3.  c.  6.  Secundum  rationem  nominom  ni- 
fafl  pcaiedicari  potesi  per  affirmationeBU  de  prnQo,  eo  quod  supra  modom  eminet 

Omnibus  his ,  propter  quod  et  nullo  nomine  diffinibile  est '  Oportet  tarnen,  ut 

itta  (substantia,  ens,  etc.)  dicantur  de  seipso,  et  praedicentor  per  affirmationem : 
eo  quod  ista  per  causam  et  exempliun  primo  sunt  in  ipso  :  et  causa  substantiae 
non  potett  esse  nisi  sabstantia,  nee  causa  cxemplaris  sapientiae  potest  esse  nisi 
Bipientia,  nee  causa  exemplaris  bonitatis  nisi  bonitas :  et  cum  taiia  praedicantur 
de  primo  principio,  Jicet  secundum  modum,  quo  cadunt  in  nostrum  intellectum, 
oon  dicantur  de  ipso,  tamen  secundum  natnram  ipsius  rei  prius  siuit  in  ipso, 
qnan  in  creatis ,  et  pe^fectius  incomparabib'ter  m^gorl  perfectione  :  et  hoc  ideo, 
qoia  cansatum  imitatur  causam,  sed  non  consquitur  perfectionem  ejus. 

2)  Ib.  ].  c.  p.  561,  b.  Propter  quod  non  est  univoca  praedicatio,  quando 
baec  de  primo  et  de  secundis  praedicantur:  propter  imitayonem  enim  causati  ad 
cauam  nomen  formae ,  in  quo  causatum  imitatur  causam ,  praedicatur  tarn  de 
cansft,  quam  de  causato :  propter  hoc  aut^m ,  quod  causatum  non  attingit  causae 
perfectionem ,  sequitur  neccssario ,  quod  non  attingit  perfecte  rei  rationem.  Ex 
hoc  fit,  quod  non  una  ratione  praedicatiur  de  causa  et  de  causato :  sed  ratione, 
qna  praedicatur  de  causato,  negatnr  de  causa,  ^t  in  ratione,  qua  praedicatur  de 
canafty  n^faftur  de  causato. 

24* 
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liehen  Dinge  ihrer  Ursache  nicht  gleichkommen,  dieselbe  nicht  er-  , 
schöpfen,  so  ist  und  bleibt  unsere  Erkenntniss  Gottes,  wie  wir  sie 
aus  den  geschöpflichen  Dingen  gewinnen ,  stets  eine  nn vollkommeoe  *). 
Nehmen  wir  nun  noch  dazu,  dass  wir  Alles,  was  wir  an  Negation 
und  Unvollkommenheit  an  den  geschöpflichen  Dingen  vorfinden,  von 
Gott  entfernen  müssen ,  so  werden  wir  in  Bezug  auf  unsere  specula- 
tive  Gotteserkenntniss  folgendes  als  leitende  Gesichtspunkte  betrach- 
ten müssen :  Wir  haben  nämlich  im  Allgemeinen  zu  ipterscheiden  zwi- 
schen poätiver  und  privativer  Erkenntniss.  Etwas  positiv  erkennen 
heisst  erkennen,  dass  es  sei,  was  es  sei,  wie  beschaffen  und  wie 
gross  es  sei.  Privativ  dagegen  etwas  erkennen,  heisst  erkennen,  was 
es  nicht  sei,  wie  beschaffen  oder  wie  gross  es  nicht  sei.  Wenden  wir 
daher  diese  Unterscheidung  auf  unsere  natürliche  Gotteserkenntniss 
an ,  so  werdep  wir  sagen  müssen :  Wir  erkennen  positiv ,  cUiss  Gott 
sei ;  ioas  er  aber  sei,  das  erkennen  wir  zwar  auch  noch  positiv ,  aber 
nur  infinite,  d.  h.  so,  dass  unser  Verstand  hiebei  stets  in  der  Unend- 
lichkeit haften  bleibt  Wenn  wir  ihn  nämlich  z.  B.  eine  Substanz 
nennen,  so  verstehen  wir  unter  Substanz  nicht  eine  solche ,  welche 
nach  Genus,  Species  und  Differenz  bestimmbar  ist,  sondern  wir  be- 
zeichnen Gott  als  eine  Substanz,  welche  unendlich  erhaben  ist  über 
allen  solchen  Substanzen,  welche  in  die  Schranken  einer  Definition  sich 
fQgen.  Und  so  im  Uebrigen.  So  verhält  es  sich  also  mit  unserer  po- 
sitiven Eritenntniss  Gottes.  An  diese  schliesst  sich  dann  die  privative 
an,  d.  h.  wir  erkennen  Gott  auch  privativ:  indem  wir  nämUch  erken- 
nen, was  er  nicht  sei,  z.  B.  dass  er  nicht  begränzt,  nicht  zeiuicb,  nicht 
körperlich  u.  dgl.  sei.  In  diesem  Poppelrahmen  bewegt  sich  somit  un- 
sere ganze  speculative  Gotteserkenntniss^). 


1)  Ib.  L  2.  tr.  4.  c.  7.  Causa  prima  super  omne  nomen  est ,  quo  nommatnr 
vel  nominari  potest  Omne  enim  nomen,  qao  causa  prima  nominatur  a  nobis, 
non  nominat  eam ,  nisi  secundum  quod  nobis  innotesdt :  innotescit  autem  per  id, 
qnod  sub  ea  est,  eo ,  quod  ipsa  secundum  se  ipsam  incommunicabilis  est :  nee 
innotescit  nobis  nisi  per  secundum,  quod  est  ab  ipsa.  In  secundo  autem  non 
plene  manilisstatur ,  eo  quod  inter  secundum  et  ipsam  mediator  non  est  utrumqoe 
continuans :  ipsa  enim  in  se  ipsa  diyes  est ,  excellens  omnes  divitias  secundomm. 
Et  dives  est  per  se  ipsam,  et  nibU  secundomm  perdpit  eam  secundum  dititias 
magnitudinis  suae.  Cum  !ergo ,  quidquid  percipitur  de  ea ,  secundum  potestatem 
secundi  percipitur,  e^non  secundum  potestatem  primi,  constat,  quod  omne  se^ 
cundum,  in  quo  percipitur  causa  prima,  diminutum  est  Nihil  ergo  secundomm 
perfecte  nominat  causam  primam,  nisi  secundum  negationem  et  eminentiam:  ut  si 
nominatur  substantia,  dicatur  non  esse  substantia,  secundum  quod  nobis  innotes- 
dt,  sed  esse  substantia  secundum  ezcessum  omnis  substantiae  nobis  notae  in  in* 
finitumr etc. 

2)  S.  Theol.  p.  1.  tr.  3.  qu.  14.  m.  1.  p.  88,  a.    Dicimus  igitur,  quod  ex  so- 
ll» naturalibus  potest  cognosd,  quia  Dens  est,  positive  intelleotu;  quid  antem». 
non  potest  cognosd    nisi    infinite.     Dico    autem   infinite,  quia  si  eognoscataiv 
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Indem  nun  Albert  nach  Vorausdchickung  dieser  leitenden  Ge- 
sichtspunkte auf  die  Entwickelung  der  Gottesidee  selbst  eingeht,  denkt 
er  Gott  zunächst  als  das  erste  Prineip,  und  von  diesem  Grundgedan- 
ken ans  schreitet  er  dann  zur  Ableitung  der  göttlichen  Eigenschaften 
fort.  Wenn  wir  Gott  das  erste  Prineip  nennen,  so  müssen  wir  den 
Begriff  des  Ersten  in  seiner  vollsten  Bedeutung  nehmen,  so  dass  wir 
in  keiner  Beziehung  ein  Prius  vor  Gott  setzen,  mögen  wir  uns  das- 
selbe denken,  wie  wir  wollen.  Gott  ist  als  das  erste  Prineip  das 
absolid  Erste ;  so  wie  wir  nur  in  irgend  einer  Weise  ein  Prius  vor 
ihn  setzen  würden,  würde  er  eo  ipso  aufhören,  das  erste  Prineip 
zu  sein. 

Daraus  folgt,  dass  Gottes  Sein  in  keiner  Weise  von  einem  An- 
dern abhängig  sein  könne.  So  wie  wir' eine  solche  Abhängigkeit  an- 
nehmen, ist  jenes  Andere,  wovon  Gottes  Sein  abhängt,  das  Erste, 
nicht  Gott  Gott  hat  sein  Sein  nicht  empfangen,  ynd  eben  weil  er  es 
nicht  empfangen  hat,  ist  es  auch  nicht  verschieden  von  seiner  Wesen- 
heit Wesenheit  und  Sein  fallen  in  Gott  absolut  in  Eins  zusammen. 
Nur  da,  wo  das  Sem  ein  empfangenes  ist,  unterscheiden  sich  Wesen- 
heit und  Sein,  weil  das  Sein  zur  Wesenheit  erst  hinzukommt;  ist  da- 
gegen ein  Wesen  aus  sich  und  durch  sich,  dann  ist  Wesenheit  und 
Sein  in  ihm  ein  und  dasselbe.  Gott  besitzt  daher  nicht  das  Sein, 
fondem  er  ist  selbst  das  Sein.  —  Und  wenn  dieses,  dann  kann  das 
göttliche  Sein  auch  nimmermehr  als  ein^blos  potentiales  gedacht  wer- 
den, d.  h.  es  kaim  seiner  Actualität  nicht  eine  Potentialität  vorausge- 
dacht werden ,  welche  die  Grundlage  und  Voraussetzung  seiner  Actua- 
lität wäre.  Denn  abgesehen  davon,  dass  dieser  Gedanke  schon  mit  dem 
Begriff  des  ersten  Princips  unvereinbar  wäre ,  weil  in  dieser  Hypothese 
Gott  als  solcher  ein  Prius  vor  sich  hätte,  —  die  Potenz :  —  würde  diese 
Annahme  auch  die  Identität  des  göttlichen  Seins  mit  der  göttlichen 
Wesenheit  wieder  aufheben ,  weil ,  wenn  die  Wesenheit  in  Potenz  sich 
befindet  zum  Sein,  das  Sein  von  der  Wesenheit  nothwendig  verschieden 
sein  muss.    Gott  ist  reine  Actualität  ^). 

Verhält  sich  aber  dieses  also ,  dann  ergibt  sich  daraus  von  selbst, 

quod  substantia  est  incorporea,  determinari  non  potest,  quid  finite  genere  Tel 
tpede  Tel  differentia  vel  numero  illa  substantia  Bit  £t  remanet  intellectua  ijifi- 
nitas,  qoi  constitnitor  ex  negatione  finientium  ad  nos  ez  constitatione  infiniti.  Di- 
dmns  eiiim ,  quod  cum  substantia  dicitur  Deus ,  non  est  substantia ,  quae  nobis 
amotesdt  finite  genere  vel'specie,  dififerentia  vel  numero,  sed  est  substantia  infir 
nite  einineDS  super  omnem  substantiam.  Et  sie  intellectus  negans  finientiam  stat 
in  infinito:  qui  est  inteUectus  imperfectus  et  confusus...  PrivatiTo  autem intellectn 
cognoBcitor,  quid  non  est,  sicut  quod  non  est  corpus,  quod  non  est  temporalis,  etc. 
1)  De  cans.  et  proc.  nniv.  1.  1.  tr.  1.  c.  8.  Primum  principium  ergo  sie  non 
dicitor  primum  principium,  ante  quod  nihil,  quod  ipsum  post  nihil  sit.  Sed  se- 
cnndom  prirationem  ordinis ,  sc.  quod  ipsum  ordine  prioris  nibil  babet  ante  se 
penttu,  quod  ad  ipsum  se  babeat  prirativei  vel  negative ,  Tel  seomdam  poten- 
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däss  daift  göttliche  Sein  ein  äbsolat  nothwendiges  ist  Gott  existirt  noth- 
wendig;  er  kann  nicht  nicht  sein ;  sein  Sein  schttesst  di6  Möglidikeit  des 
Nichtseins  aus.  Denn  Gottes  Sein  hängt  ja  nicht  von  einer  änssem  Ur^ 
Sache  ab ,  noch  auch  von  innem  Bedingungen ,  wie  etwa  das  Dasein  deb 
Ganzen  von  Aem  Dasein  der  Theile  abhängt,  weil  dem  Seih  Gotteb 
keine  Potentialität  vorausgesetzt  ist.  Gottes  Sein  ist  ehi  in  jeder  J3U- 
siehung  unbedingtes,  und  weil  unbedingtes,  darum  auch  ein  nothwendiges. 
Wäre  es  nicht  nothwendig ,  so  köftnte  es  existiren ;  es  ginge  also  der 
whrklichen  Existenz  die  möglidie  voraus.  Vor  Gott  geht  aber  Nichts  voi^ 
•hier.  Zudem  ist  der  Gedanke  notliwendig,  dass  dem  Nichtsein  das  wirfc- 
liche  Sein  (als  das  absolute  Prius)  vorhergehe.  Denn  wer  das  Nichtsein 
setzt,  verneint  das  Sein ;  dieses  ist  also  früher  als  das  Nichtsein.  Bildlich 
würde  ^  Nichts  sein,  wenn  das  erste  Wesen  nidit  notwendig  existirt^ 
denn  ist  es  nicht  nothwendig,  so  könnte  es  auch  nicht  existiren ;  existfite 
es  nun  wirklich  nicht,  dann  wfirde  überhaupt  und  schlechthin  Nichts  dein. 
Gottes  Sein  ist  als  o  seiner  Idee  nach  so  nothwendig,  dass  ihm  das  Nicht- 
Min  widerspricht  ')• 

§.  107. 

Gdien  wir  weiter.  Das  göttliche  Wesen  ist  absolut  einfech.  Denn 
Gott  ist  ja  das  absolut  Erste ;  wäre  er  aber  zusammengesetzt ,  daim 
f^ge  ihm  Etwas  voraus ;  die  Tlieile  nämlich,  aus  welchen  er  zusammen- 
gesetzt ist,  wären  dann  früher,  als  er  selbst.  Er  wäre  also  nicht  mehr 
das  absolut  Erste.  Gott  ist  femer  das  nothwendige  Sein;  ate^solches 
schliesst  es  alle  Potentialität  aus.  Weil,  was  eine  Pot^tialität  des 
Seins  in  sich  schliesst,  nicht  nothwendig  sein  kann.  Bestände  aber 
das  göttliche  Wesen  aus  Theilen,  dann  würden  diese  Theile  potentiell 

tiain.  PriTative  qiudem,  qnia  ex  priyatione  sui  esse  non  processit;  negative  Tero, 
^ida  esse  ejus  nunquam  negari  potuit;  iectuidnm  potentiam  autem,  quia  esto 
lejtts  in  nollo  ante  se  radieari  potuit  Perfectissimum  ergo  est  primmn  oteniom  Hl- 
tione  pri<»*itatis.  Et  ex  hoc  seqnitar,  qood  non  babeat  esse  nisi  a  seipso,  et 
quod  esse  ejus  non  pendeat  ex  alio.  £x  hoc  conclnditur,  iquod  sibi  soll  esse 
Buam  sobstantiala  est  et  essentiale.  Omne  enim,  quod  ex  alio  est,  alind  habet 
esse  et  boc,  quod  est;  quod  enim  animal  sit  animal,  vel  bomo  sit  bomo,  qood 
est  pro  certo ,  non  habet  ex  alio ;  boc  enim  aequaliter  est,  boe  existente  et  nosa 
existente  aecnndam  actum.  Quod  autem  babeat  esse  in  effectn,  ex  te  non  est 
sibi,  sed  potins  ex  primo  esse,  ex  quo  fifiit  onme  esse,  quod  est  in  effeetu.  Hoc 
ergo,  quod  est,  ab  aHo  babet  esse,  et  ilbid  quod  eet,  et  sie  esse  boe  modo  eio- 
eidit  ei,  qnia  ab  alio  sibi  est:  et  ideo  in  ipso  quaeri  potest:  an  est,  an  non  eM, 
et  quaesdo  determinabilis  est  per  causam  ejus ,  quod  est  esse.  In  primo  auMim 
propter  boc,  quod  esse  non  babet  ab  alio,  esse  per  se  est,  et  quaestfo:  'ti^a 
est,**  locum  non  babet:  et  si  quaerator  seeundmn  solam  dictionem:  „est,^  Mer> 
minari  non  potest,  boc  enim;,  quod  ipsüm  est,  et  esse  sonm  nnom  est»  Summ. 
tiieoL  p.  2.  tr.  1.  qu.  3.  m.  1.  art  1.  pag.  7,  b  sq.  —  m.  S.  pag.  10,  «.  Mät 
L  IL  tr.  2.  c  2.  c.  4.  €.  6. 

1)  Do  oM».  et  proc  aatr.  L  1.  tr.  1.  c.^.  Smndi«  TbeoLp.  1.  Cr.  4»  qo.  Id.  as,  H 
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aich  verhalten  m  dem  Oanteti ,  weicibes  aus  ilmen  besteht.  Daher  ist 
die  EinfiM^hhdt  des  göttlichen  Seins  audi  durch  dessen  Nothwendie- 
keit  gef(Hrd€frt  ^).  Diese  EinfacUbieit  schliesst  dann  aber  nicht  blos 
alle  realen  Theile  ans ,  aus  welchen  das  göttliche  Sein  zusammengesetart 
wflre ,  sondern  sie  ist  auch  in  dem  Sinne  2u  verstehen ,  dass  von  Gott 
Nichts  prädicijrt  werden  kann ,  was  von  seiner  Wesenheit  verschieden 
wftre  und  als  ein  Superadditum  zu  derselben  sieh  verhielte;  vielmehr 
sind  alle  Vollkommenheiten ,  welche  Gott  beigelegt  werden ,  Eins  und 
dasselbe  nAt  seinem  Wesen ;  Alles,  was  in  ihm  ist ,  ist  er  seibat 
Ware  nämlich  Etwas  in  ihm,  was  nicht  er  selbst  ist,  dam  wtbrde 
dieses  Etwas  entweder  von  ihm  selbst  oder  von  einem  Andem  bear- 
saciit  sohl  müssen.  Von  einem  Andern  kann  es  nicht  beursacht  sein ; 
dorn  diese  Annahme  wfirde  eine  Abhängigkeit  des  götüichen  Sems  von 
jenem  And^n  mit  sich  f&hren :  was  dem  begriffe  des  absolut  Ersten 
widerstreitet  Aber  auch  von  ihm  selbst  kann  es  nicht  beursacht  sein ; 
denn  w&re  dieses ,  dann  müsste  er  zugleich  thätig  und  leidend  sich  ver» 
hatten.  Das  kann  aber  nur  bei  einem  zusammengesetzten  Wesen  )3tat(- 
finden ;  denn  dieses  allein  kann  in  einer  Bessiehung  thätig ,  in  ^r  andern 
leidend  sein.  Von  Gott  ist  aber  alle  Zusammensetssung  ausgeschlossen. 
Folglich  kann  er  auch  Nichts  in  sieb  beursacben,  was  ausser  seinem 
Wesen  läge,  und  zu  demselben  als  ein  Saperadditum  hinzukäme^).  Und 
10  ist  denn  die  göttliche  Einfachheit  im  höchsten  und  strengsten  Sinne 
tu  fassen :  —  „  Deus  est  in  fine  simplicitatis  ^). '' 

Dass  hienach  Gott  kein  körperliches  Wesen  sein  könne ,  ist  von 
selbst  klar  *).  Aber  auch  das  folgt  aus  dem  Gesagten ,  dass  Gott  zur 
Welt  sich  nicht  als  die  allgemeine  Weltseele  verhalten  könne.  Denn 
so  vollkommen  anch  eine  Seele  gedacht  werden  mag,  so  kann  sie 
dodi  für  dasjenige ,  dessen  Sede  sie  ist ,  nur  das  Princip  des  Lebeos 
und  der  Bewegung  sein.  Weit^  reicht  die  Tragweite  ihrer  Ursäch- 
lidikeit  hi  Bezug  auf  die  Leiblichkeit  nicht    Nun  ist  aber  Gott  als 


1)  8.  Theol.  p.  U  tr.  4.  qu.  20.  m.  1.  p.  78,  a. 

2)  De  caos.  et  proc.  aniy.  1.  1.  tr.  1.  c  10.  p.  ö38,  b.  Octava  proprietas  est, 
^Bod  nihil  potest  designari  per  praedicationem,  quod  aliquo  modo  alt  additum 
super  esse  cijus  (Dei):  sed  quidquid  est  cum  ipso,  est  idem  ipsi.  l)etar  enim, 
qpoä  aliqao  modo  deslgnetiir ,  quod  non  sit  ipsnm ,  hoc  est  causatom  dn  ipso,  aut 
m  ^Mfpso ,  aut  ab  aUo :  sicut  si  dicatur  sapiens  aat  bonus ,  sapicntia  Tel  bonitap 
'tf  dttfarunl  ab  eo  qnod  est ,  aut  «st  causata  ab  ipso  aat  ab  alio.  Si  a  aeipao, 
tntie  idem  erit  i^s^s  et  patiens ;  nihil  autem  est  agens  et  patiens  nisi  compoai- 
tttm ,  ul  seeondum  aliud  sui  sit  agens ,  et  seeondim  aliud  sni  sit  patiens :  habl- 
tom  imtem  est,  quod  ipsum  nullo  modo  est  compositum,  et  quod  in  qsso  nuUus 
est  numerus :  ergo  hoc  modo  non  potest  designari  per  aliud  diversum  a  se.  Si 
intern  eaosatur  ab  alio,  sequeretur,  quod  necette  esse  secundum  aliquid  penderet 
«k  idlo :  quod  kerniBi  in  ante  habitis  improbatom  est 

S)  13.  Tkeol.  p.  1.  tr.  4.  qu.  20.  m.  8.  Met.  L  11.  tr.  2.  c  8. 
4)  De  caos.  et  proc.  univ.  1.  1.  tr.  1.  c.  10.  p«  587,  b. 
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das  erste  Princip  nicht  blos  Princip  des  Lebens  und  der  Bewegung; 
er  ist  vielmehr  Princip  des  ganzen,  vollen  Seins  der  Weltdinge,  welche 
schlechterdings  kein  Sein  haben  könnten  ohne  ihn.  Folglich  kann 
Qrott  zur  Welt  nicht  als  Seele  sich  verhalten;  Gott  steht  vielmehr 
absolut  über  der  Welt;  er  ist  in  jeder  Beziehung  ein  von  der  Welt 
getrenntes  Sein,  eine  absolut  getrennte  Substanz'). 

'  Verhält  sich  aber  dieses  also ,  dann  sieht  man  leicht ,  dass  Gott 
wesentlich  als  Intelligenz  gefasst  werden  müsse;  denn  was  von  der 
Materie  getrennt  ist  und  in  dieser  Trennung  selbstständig  für  sich  exi- 
stirt,  das  kann  nur  als  Intelligenz  gec[acht  werden.  Aber  nun  fragt  es 
sich:  Wie  haben  wir  die  göttliche  Intelligenz  selbst  wiederum  zu  be- 
stinmien?  Offenbar  in  der  Weise,  dass  emerseits  darin  keine  Abhän- 
gigkeit von  einem  Andern  involvirt  ist;  denn  das  erste  Princip  muss 
in  jeder  Weise  und  jeder  Beziehung  unabhängig  sein ;  und  dass  dann 
andererseits  die  reine  Actualität  des  göttlichen  Seins  dadurch  nicht 
gefährdet  wird.  Daraus  folgt,  dass  wir  die  göttliche  Intelligenz  nicht 
als  möglichen  Verstand  fassen  dürfen ;  denn  der  mögliche  Verstand 
wird  in  der  Erkenntniss  Alles ;  Gott  aber  kann  Nichts  werden ,  weil 
er  Alles,  was  er  ist,  actu  oder  wirklich  ist  Eben  so  wenig  können 
wir  die  göttliche  Intelligenz  als  erworbenen  oder  als  comtemplativen, 
als  operativen  oder  als  formalen  Verstand  fassen,  weil  jeder  dieser 
Begrifife  eine  Abhängigkeit  des  Verstandes  von  einem  Andern  ein- 
schliesst.  Es  bleibt  also  nichts  anderes  übrig,  als  dass  wir  die  gött- 
liche Intelligenz  als  thätigen  Verstand  fassen.  Und  da  Gott  die  erste 
und  oberste  Ursache  von  Allem  ist ,  so  ist  er ,  vom  Standpunkte  seiner 
Intelligenz  aus  betrachtet ,  der  allgemeine  thätige  Verstand  ( intellectos 
universaliter  agens ) ').  Als  solcher  erkennt  er  sich  selbst  nach  seiner 
ganzen  und  vollen  Intelligibilität ,  so  zwar,  dass  in  ihm  Erkennendes, 
Erkennen  und  Erkanntes  ein  und  dasselbe  sind^).  Er  erkennt  aber 
auch  alles  Andere ,  was  nicht  er  ist ,  sei  es  nun  möglich  oder  wirklich^). 
Und  in  dieser  seiner  Erkenntniss  verhält  er  sich  wie  der  Künstler 
zum  Kunstwerke ;  denn  die  Erkenntniss ,  welche  er  von  den  Dingen  hat, 
ist  das  Musterbild,  nach  welchem  die  Dinge  geschaffen  und  gebildet 
sind  ^).    Gott  als  der  allgemein  thätige  Verstand  ist  der  höchste  Grund 

1)  S.  Theol.  p.  1.  tr.  4.  qu.  20.  m.  2.  p.  76,  b.  Anima  enim  quantumcunqae 
perfecta  sit,  nonnisi  Titae  et  motus  localis  potest  esse  pnncipium  in  eo,  ci\jus  est 
anima.  Dens  autem  universi  esse  principium  est  Adhac:  anima  essentialis  est  ei, 
coyaB  est  anima,  b.  e.  in  quo  facit  vitam  et  motnm,  et  est  conjuncta  ei,  ci\ju8  est 
anima.    Dens  autem  est  principium  eeparatum,  nulliiessentiale  et  nulli  coi\junctam. 

2)  De  caus.  et  proc.  uniy.  1.  1.  tr.  2.  c  1.  p.  540,  b  sqq.  —  8)  Ib.  L  1. 
tr.  2.  c  4.  —  4)  Ib.  L  1.  tr.  2.  c.  3. 

6)  Ib.  L  1.  tr.  2.  c.  1.  p.  641,  a  sq.  1.  2.  tr.  1.  c.  24.  p.  685,  a.  Est  iatel- 
lectus  universaliter  agens,  ad  omnia  se  babens  sicut  inteUectus  artificis  ad  arti* 
fidata,  ita  scilicet ,  quod  intellectuB  artificis  ex  se  et  non  per  habitum  artis  arti- 
fidata  prodttcat. 
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aller  Intelligibilität  der  Dinge,  aller  geschöpfiichen  Intelligenz  und 
alles  gcschSpflichen  Denkens.  Ohne  Voraussetzung  eines  allgemein 
thitigen  Verstandes,  welcher  die  Dinge  vorher  gedacht  hat,  wären 
diese  nicht  denkbar,  und  wenn  der  höchste  Grund  aller  Dinge  nicht 
eine  Intelligenz  wäre,  so  würde  es  auch« keine  anderweitigen  intelli- 
genten Wesen  geben  können  ^).. 

Allein  es  reicht  nicht  hin,  Gott  blos  zu  denken  als  den  allgemein 
thätigen  Verstand ;  wir  müssen  ihn  auch  denken  als  absoluten  Willen. 
Es  ist  falsch,  wenn  viele  Peripatetiker  den  Willen  schlechthin  von 
Grott  negiren.  Der  Begrifif  des  Willens  kann  nämlich  in  dreifachem 
Sinne  genonunen  werden,  einmal  als  ein  in  der  Vernunft  begründetes 
Verlangen  nach  Etwas ,  welches  man  vorher  nicht  besitzt ,  aber  zu 
besitzen  sucht;  denn  als  unbewegliches  Wohlgefallen  an  einem  höch- 
sten Endzwecke  und  endlich  als  jene  freie  bewegende  Kraft  des  Gei- 
stes, wodurch  sich  derselbe  zu  all  seinem  Thun  und  Lassen  determi- 
nirt,  —  als  das  freie  Selbstbestimmungsvermögen  des  Geistes.  Diese 
Unterscheidung  vorausgesetzt,  ist  es  klar,  dass  ein  Wille  im  Sinne 
eines  Verlangens  nach  Etwas,  was  man  nicht  besitzt,  aber  zu  be- 
sitzen strebt,  Gott  nicht  beigelegt  werden  könne;  denn  ein  solcher 
Wille  kann  möglicherweise  blos  einem  unvollkommenen  Wesen  eigen 
sein.  Es  scheint  auch  in  der  That,  dass  die  Alten  Gott  den  Willen 
nur  in  diesem  Sinne  abgesprochen  haben.  Aber  in  so  fem  wir  unter 
yifUeai  die  Ruhe  des  Wohlgefallens  in  einem  letzten  Endzwecke  ver-  ' 
stdien ,  müssen  wir  Gott  nothwendig  den  Willen  als  wesentliche  Ei- 
geaschaft  beilegen.  Denn  Gott  will  überall  unwandelbar  das  Beste. 
Ebenso  müssen  wir  Gott  einen  Willen  zuschreiben,  in  so  fem  wir 
anter  demselben  jenes  freie  Selbstbestimmungsvermögen  verstehen, 
welches  in  einem  geistigen  Wesen  das  bewegende  Element  zu  allem 
Thun  und  Lassen  ist.  Denn  als  das  erste  und  höchste  Princip  kann 
Gott  in  seinem  Thun  und  Lassen  durch  keine  Nothwendigkeit  detcr- 
minirt  sein,  weder  durch  eine  fremde  Nothwendigkeit,  wie  von  selbst 
klar  ist ,  noch  auch  durch  eine  Nothwendigkeit,  welche  in  seiner  eige- 
nen Natur  gelegen  wäre ;  denn  die  Natur  des  ersten  Princips  als  sol- 
chen bringt  es  eben  mit  sich,  dass  es  sich  selbst  die  Ursache  zu 
allem  Thun  imd  Lassen  sei,  also  nicht  eine  Nothwendigkeit  in  ihm 
sich  vorfinde,  welche  sein  Thun  und  Lassen  a  priori  bestimmt;  denn 


1)  Ib.  L  2.  tr.  3.  c.  12.  p.  C27,  b.  Oportet  ergo,  quod  una  propria  sit  intel- 
ligentia ,  qnae  causa  sit  intellectualltatiB  in  omnibus  bis ,  et  quae  in  omnibus  bis 
inteUectnaÜs  sdentiae  sit  causa:  sicut  enim  in  Tisibilibus  unum  est  agens  visum 
per  actum  in  omnibus ,  quod  est  actus  lucidi  sive  luminis ,  sie  est  etiam  necesse, 
qnod  in  omnibus  inteUectnallbus  sive  scibilibus  secundum  sdentiam  inteUectivam 
onnm  tit  agens  omnes  intelügentias  siye  scientias:  et  boc  est  lumen  intellectus 
primi;  sed  boc  agil  diTersimode,  secundum  q[uod  diversimode  est  in  intellectualibus 
•t  intelligentialibus. 
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'fla  wäre  diese  Nothwendigkeit  schon  wieder  früher,  als  das  Princip 
selbst,  so  ferne  es  als  thätig  gefasst  wird,  während  es  doch  in  Gott 
als  dem  ersten  Princip  in  keiner  Beziehung  ein  Früher  oder  Später 
geben  kann  0-  ^ott  ist  also  auch  in  so  fem  absoluter  Wille ,  als  er 
sich  selbst  nach  freier  Wahl  zu  all  seiner  lliätigkeit  besthnmt,  und 
so  sich  selbst  Ursache  all  seines  Thuns  und  Lassens  ist  *).  Gott  ist 
weder  einzig  als  absolute  Intelligenz,  noch  einzig  und  allein  als  ab- 
soluter Wille  zu  fassen,  sondern  vielmehr  als  beides  zugleich. 

§.  108. 

Ein  weiteres  Prädicat  der  göttlichen  Natur  ist  die  Einheit  im 
Sirnie  der  Einzigkeit.  Gott  ist  nur  Einer,  und  kann  nur  Einer  sein. 
Gäbe  es  mehrere  Götter,  dann  müssten  diese  entweder  von  einander 
verschieden  sem  oder  nicht  Sind  sie  nicht  verschieden,  dann  können 
sie  auch  keine  Vielheit  ausmachen;  denn  die  Vielheit  beruht  auf  der 
Zahl ,  das  Princip  der  Zahl  aber  ist  die  Verschiedenheit  Wo  also  keine 
Verschiedenheit,  da  ist  keine  Zahl,  und  wo  keine  Zahl,  da  audi  keine 
Vielheit.  Sind  sie  aber  von  einander  verschieden,  dann  ist  zu  bed^i- 
ken,  dass  die  Differenz  der  Gattung  zwar  nicht  das  Sein  überhaiq^ 
gibt,  aber  doch  das  Sein  in  einer  bestimmten  Species,  so  wie  auch  die 
individuellen  Eigenthümlichkeiten  ( individuelle  Differenzen)  eines  Din- 
ges zwar  nicht  das  Sein  der  Species  überhaupt ,  aber  doch  ihr  Sein  in 
diesem  bestimmten  Individuum  bedingen.  Daraus  folgt  aber,  dass  in 
all  jenen  Dingen,  die  von  einander  verschieden  sind  durch  die  speci- 
fische  Differenz  oder  durch  die  individuellen  Eigenthümlichkeiten,  dift 
Wesenheit  als  verschieden  von  dem  Sein  gedacht  werden  müsse.  Das 
müsste  folglich  auch  bei  jenen  vielen  Göttern  stattfinden ,  wenn  wir  eine 
Vielheit  derselben  annehmen,  und  sie  von  einander  verschieden  sein 
lassen.  Nun  wissen  wir  aber,  dass  in  Gott  als  dem  ersten  Princip  We- 
senheit und  Sein  schlechterdings  identisch  sein  müssen.  Folglich  kann 
es  unmöglich  eine  Vielheit  von  unter  sich  verschiedenen  Göttern  geben, 


1)  Ib.  1.  1.  tr.  s.  c.  1. 

2)  Ib.  1.  1.  tr.  S.  c.  2.  Quidam  ontiquorum  diviserunt  yoloDtatem  per  tria: 
didtur  enim  Toluntas  imperfecti  appetitus  in  ratione  fondatus,  et  dicitnr  voluntai 
Smmobilis  placentia  finis ,  vel  dicitur  Yoluntas  liber  motor  animi ,  qua  dieere  coli- 
suevimuB  :  si  volo ,  intelligo ;  si  volo  ambulo ,  et  caetera  hujuamodi :  et  hoc  modo 
dieimas  voltititariam  esse,  qnod  ex  propria  agk  voluntate  et  eleetione :  ei  hoc 
modo  didmus  voluntatem  esse  in  primo  quantnm  ad  omnes  Boas  actiones:  ^^eia 
iDihil  impellit  etmi  ad  agendum ,  sed  ipse  sibi  est  actionis  causa  ek  eletttioto . . . 
Secnndo  modo  dictam  Tolimtatem  primum  principium  habet  in  TölitiB:  fohm- 
tatem  etilm  habet  immobilem  hi  optfmiB.  Primo  antetn  modo  rohsicas  iM>i"eit 
in  eo.  Bumm.  Theol.  p.  1.  tr.  20.  qu.  79.  m.  1.  Tokihtaa  «axäne  in  Deo  ^1, 
et  post  hoc  in  Angelo ,  et  post  hoc  m  homftfe;  in  hnitis  autete  nidlo  Aodo,  Mtf 
per  metaphoram. 
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chen  Wesen.  Gottes  Einzigkeit  ist  also  schon  durch  den  Begriff  6ot- 
s  selbst  begründet  und  gewährleistet  ^). 

Gottes  Wesen  ist  femer  absolut  unverinderlich.  Nicht  blos  auf 
BDI  ßtaadpänkte  des  Glaubens,  sondern  auch  auf  dem  Standpunkte 
Bf  Pyiosophie  muss  Gott  dieses  Prädicat  der  absoluten  Unveränder- 
chkeit  beigelegt  werden.  Wäre  näfniich  Gott  veränderlich,  so  mfisste 
ie  Veränderung ,  welche  ihn  möglicherweise  treffen  könnte ,  entweder 
K  Ortsveränderung ,  oder  aber  ehie  Veränderung  nach  der  Form  setn. 
Ine  Ortsveränderung  ist  aber  bei  Gott  nicht  möglich ,  weil  eine  solche 
ior  bei  körperlichen  Wesen  stattfinden  katm ,  Gott  aber  keine  körper- 
die  Natar  ist  Ebenso  wenig  kann  aber  auch  eine  Formverändenmg 
li  Gott  eistreten ;  denn  da  eine  solche  nur  darin  bestehen  könnte,  dass 
itt  von  einer  Form  in  die  andere  übergeht,  also  eine  Form  m  ihm  auf 
B  andere  folgt,  so  müssten  diese  Formen  von  Gott  selbst,  welcher 
eh  nach  denselben  verütidert ,  verschieden  sein.  Nun  wissen  wir  aber, 
n  Nichts  in  Gott  sein  könne,  was  von  seinem  Wesen,  von  semer 
AfBtanz  verschieden  wäre :  folglich  kann  auch  von  einer  Formverän* 
Tang  in  Gott  nicht  die  Rede  sein  ^).  Diess  um  so  mehr ,  als  in  der 
tanssetzung  emer  solchen  Veränderlichkeit  der  Form  nach  Gott  in 
ilnz  sich  befinden  müsste  zu  verschiedenen  Formen,  während  doch 
m  Golt  alle  Potentialität  wesentlich  ausgeschlossen  ist  ^).  Gott  ist 
tao  absolut  unveränderlich ;  er  ist  die  Unveränderlichkeit  selbst. 

Ein  weiteres  wesentliches  Attribut  Gottes  ist  die  Ewigkeit,  und 
rar  die  Ewigkeit  im  höchsten  und  absoluten  Sinne  dieses  Wortes.  Mit 
edit  wird  dieselbe  von  Boetius  definirt  als  „  Interminabilis  vitae  tota 
nol  et  perfecta  possessio. "'  Gottes  Leben  ist  ohne  Grenze ,  ohne  An- 
ig  und  ohne  Ende ;  denn  Gott  existirt  aus  sich  und  durch  sich ,  er 
datirt  nothwendig ;  folglich  kann  er  weder  einen  Anfang  genommen 
iben ,  noch  kann  er  ein  Ende  nehmen.  Nur  was  von  einem  Andern 
•sein  und  Leben  empfangen  hat ,  hat  einen  Anfang  gehabt ,  und  kann 
h  Ende  nehmen.  Wie  aber  Gottes  Leben  ein  unbegrenztes  ist^  so  ist  es 
ich  von  der  Art,  dass  es  nicht  erst  in  einem  continuirlichcn  Nacheinander 


1)  De  caüB.  et  proc.  oniv.  ).  1.  tr.  I.  c  10.  p.  6S8,  a  sq. 

2)  Ib.  I.  c.  p.  688,  b.  Nona  proprietas  est,  quod  primiAn  penitus  est  Imper- 
itahile  et  fanmobile,  nnUi  vicissitudini  snbjectua,  qnod  sie  probatur:  Si  eaim 
fBBtator,  aut  hoc  est  secundmn  ubi,  aut  secundum  fonnam.  Secundum  ubi 
a  potest  esse,  quia  nihil  mutatur  secundum  ubi,  nisi  corpus.  Similiter  secun- 
m  fonnam  est  impossibile:  mutatio  enim  secundum  formam  non  est  nisi  formae 
*it  fonnam:  et  per  illam  formam  potest  designari  id,  quod  mutatum  sit,  cum 
;  a  se  dirersa.  Probatum  autem  est,  quod  prinmm  non  est  dcsignabile  per 
ind  dhrartum  a  s^.  Impossibile  est  ergo,  quod  secundum  aliud  permutetur,  yel 
od  alrad  posset  sibi  inesse  Tel  inferri,  quod  jam  ante  non  fuit 

8)  8.  Theol.  p.  1.  tr.  4.  qo.  21.  m.  1.  m.  2. 
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sich  vollendet,  wie  solches  bei  den  gescböpflich^  Dingen  der  Fall  ist, 
sondern  es  ist  in  Einem  untheilbaren  Acte  vollendet ,  unterliegt  also 
keinem  Fortschritt  der  Entwicklung ,  sondern  Gott  besitzt  es  ein  für 
allemal  zugleich  und  zumal  in  absoluter  Vollkommenheit  Und  diess  wie- 
derum deshalb ,  weil  Gott  keine  Veränderung  in  seinem  Wesen ,  keinen 
Uebergang  von  der  Potenz  in  den  Act  zulässt,  viehnehr  sein  Sein  mit 
seiner  Wesenheit  absolut  identisch  ist  ^). 

Mit  der  Ewigkeit  verbindet  sich  die  Unermesslichkeit ,  vermöge 
welcher  Gott  eben  so  über  alle  Bedingungen  der  Räumlichkeit  und 
Oertlichkeit  erhaben  ist ,  wie  vermöge  der  Ewigkeit  Ober  alle  Bedin- 
gungen der  Zeitlichkeit  Wie  es  also  in  Folge  seiner  Ewigkeit  fflr 
Gott  kein  Vor  und  Nach  gibt,  sondern  ihm  Alles  gegenwärtig  ist,  so 
gibt  es  fQr  Gott  in  Folge  seiner  Unermesslichkeit  auch  keine  rämih 
liehe  Entfernung ;  sondern  Gott  ist  überall  und  in  allen  Dingen ,  und 
zwar  nicht  blos  nach  seiner  Macht  und  Erkenntniss,  sondern  auch 
nach  seiner  Wesenheit.  In  der  That,  Gott  ist  nicht  blos  die  Ursache 
des  Seins  der  Dinge  überhaupt,  sondern  auch  der  Fortdauer  ihres 
Seins,  in  so  fem  er  sie  im  Sein  erhält  Er  muss  also  als  erhaltende 
Ursache  in  allen  Dingen,  d.  h.  er  muss  allgegenwärtig  sein^). 

Als  das  erste  Princip  endlich  könnw  wir  Gott  nicht  denken,  cdme 
ihm  die  Macht  zuzuschreiben,  welche  ihn  befähigt,  die  Ursache  desMi 
zu  sein ,  was  auf  ihn  folgt  Die  passive  Potenz ,  d.  h.  die  Möglich- 
keit, etwas  zu  werden,  was  er  vorher  nicht  war ,  muss  zwar  entschiedoi 
von  Gott  ferne  gehalten  werden ;  anders  verhält  es  sich  jedoch  mit  der 
activen  Potenz,  d.  h.  mit  der  Macht,  Etwas  hervorzubringen,  oder  über- 
haupt nach  Aussen  wirksam  zu  sein.  Diese  müssen  wir  ihm  als  dem  er- 
sten Princip  aller  Dinge  nothwendig  beilegen,  und  zwar  müssen  wir 
sie  ihm  beilegen  in  höchster  Vollkommenheit,  so  dass  wir  Alles  von 
derselben  ferne  halten ,  was  nur  irgend  wie  eine  Unvollkommenheit 
mit  sich  führen  könnte^).  Drei  Dinge  aber  sind  es,  wodurch  die 
höchste  Vollkommenheit  der  activen  Potenz  überhaupt  bedingt  ist: 
nämlich  die  Universalität,  d.  h.  die  Möglichkeit,  Alles  zu  thun  oder 
Alles  hervorzubringen,  was  irgend  wie  in  sich  denkbar  ist  und  mit 
den  göttlichen  Eigenschaften  nicht  im  Widerspruch  steht,  womach 
also  keine  Wirkung  ausser  der  Möglichkeit  der  göttlichen  Macht  ste- 
hen kann ;  dann  femer  die  Leichtigkeit ,  d.  h.  das  Abwesendsein  aller 
und  jeder  Schwierigkeit  in  Hervorbringung  irgend  welcher  Wirkungen ; 
und  endlich  die  Unbedürftigkeit,  welche  darin  besteht,  dass  die  göttliche 
Macht  sich  selbst  ganz  allein  genügt  zur  Hervorbringung  des  ganzen 


1)  Ib.  p.  1.  tr.  6.  qu.  23.  m.  1.  art.  1.  part  1. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  18.  qu.  70.  m.  1.    De  cMis.  et  proc.  univ.  L  2.  tr.  4.  e.  12. 
Met  1.  11.  tr.  2.  c  3. 

8)  Si^mm.  theol.  p.  1.  tr.  19.  qix.  76.  p.  43i,  b. 
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Seins  der  Wirkong,  dass  sie  dazu  weder  einer  Materie  bedarf  als  des 
Substrats  ihrer  Thätigkeit,  noch  eines  Instrumentes  als  des  Mittels 
ihrer  Wii^samkeit,  noch  endlich  eines  ausser  ihr  selbst  seienden  Vorr 
bfldes,  nach  welchem  sie  ihre  Wirkungen  setzt  und  gestaltet  Diese 
drei  Eigenschaften  also  müssen  wir  der  göttlichen  Macht  beilegen, 
and  eben  dadurch,  dass  wir  sie  derselben  beilegen,  erscheint  uns  die 
götiliche  Macht  als  wahre  und  eigentliche  Allmacht :  denn  gerade  diese 
drei  Eigenschaften  erheben  die  active  Potenz  zur  Omnipotenz,  zur 
Allmacht')-  Daraus  ersehen  wir  denn  zugleich,  dass  die  göttliche 
Albnacht  wesentlich  die  Schöpfnngsmacht  in  sich  einschliesst,  und  dass 
öe  gar  nicht  gedacht  werden  könne,  ohne  die  Fähigkeit,  Dinge  aus 
Nichts  zum  Sein  hervorzubringen.  Ebenso  ist  aber  hieraus  auch  er- 
sichtlich ,  dass  die  Schöpfungsmacht  ein  ausschliessliches  Prärogativ 
Gottes  sei ,  dass  keinem  geschöpflichen  Wesen  diese  Schöpfimgsmacht 
weder  an  sich,  noch  durch  Mittheilung  von  Seite  Qottes  zukommen 
könne.  Denn  die  Schöpfungsmacht  setzt  eine  unendliche  Kraft  voraus, 
welche  einem  geschöpflichen  Wesen  als  solchem  nie  zukommen  kann, 
weil  die  geschöpfliche  Kraft  vermöge  ihres  Wesens  schon  eine  be- 
sctarinkte  ist""). 

Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  wie  Albert  das  Wesen  Gottes 
nad  die  göttlichen  Eigenschaften  speculativ  entwickelt  und  begründet 
Fragen  wir  nun  noch  nach  seiner  speculativen  Lehre  von  dem  drei- 
pers&nlichen  Leben  Gottes,  so  haben  wir  schon  gehört,  dass  Albert 
die  göttliche  Dreipersönlicbeit  als  reine  Glaubenswahrheit  anerkennt 
Diess  bindert  ihn  aber  nicht ,  auf  der  Grundlage  des  Glaubens  auch 
in  speculativen  Erörterungen  über  dieses  Mysterium  sich  zu  ergehen, 
ganz  nach  der  Art  seiner  Vorgänger.    Generation ,  sagt  er,  ist  Mit- 


1)  Ib.  1.  c.  Potentia  autem  activa  per  tria  ponitur  in  maximo ,  sciücet  per 
omrenalitateiii ,  qua  omnia  potest:  et  per  facilitatem ,  qua  ut  vult  potest  et 
qnodcnnqoe  volt:  et  per  hoc,  qaod  in  progressu  potentiae  in  actum  nuUo  indi- 
get ,  sed  aibi  sofficit  ad  producenaum  caosatum  et  totum  esse  causati :  ita ,  qnod 
noB  indiget  materia ,  ex  qua  producat ,  nee  instrumento ,  quo  operetur  vel  produ- 
cat  causatom:  nee  indiget  specie  vel  exemplari  extra  se,  ad  qnod  respiciat, 
qoando  Operator. 

2)  Sonuna  de  creatoris,  p.  1.  tr.  1.  qa  1.  art.  4.  Dicimus,  qnod  creatio  est 
actus  incommonicabilis,  et  non  convenit  nisi  Deo.  Operatio  (cnim)  infinita  non 
potest  fieri  a  yirtnte  finita:  sed  educere  aliquid  de  nihilo  in  esse  est  infinitum: 
ergo  non  est  comparabile  edactioni  de  potentia  in  aliquid,  quae  est  finita:  et  hoc 
contingit  propter  incomparabilitatom  potentiae  ad  'nihil.  Sed  sicut  dicit  philo- 
sophos  In  4  physicorum,  quod  omne  finituni  omni  finito  comparabile  est.  Et  ibi- 
dem: qnod  entis  ad  non  ens  non  est  proportio  vel  comparatio,  sicut  quatuor 
comparantor  ad  tria,  et  duo  ad  unum,  sed  ad  nihil  nihil  comparatur.  Ergo  eductio 
aliogns  de  nihilo  in  esse  non  est  operatio  finita:  ergo  non  erit  nisi  virtutis  infi- 
nitae  et  nmiquam  finitae:  quia  sicut  se  habet  opus  finitum  ad  virtutem  finitam, 
ita  opus  infinitum  ad  Tirtntem  infinitam.  ^e  caos.  et  proc.  univ.  1.  2.  tr.  2.  c  17. 
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tbeilung  der  Natur.  Eine  Genevation  rnoss  also  ganz  besonders  jenem 
Wesen  zukommen,  dessen  Nator  am  meisten  mittheilbar  ist  Das 
höchste  Gut  aber  ist  eben  deshalb,  weil  es  das  höchste  Gut  ist,  am  ' 
meisten  mittheilbar ;  und  ferner  liegt  es  gleichfalls  in  der  Idee  des 
hi^chsten  Gutes,  Aass  es  sich  wirklich  mittbcile,  und  zwar  ganz  sich  mii- 
theile.  Folglich  muss  in  diesem  höchsten  Gute,  d.  i.  in  Gott,  eine 
Generation  angenommen  werden.  Und  zwar  muss  diese  Generation 
nicht  etwa  eine  generatio  aequivoca,  sondern  vielmehr  eine  generatio 
UBivoca  sein,  d.  h.  eine  solche,  in  welcher  das  Gezeugte  glcdoher 
Form  und  Natur  ist  mit  dem  Zeugenden.  Denn  das  Beste  kimn  nur 
wiederum  das  Beste  mit  sich  bringen ;  und  da  die  generatio  univoca 
über  allen  andern  Arten  der  Generation  erhaben  ist,  so  kann  nur  sie 
allein  dem  höchsten  und  besten  Gute,  d.  i.  Gtott,  eigen  sein.  So  mnss 
in  der  Einheit  der  göttlichen  Nator  selbst,  weil  diese  eben  nicht  mer- 
vielfiUtigt  werden  kann,  unterschieden  werden  zwischen  einer  erzen* 
gcnden  imd  erzeugten  göttlichen  Persönlichkeit,  zwischen  Vater  und 
Sphn  ^).  —  Wie  aber  das  höchste  Gut  als  solche»  der  Ergiessung  sei* 
ner  Natur  in  der  Zeugung  nicht  ermangeln  kann,  so  muss  damit  auch 
eine  Ergiessung  des  Willens  in  der  Liebe  sich  verbinden;  denE  aiis^ 
serdem  wäre  in  Gott  nicht  die  höchste  Glüchseligkeit ,  wie  sie  doch 
die  Idee  des  höchsten  Gutes  involvirt  Wenn  aber  Gott  als  das  huehste 
Gut  in  der  Liebe  sich  ergiesst,  so  ist  zwar  diese  Liebe,  weil  in  Gott 
bleibend,  selbst  Gott ;  doch  aber  hat  sie  andererseits  wiederum  eine 
bestimmte  Exi stenz weise ,  wodurch  sie  sich  von  dem,  woraus  sie  isW 
unterscheidet.  Und  zwar  besteht  diese  eigenthiimliche  Existenzweise 
gerade  in  jenem  Hervorgehen  aus  einem  Andern,  in  jenem.  „Nicht  von 
sich  sein,^'  wie  es  der  göttlichen  Liebe  zukommt  Wie  also  die  Gene- 
ration eine  zweite  Person  in  der  Gottheit  bedingt,  den  Sohn«  so  be- 
dingt die  Ergiessung  dßs  höchsten  Gutes  in  der  Liebe  einq  dritte 
Person,  den  heiligen  Geist  In  der  That,  zwei  Ergiessungcn  des  Guten 
finden  wir  in  der  vernünftigen  Natur :  eine  Ergiessung  der  Natt^*  durch 
die  Generation,  und  eine  Ergiessung  der  Liebe  und  Freundschaft  durch 
den  Willen.  Sic  müssen  ihr  Vorbild  hieben,  und  sie  haben  es  in  der  gött- 
lichen Trinität  Indem  ferner  der  menschliche  Geist  sich  selbst  erkennt, 
erzeugt  er  in  der  Idee  von  sich  selbst  sein  Gleichbild,  und  stellt  es  sich 
selbst  gegenüber.  Dann  ergiesst  sich  die  Liebe  in  dieses  innere  Wort, 
weil  der  Mensch,  indem  er  sich  erkennt^  sich  auch  liebt.  Und  diese 
Liebe  ist  so  gross,  wie  die  Erkenntniss,  welche  er  von  sich  selbst  bat 
Auch  diese  innere  Lebensbewegung  des  Geistes  ist  das  Abbild  des  im- 
manenten trinitarischcn  Lebens  Gottes'). 


1)  ßomm.   theol.    p.    1.   tr.  7.   qu.   30.   m.   1.  -r  2)  Ib.  p.  .1.  t«.  i.  qo.  81. 
m.  1.     . 
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Nachdem  wir  nun  die  Lehre  Alberts  von  dem  Ansichsein  Gottes 
entwickelt  haben ,  schreiten  wir  mit  demselben  fort  zur  Untersuchung 
im  Verhältnisses ,  in  welchem  Gott  zu  den  gesohöpflichen  Dingen  steht 
Wie  Alexander  von  Haies ,  so  bestimmt  auch  Albert  dieses  Verhältniss 
nach  den  drei  Categorien  der  formalen  oder  vorbildlichen,  der  wirken- 
den und  der  Zweckursache  ^).  Als  der  allgemem  thätige  Verstand  ist 
Oott  Torerst  die  formale  oder  vorbildliche  Ursache  aller  Dinge.  Denn 
^Gott  trftgt  in  seinem  Verstände ,  wie  bereits  früher  angedeutet  worden 
ist,  die  idealen  Gründe  alles  Geschaffenen,  und  diese  idealen  Gründe 
rind  im  Grunde  Nichts  anderes,  als  der  göttliche  Verstand  selbst.  Nicht 
nsser  dem  göttlichen  Verstände  können  die  idealen  Gründe  der  Dinge 
sein ;  denn  der  göttliche  Verstand  kann  nicht  aufnehmend  sich  verhalten 
za  einem  ihmfranden  Erkenntnissobjecte;  alles,  was  er  denkt,  denkt  er 
dnreh  sidi  selbst  ^).  Alles  also,  das  Allgemeine  sowohl,  als  auch  das  Ein- 
sebie  liat  seine  bestimmte  Idee  im  göttlichen  Verstände,  welche  dessen  idea- 
les Vorbild  ist ').  Aber  nicht  als  eine  Vielheit  sind  die  idealen  Formen  der 
Dinge  in  dem  göttlichen  Verstände,  sondern  vielmehr  als  Einheit  *).  Denn 
was  in  der  ersten  Ursache  ist ,  das  ist  in  derselben  nicht  nach  Art  des 
Bcorsachten,  sondern  vielmehr  nach  Art  der  Ursache.  Gott  aber  ist  absolute 
Einheit  Obgleich  Jedoch  die  idealen  Gründe  der  Dinge  im  göttlichen  Ver- 
ilande  eine  Einheit  sind,  resp.  einheitlich  gedacht  werden,  so  haben  sie 
tamoch  eine  relative  Pluralität ;  denn  der  Eine  göttliche  Gedanke  hat 
enie  Beziehung  auf  Vieles  und  Verschiedenes ,  in  so  fem  er  das  em* 
heitliche  Urbild  vieler  und  verschiedener  Dinge  ist  In  jener  formalen 
Weise  also,  in  welcher  er  sich  vorbildlich  verhalt  zu  einem  bestimm- 
ten Dinge,  verhält  er  sich  nicht  zugleich  verbildlich  zu  einem  andern. 
Und  in  dieser  Bezidiung,  aber  auch  nur  in  dieser,  kann  und  muss  man 
v(m  einer  Vielheit  der  Ideen  sprechen  ^).    Dabei  ist  dann  wiederum  zu 


1)  Jb.  p.  1.  tr.  18.  qu.  55.  m.  1—3. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  18.  qu.  55.  m.  2.  art  1.  p.  136,  b  sq.  Di(ondum,  quod  ideauQ, 
sqpt  i^  mente  diTina,  secondum  qaod  ars  est  omnium  creatorom.  Sic  epiin  prae- 
habtt  tt  simpHdter  habet  species  et  ratioaes  omninm  creatorum,  qaae,  sicut  Au- 
goitiniif  didt,  sunt  idem,  quod  ips«  mens  divina.  I>fon  enim  cognoscit  Deus  nisi 
se  ipso,  et  uno  et  eodem,  et  non  sicut  intellectus  creatus,  qui  medium  cognitio- 
nii  fiia#  nve  gpedem  acdpit  a  cognosdbili :  scd  se  ipso  cognoscit ,  ip  quantum 
sdlieet  ipse  spedes  est  et  ratio  omnis  cognitionis  et  omnium  cognoscibijium.  De 
caoB.  et  proo.  univ.  L  2.  tr.  2.  c.  29.  p.  608,  b.  In  causa  prima  sunt  omnes  res 
fifot  in  prima  et  idea]i  ratione  sui  esse  vel  formali. 

8)  Ib.  1.  1.  tr.  2.  €.  5.  —  4)  Ib.  1.  1.  tr.  2.  c.  3.  p.  543,  b. 

I»)  SVWBL  theo!,  p.  1.  tr.  13.  qu.  55.  m.  2.  art.  2.  p.  318,  a.  Dicendum,  quod 
8ob  nnitate  sunt  (exemplaria  rerum)  in  mente  divina,  h.  e.  ut  unum,  sed  non  ut 
fludU:  fuia  ^iiod  eift  in  causa  prima,  est  in  ea  per  modnm  causam  et  ^on  per 
modmn  cansatL...  Quamvis  tameif^  tt^W  sipt  m  ci^ma,  rflativam  tarnen  ^bent 
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bemerken,  dass  die  idealen  Gründe,  welche  in  dem  göttlichen  Ver- 
stände sind ,  durch  diejenigen  Dinge ,  welche  in's  wirkliche  Dasein  ein* 
treten,  nicht  erschöpft  werden,  sondern  dass  vielmehr  auch  alles  das- 
jenige, was  möglich  ist  und  stets  in  der  Möglichkeit  bleibt,  in  dem 
göttlichen  Verstände  präformirt  ist^. 

Gott  ist  aber  nicht  blos  vorbildliche,  sondern  auch  wirkende  Ur- 
sache der  Dinge.  Und  zwar  ist  er  die  wirkende  Ursache  der  Dinge 
'  in  so  ferne,  als  er  diese  aus  Nichts  geschaffen  hat  Aristoteles  hat 
geirrt,  wenn  er  die  Materie  als  etwas  Ewiges  und  Ungeschaffenes  ne- 
ben Gott  stellte.  Fasst  man  die  Materie  als  ein  ewiges ,  ungescbafie- 
nes  Princip  auf,  welches  sich  als  Substrat  den  weltlichen  Dingen  un- 
terbreitet, dann  hört  das  erste  Princip  auf,  allgemeine  Ursache  alles 
Seins  zu  sein,  weil  eben  das  Sein  der  Materie  nicht  mehr  von  ihm  ab- 
hängt Aber  nur  unter  dem  Begriffe  der  ersten ,  höchsten  und  allge- 
meinen Ursache  ist  Gott  zu  denken;,  die  Gottesidee  verflüchtigt  sich 
uns  gänzlich,  wenn  wir  nur  eines  der  Momente  dieses  Begriffes  an- 
tasten. Und  wie  könnte  auch  die  Materie  ein  ungeschaSenes  Princip 
sein,  da  sie,  wie  Aristoteles  selbst  sagt,  nach  der  Form  als  dem 
Göttlichen  verlangt ,  wie  das  Weib  nach  dem  Manne ') !  Nur  unter  der 
Bedingung  also,  dass  wir  Gott  als  die  schöpferische  Ursache  der 
Dinge  denken,  können  wir  das  Problem  der  Entstehung  der  Welt  lö- 
sen. Das  Schaffen  ist  der  eigenthümliche  Act  der  ersten  und  allge- 
meinen Ursache,  so  fem  sie  als  erste  und  allgemeine  Ursache  gedacht 
wird  *). 

Aber  dieses  Schaffen  ist  nicht  mehr  ein  Act  der  göttlichen  Intel- 
ligenz, sondern  vielmehr  ein  Act  des  göttlichen  Willens.  Nicht  als 
allgemein  thätiger  Verstand  schafft  Gott^),  sondern  als  absoluter 
Wille ,  welchem  die  Allmacht  in  der  Ausführung  des  Gewollten  dient 


pluralitatem :  eo  quod  illud  unuxn  ad  multa  refertur,  et  forma]i  ratioae,  qua  ro- 
fertur  ad  unum ,  non  refcrtur  ad  aliud ,  licet  res  upa  et  eadem  sit  De  cans.  et 
proc.  nniv.  1.  I.  tr.  2.  c.  5.  p.  544,  b.  Et  si  dicatur  aliquando,  quod  scitorum 
Buorum  (Dei)  sint  species  plures  Tel  ideae,  vc\  rationes ,  ita  quod  alia  ratioiie 
constituit  hominem ,  alia  equum ,  et  sie  de  aliis :  hoc  non  est  nisi  per  differen* 
tiam  relationis,  quae  secundum  rem  non  est  in  causa,  sed  in  causato:...  et  ideo 
in  primo  non  inducit  mulUtudinem. 

1)  S.  Theo],  p.  1.  tr.  18.  qu.  55.  m.  2.  art.  3.  De  caus.  et  proc.  unir.  1.  1. 
tr.  2.  c.  8. 

2)  S.  Theol.  p.  2.  tr.  I.  qu.  4.  m.  1.  art.  1.  part.  1.  —  m.  2.  art  2.  Sumn. 
de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  8. 

3)  S.  Theol.  p.  2.  tr.  1.  qu.  2.  De  caus.  et  proc.  univ.  I.  2.  tr.  1.  c.  14. 
Primae  nutem  causae,  quae  causat  non  causante  quodam  alio,  proprins  actus 
creare  est 

4)  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  2.  tr.  2.  c.  17.  Ynrtus  intelUgentiae  non  est 
creatira,  sed  potius  creati  formativa  et  detemiinatiTa. 
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Der  göttliche  Wille  ist  die  Ursache  alles  dessen,  was  Gott  vollbringt  *). 
Und  da  der  göttliche  Wille,  wie  bereits  gezeigt  worden  ist,  das  Prä- 
rogativ absoluter  Freiheit  sich  vindicirt,  so  ist  auch  der  Schöpfungs- 
act  ein  absolut  freier.  Die  Frage  also :  „  Warum  hat  Gott  die  Welt 
geschaffen?''  kann  mit  dem  heil.  Augustin  nur  dahin  beantwortet 
werden:  „Weil  er  es  so  gewollt  hat"  Die  weitere  Frage:  „Wa- 
rum hat  er  es  gewollt,''  ist  müssig;  denn  der  göttliche  Wille 
hat  keine  höhere  Ursache  mehr  über  sich,  durch  welche  er  zur  Thä- 
tigkeit  determmirt  würde  ^).  Und  weil  hienach  hier  Alles  auf  den 
göttlichen  Willen  sich  reducirt,  so  kann  man  auch  nicht  sagen,  dass 
die  Creation  ein  Werk  der  göttlichen  Natur  sei.  Ein  Opus  naturae 
ist  nur  die  Generation ,  nicht  die  Creation.  Nur  in  so  fem ,  als  der 
göttliche  Wille  der  Sache  nach  Eins  und  dasselbe  ist  mit  der  gött- 
lichen Natur,  kann  man  in  einem  gewissen  Sinne  sagen,  dass  die  Crea- 
tion ein  Opus  naturae  sei.  Die  Generation  hat  ihr  Principiat  in  der 
göttlichen  Natur,  die  Creation  setzt  ihre  Wirkung  ausser  diese  Nl^ 
tor^).  Daher  inducirt  die  Creation  weder  eine  Veränderung  in  Gott, 
noch  eine  wesentliche  Relation  Gottes  zu  den  Dingen,  vielmehr  indu- 
cirt sie  nur  eine  Relation  der  Dinge  zu  Gott  ^).  —  Fragen  wir  endlich 
loch  y  was  Gott  zuerst  und  zugleich  geschaffen  habe ,  so  sind  dieses 
nach  Albert  die  vier  Coäquäva :  Materie,  Zeit,  Himmel  und  Engel  *)• 

Aus  dem  Geschaffensein  der  Welt  ergibt  sich  nach  Albert  als  noth- 
veodige  Folge ,  dass  die  Welt  nicht  ewig ,  d.  i.  anfangslos  sein  könne. 
Wenn  man,  sagt  er,  die  peripatetischen  Beweise  für  die  Ewigkeit  der 
Welt  näher  betrachtet ,  so  beweisen  sie  im  Grunde  nichts  anderes ,  als 
dass  die  Welt  und  die  Bewegung  nicht  angefangen  haben  können  durch 
natürliche  Generation  und  nicht  enden  können  durch  natürliche  Cor- 
ruption.  Und  dieses  muss  man  allerdings  zugeben.  Allein  es  gibt 
noch  eine  höhere  Art  der  Entstehung ,  nämlich  die  Entstehung  durch 


1)  S.  Theol.  p.  1.  tr.  20.  qu.  79.  m.  2.  art  1.  part.  1.  et  2. 

2)  Ib.  1.  c.  part.  1.  p.  400,  b. 

3)  Summ,  de  creat  p.  1.  tr.  1.  qu.  1.  art.  4.  Creatio  est  opus  voluDtatis  et 
opus  naturae.  Secundum  enim  quod  voluntas  est  principium  operans  super  es- 
sentiam  extrinsecam  sibi ,  sicut  est  in  arte :  sie  creatio  est  opus  voluntatis ,  quia 
n^tio  est  opus  Dei  non  secundum  suam  essentiam,  sed  secundum  essentiam 
extrinsecam,  quae  educitur  in  esse  de  nihilo,  et  sie  voluntas  dividitur  contra  natu- 
ram,  secundum  quod  natura  est  principium  intrinsecum  in  eadem  essentia  pro- 
ducens  sibi  simile  secundum  formam  et  speciem :  et  sie  generatio  est  opus  na- 
torae,  et  non  creatio.  Secundum  autem  quod  Toluntas  secundum  rem  idem 
est,  qnod  natura  et  substantia  in  divinis:  sie  creatio  est  opus  naturae  et  sub- 
stantiae. 

4)  Ib.  1.  c.  art.  4.-   Creatio  secundum  rem  nihil  aliud  est,  quam  relatio  quae- 

dam  rationis,  quae  est  in  creatura  ex  hoc,  quod  incipit  esse  post  nihil. 

6)  Ib.  p.  1.  de  quatuor  coaequaevis. 
Jtfcft/«  eesebieht«  der  FhUoiophit.  II.  25 
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Greation.  Zu  dem  Begriffe  der  Creation  aber  konnten  sich  die  Philo« 
sophen  nicht  erheben,  weil  sie  immer  blos  bei  den  natürlichen  Princi- 
pien  der  Entstehung  der  Dinge  stehen  blieben,  also  nur  immer  die 
nächsten,  nicht  die  höchsten  Ursachen  der  Dinge  suchten,  und  des- 
halb über  den  Satz : ,,  Aus  Nichts  wird  Nichts^  *'  welcher  im  Bereiche 
der  Naturprincipien  und  Naturgesetze  seine  volle  Berechtigung  hat  und 
allgemein  giltig  ist,  nicht  hinauskamen^).  So  konnten  sie  natürlich  zu 
keinem  Anfange  der  Bewegung  und  zu  keinem  Anfange  der  Zeit  kom* 
men ;  ja  sie  mussten  einen  solchen  geradezu  ausschliessen.  In  der  Vor- 
aussetzung ,  dass  die  Welt  nicht  geschaffen  ist ,  ist  also  die  Lehre  von 
der  Ewigkeit  der  Welt  vollkommen  berechtigt :  aber  auch  nur  in  dieser 
Voraussetzung.  Steht  es  dagegen  einmal  fest ,  dass  die  Welt  geschaffen 
ist,  dann  hat  die  Zeit  einen  Anfang ,  weil  ja  die  Zeit  erst  beginnt  mit 
der  Schöpfung  oder  vielmehr  mit  dem  Gescböpflichen.  Hat  aber  die 
Zeit  selbst  einen  Anfang ,  dann  ist  es  ein  Widerspruch,  wenn  man  die- 
sen Anfang  dem  Zeitlichen^  dem,  wodurch  die  Zeit  bedingt  ist,  und  was 
durch  letztere  gemessen  wird,  abspricl^t.  In  dem  Begriffe  der  Schöpf- 
ung aus  Nichts  hat  das  „aus  Nichts  "  den  Sinn  von  „  nach  dem  Nichts,"* 
womach  also  die  in  dem  Worte  „Nichts"  ausgesprochene  Negation  Alles 
negirt,  was  von  dem  Creatürlichen  etwa  vor  dessen  Werden  durch  die 
Schöpfung  hingesetzt  werden  könnte.  Da  nun  aber  auch  die  „Dauer" 
etwas  von  dem  Sein  der  Üreatur  ist,  weil  die  Dauer  mit  und  in 
der  Existenz  der  Creatur  sich  gegeben  findet,  so  kann  auch  diese  Dauer 
nicht  über  das  Werden  der  Creatur  in  der  Schöpfung  hin  ausgedehnt 
werden,  so  dass  etwa  eine  wirkliche  Dauer  schon  vorhanden  wäre, 
bevor  die  geschöpfliche  Welt  in's  Dasein  einträte.  Denn  in  diesem 
Falle  würde  die  Creatur  schon  nicht  mehr  aus  Nichts,  sondern  aus 
Etwas  werden,  weil  die  reale  Dauer,  welche  als  wesentliche  Eigen- 
schaft in  ihre  Existenzweise  einschlägt,  schon  vorhanden  wäre.  Somit 
muss  die  Dauer  der  geschöptlichen  Welt  nothwendig  einen  Anfang  neh- 
men ,  und  muss  dieser  Anfang  mit  dem  Anfang  der  Zeit  in  der  Schöpf- 
ung zusammenfallen.  Eine  Ewigkeit  der  Welt  ftn  Sinne  von  Anfangs- 
Iqsigkeit  ist  mithin  auch  aus  diesem  Grunde  nicht  möglich.  Sagt  man, 
dass  das  „Nichts"  nicht  der  Ordnung  der  Dauer ,  sondern  nur  der  Ord- 
nung der  Natur  nach  der  Creatur  vorausgehe,  so  fern  nämlich  der  Schöpfer 
zur  Schöpfung  keines  Substrats  bedürfe,   sondern  das  Geschöptiiche 


1)  S.  theol.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  2.  art.  5.  part.  1.  8ub  fin.  Et  si  quis  con- 
siderare  vult  in  dictis  Aristotelis  et  aliorum  philosophorum ,  pro  certo  inveniet,' 
quod  nihil  probatur  ex  dictis  eorum,  nisi  quod  ninnduB  et  motus  non  incepit  per 
generationem  naturalem,  et  non  corrumpetur  per  corruptionem  naturalem.  Et 
hoc  accidit  ds,  quia  creationem  intelligere  non  poterant  ex  principiis  natorae. 
Omnes  enim  convenerunt  in  hoc  principio,  quod  ex  nibilo  nihil  fit,  et  principia 
naturae  quaesierunt  non  prima,  sed  proxima;  talia  enim  principia  dare,  et  ex 
talibus  procedere>  physici  proprium  est. 
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nach  Materie  und  Form  schlechthin  setze,  so  ist  darauf  ^u  erwiedern, 
dass  nur  dasjenige  einem  andern  der  Natur  nach  vorausgehe,  was  et- 
was von  den  natürlichen  Principien  dieses  andern  ist,  und  in  diesem 
der  Wirklichkeit  "oder  dem  Begriffe  nach  sich  voi-findet.  Dass  aber 
das  „Nichts"  ein  natürliches  Princip  von  einem  Dinge  sein  sollte, 
lässt  sich  nicht  annehmen.  Somit  hat  die  Welt,  eben  weil  sie  geschaf- 
fen ist ,  nothwendig  einen  Anfang  genommen ;  schon  die  blossen  Ver* 
minftgründe  nöthigen  uns,  eine  Ewigkeit  oder  Anfangslosigkeit  der 
Welt^  in  Abrede  zu  stellen.  Wäre  die  Welt  ewig,  dann  müsste  sie,  dem 
Begriff  der  Ewigkeit  entsprechend,  reine  Präsentialität  sein  und  ihr 
ganzes  Sein  und  Leben  in  Einem  untheilbaren  Acte  besitzen.  Mit  an- 
dern Worten:  die  Bestimmungen  der  Vergangenheit,  Gegenwart  und 
Zukunft  würden  auf  sie  keine  Anwendung  mehr  finden  können,  sie 
würde  aufhören ,  zeitlich  zu  sein.  Und  doch  ist  diese  Zeitlichkeit  eine 
wesentliche  Eigenschaft  aller  weltlichen  Dinge  ^). 

§.  110. 

Gott  ist  aber  endlich  auch  die  Zweckursache  aller  Dinge.  Alle 
Dinge  streben  nämlich  von  Natur  aus  das  Gute  an,  jedes  in  seiner 
Weise ,  und  jedes  das  bestimmte  Gut ,  welches  seiner  Natur  entspre- 
chend ist.  Wo  aber  eine  Vielheit  von  Gütern,  da  ist  nothwendig  ein 
höchstes  Gut  vorausgesetzt,  durch  welches  jene  ganze  Vielheit  von 
Gütern  bedingt  ist.  Denn  ohne  ein  Erstes  und  Höchstes  lässt  sich  auch 
hier  das  Untergeordnete  und  Geringere  nicht  denken.  Dieses  höchste 
Gut  ist  in  sich  selbst  die  Fülle  alles  Guten,  offenbart  sich  aber  in  den 
Dingen  auf  verschiedene  Weise  und  in  verschiedenem  Grade,  je  nach- 
dem die  Dinge  in  dieser  oder  jener  Weise,  in  höherem  oder  niederem 
Grade  daran  participiren.  Uud  eben  deshalb ,  weil  alle  besondem  Gü- 
ter nur  besondere  Offenbarungsweisen  des  Einen  höchsten  Gutes  sind, 
darum  streben  alle  Dinge ,  indem  sie  das  ihrer  Natur  entsprechende  Gut 
suchen,  in  letzter  und  höchster  Instanz  das  höchste  Gut  an.  Und  die- 
ses höchste  Gut  kann ,  eben  weil  es  die  Fülle  alles  Guten  ist ,  nur 
Gott  selbst  sein.  So  streben  alle  Dinge  nach  Gott:  —  Gott  ist  die 
letzte  und  höchste  Zweckiirsacbe  aller  Diuge^). 

Hieraus  folgt  nun  von  sielbst ,  dass  Gott  gerade  zu  dem  Zwecke  die 
Welt  geschaffen  hat,  um  die  Dinge,  jedes  in  seiner  Weise,  an  seiner 
Güte,  an  seiner  Herrlichkeit  Theil  nehmen  zu  lassen.  Darum  offen- 
bart die  ganze  Schöpfung  die  Macht,  die  Weisheit  und  die  Güte  Got- 
tes^),  und  entspricht,   in  ihrer  Ganzheit  genonunen,   der  Idee  voU- 


1)  Ib.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  2.  art.  5.  part.  3.  quaest.  incid.  2. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  13.  qu.  55.  m.  3.    Met.  1.  11.  tr.  2.  c.  6.  c.  9. 

3)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  1.  art.  7.   Dicimus,  quod  creatio  principa- 
liter  ostendit  potentiam,   sed  cum  hoc  osteudit  bonitatem  et  sapientiam.    Poten- 

25* 
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kommen,  welche  Gott  von  ihr  in  seinem  Geiste  trägt.  Nicht  als  ob 
Gott  keine  bessere,  vorzüglichere  Welt  hätte  schaffen  können,  als  die 
gegenwärtige.  Im  Gegentheil,  er  konnte  eine  bessere  und  vorzüglichere 
Welt  schaffen,  als  er  wirklich  geschaffen  hat ;  denn  sonst  wäre  ja  mit  der 
gegenwärtigen  Schöpfung  die  göttliche  Alhnacht  erschöpft^).  Aber 
wenn  man  die  Welt  in  ihrer  Ganzheit  betrachtet,  so  begreift  sie  als 
solche  alles  Gute  in  sich,  was  sie  ihrer  Idee  nach  möglicherweise  in 
sich  begreifen  kann,  und  ist  darum  so  vollkommen,  als  sie  sein  kann ''). 
Daher  könnten  allerdings  au  und  für  sich  die  Dinge  besser  sein,  als 
^  sie  wirklich  sind ;  aber  iil  Bezug  auf  das  Universum  konnten  sie  nicht 
besser  sein  imd  nicht  besser  werden ;  da  kann  man  sie  das  Höchst- 
gute nennen ;  denn  sie  sind  gemacht  von  der  besten  Weisheit,  von  der 
wirksamsten  Macht  und  voiü  gütigsten  Willen  des  Schöpfers,  und 
könnten  zum  Zustand  und  zur  Ordnung  des  Universums  nicht  besser 
passen  ^). 

Die  Erkenntniss  Gottes  erstreckt  sich  über  Alles,  was  er  geschah 
fen  hat ,  auf  Vergangenes ,  Gegenwärtiges  und  Zukünftiges.  Und  nicht 
blos  dieses ,  sondern  auch  Alles,  was  blos  möglich  ist  und  nie  wirklich 
wird,  fasst  das  göttliche  Wissen  in  sich ;  ja  selbst  das  Böse  ist  dem 
Blicke  Gottes  nicht  verschlossen,  obgleich  er  es  nicht  billigt  Mit 
Einem  Worte:  Gott  ist  allwissend*).  Als  der  Allwissende  nun  weiss 
er,  auf  welche  Weise  die  Dinge  zu  ihrem  Ziele  gefüjirt  werden  kön- 
nen, und  so  liegt  in  dieser  seiner  Allwissenheit  der  Möglichkeitsgrund 
für  die  Vorsehung  Gottes.  Wenn  Gott  die  Dinge  geschaffen  hat  zu 
dem  Zwecke ,  dass  sie ,  jedes  in  seiner  Weise ,  zur  Theilnahme  an  der 
göttlichen  Güte  gelangen,  so  muss  er  sie  auch  durch  die  geeigneten  Mit- 
tel zu  diesem  Ziele  hinführen :  —  und  das  ist  die  Vorsehung  ^),  Alles  also 


tentiam  ostendit  per  comparationem  ad  terminos  creationis,'  qui  sunt  nihil  et  ali- 
quid ,  qui  nullam  habent  proportionein :  et  ideo  quoad  hoc  ostenditur  potentia  in- 
finita.  Per  comparationem  autem  unius  creati  ad  alterum,  quod  cum  ipso  crea- 
tur ,  et  per  comparationem  unius  creati  ad  sua  principia  essentialia  intelligitor 
sapientia.  Per  comparationem  autem  creati  ad  finem,  in  quo  est  complementum 
creaturae,  intelligitur  bonitas. 

1)  S.  Theol.  p  l.  tr.  19.  qu.  77.  m.  3.  art.  1.  Dicendum,  qUod  confessio  fidei 
est,  quod  nulla  creatnra  facta  est  a  Deo,  quin  Dens  cam  facere  posset  meliorem: 
quia  aliter  finitum  opus  (omnis  enim  creatura  finitum  opus  est  et  finitae  bonita- 
tis  )  aequaret  potentiam  infinitnm ,  quod  impossibile  est.    vgl.  art.  8. 

2)  Ib.  p.  1.  tr.  19.  qu.  77.  m.  3.  art.  2.  Si  loquimur  de  universitatc  simplici- 
ter  et  secundum  rationcm  universitatis :  tunc  universitas  comprehendit  omnc  bo- 
nom ,  et  bonnm  per  essentiam  dictum ,  et  bonum  per  partidpationem :  et  sie  uni- 
versitate  nihil  melius  esse  potest.  Si  autem  loquimiu*  de  universitate  secundum 
rem :  quaelibet  res  universitatis  potest  esse  melior. 

3)  Ib.  p.  1.  tr.  19.  qu.  77.  m.  3.  art.  1.  p.  446,  b  sq. 

4)  Ib.  p.  1.  tr.  15.  qu.  GO.  m.  3.  —  qu.  61.  m.  2. 

5)  Ib.  p.  1.  tr.  17.  qu.  67.  m.  1  et  2.  De  caus.  et  proc.  univ.  1.  2.  tr.  4.  c  1. 
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ist  unmittelbar  unter  die  vorsehende  Leitung  Gottes  gestellt;  Nichts 
kann  sich  der  Hand  Gottes  entziehen ;  und  vermöge  dieser  vorsehen- 
den Leitung  Gottes  muss  Alles  zur  Verwirklichung  des  Zweckes  der 
Weltschöpfung  beitragen,  nicht  blos  das  Gute,  sondern  auch  das 
Böse,  letzteres  freilich  nur  in  indirecter  Weise,  so  fem  Gott  auch 
aus  dem  Bösen  das  Gute  ziehen  kann  und  wirklich  zieht  ^). 

Wir  sehen,  das  sind  ganz  andere  Lehrbestimmungen,  als  wir  sie 
bei  den  Arabern  getroffen  haben.  Wenn  die  arabischen  Philosophen, 
auf  Aristoteles  gestützt,  nicht  blos  die  Ewigkeit  der  Welt  behaupte- 
ten ,  sondern  auch  die  Allwissenheit  Gottes  und  jede  vorsehende  Für- 
sorge desselben  über  die  individuellen  Wesen  dieser  untern  Welt  läug- 
neten :  so  tritt  ihnen  hierin  Albert  mit  Entschiedenheit  entgegen ,  und 
die  gegentheiligen  Lehri^ätze  jerscheinen  bei  ihm  als  die  natürlichen 
Folgesätze  seiner  hohem  Principien.  Albert  hat  die  aristotelische 
Lehre  mit  derselben  Sorgfalt,  Genauigkeit  und  Gründlichkeit  erklärt, 
wie  die  Araber;  er  hat  nicht  seine  eigenen  Ansichten  in  die  aristote- 
lische Lehre  eingetragen ,  sondem  hat  vielmehr  in  seinen  zahlreichen 
Erklärungsschriften  den  Aristoteles  ganz  aus  sich  allein  heraus  erklärt. 
Auch  dasjenige,  was  in  der  aristotelischen  Lehre  irrthümlich  oder  we- 
nigstens nicht  hinreichend  begründet  ist,  erklärt  er  mit  derselben  mi- 
nutiösen Genauigkeit.  Aber  während  die  Araber  hiebei  stehen  blieben, 
und  das ,  was  sie  in  Aristoteles  fanden ,  als  die  eigentliche  philoso- 
pWsche  Wahrheit  betrachteten,  von  welcher  man  nicht  abgehen  könne 
und  dürfe,  hat  dagegen  Albert  in  jenen  Schriften,  in  welchen  er  selbst- 
ständig zu  Werke  geht  und  selbstständig  speculirt,  die  Irrthümer  des 
Aristoteles  mit  freiem  Geiste  entschieden  angegriffen  und  ihre  Unhalt- 
barkeit  nicht  blos  vom  theologischen,  sondern  auch  vom  philosophischen 
Standpunkte  aus  nachzuweisen  gesucht.  Und  nicht  blos  negativ  geht 
er  in  dieser  Weise  zu  Werke ,  sondern  auch  po.sitiv  sucht  er  das  Ge- 
gentheil  von  jenen  aristotelischen  Irrthümem  als  philosophische  Wahr^ 
keit  zu  begründen.  Ebenso  scheidet  er  ungescheut  dasjenige  aus,  was 
in  der  aristotelischen  Lehre  nicht  hinreichend  begründet  erscheint, 
und  hält  blos  dasjenige  fest,  was  ihm  die  metaphysische  Critik  be- 
stehen .zu  können  scheint.  Das  ist  der  wesentliche  L^nterschied,  wel- 
cher zwischen  der  arabischen  Speculation  und  zwischen  der  Specula- 
tion  Alberts  des  Grossen  obwaltet.  Die  Beweise  hiefttr  haben  wir  im 
Bisherigen  schon  hinreichend  vor  Augen  gehabt ;  wir  werden  ihnen  im 
Folgenden  noch  öfter  begegnen.  Aber  eben  weil  in  der  Speculation 
Alberts  des  Grossen  der  engherzige  Standpunkt  der  Araber  überwun- 


1)  S.  Theol.  p.  1.  tr.  1^.  qu  67.  m.  3.  Dicendum,  quod  absque  omoi  dubi- 
tatione  credendum  est,  quod  omnia  snbjacent  divinae  provideDtiac ,  et  bona  et 
mala ;  bona  sicut  ad  debitos  fines  deducenda ,  mala  sicut  ordinanda  et  per  judicii 
poenam,  et  per  bonom,  quod  elicitur  ex  ilhs. 
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den  ist»  danun  bewegt  sich  auch  diese  Speculation  mit  ungleich  grös- 
serer Freiheit,  Sicherheit  und  Einsicht  im  Gebiete  des  hohem  Wis- 
sens, als  mx  solches  in  der  arabischen  Philosophie  gefunden  haben. 
Wenn  in  der  arabischen  Philosophie  das  drückende  Dunkel  einer  dei- 
stischen  Gottverlassenheit  über  dem  menschlichen  Geiste  lagert,  so 
verschwindet  hier  dieses  Dunkel ,  und  der  Geist  tritt  in  den  Tag  des 
göttlichen  Lichtes  ein,  welches  ihn  rings  umüiesst,  und  welchem  er 
überall  begegnet,  wohin  er  immer  seinen  Blick  wenden  möge. 

§.  111. 

Wir  steigen  nun  mit  Albert  dem  Grossen  von  den  Höhen  der  Theo- 
logie herab  zur  Betrachtung  der  geschöpflichen  Dinge.  Die  Grundbe- 
grifife,  welche  hier  unserm  Philosophen  massgebend  sind,  sind  die  ari- 
stotelischen Begriffe  von  Materie  und  Form.  -  Die  Materie  ist  das  an 
sich  unbestimmte  Substrat ,  welches  der  Form  zu  Grunde  liegt  *) ;  die 
Form  dagegen  ist  das  Princip  der  Bestimmtheit  des  Dinges.  Die  Form 
gibt  also  das  bestimmte  Sein,  welches  einem  Dinge  eignet,  so  dass  es 
dadurch  dieses  Ding  und  kein  anderes ,  ein  in  einer  Materie  zusammen- 
gezogenes Sein  ist  0*  Da  aber  nur  bestimmte  Dinge  wirklich  sein  kön- 
nen ,  so  ist  die  Form  nicht  blos  das  Princip  der  Bestimmtheit,  sojiderir 
auch '  der  Wirklichkeit  des  Dinges  ^) ,  während  die  Materie  in  dieser 
Richtung  als  blosse  Möglichkeit  sich  verhält  *).  Die  Form  ist  die  Ac- 
tualität  gegenüber  der  Potentialität  der  Materie,  das  Complement  der 
Möglichkeit  ^).  Und  eben  weil  die  Materie  in  nothwendiger  Beziehung 
.  zur  Fojrm  steht  und  ohne  diese  weder  ein  bestimmtes  Sein ,  noch  über- 
«  haupt  ein  Sein  hat,  darum  ist  sie  auch  nicht  in  sich  selbst  positiv  denk- 
bar ;  sie  ist  nur  denkbar  durch  ein  anderes,  d.  i.  durch  die  Form ;  an  sich 
ist  sie  nur  denkbar  als  Privatiou  der  Form  ^).  In  der  Wirklichkeit  kann 
sie  nie  auftreten  ohne  Form  0-  Sie  hat  überall  die  Form  der  Potenz 
nach  schon  in  sich ;  sie  ist  die  Inchoation  der  Form,  mid  die  g^nze  Ent- 
wicklung der  Naturdinge  besteht  darin ,  dass  die  Form  aus  der  Potenz 
der  Materie  zur  Wirklichkeit  extrahirt  wird  ^). 

1)  S.  Theol.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  1.  art.  1.  pari.  2.  Materia  est...  priinBm 
subjectnm  c^us,  quod  est. 

2)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  %,  art.  2.  p.  9,  b.  p.  10,  b.  Hoc  aliquid 
enim  est  forma  contracta  per  materiam. 

8)  De  int  et  int.  1.  tr.  2,  4.  Materia  non  intenditur  ad  esse,  sed  formae 
est  totum  esse  rei.  —  4)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  1. 

5)  De  nat  et  or.  an.  tr.  1,  4.  p.  191,  a.    Actus  et  complementum. 

6)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art  1.  p.  8,  a.  —  art  2.  p.  9,  b.  Sub- 
stantia  et  entitas  materiae  in  se  considerata  non  est  intelligibUis  proprio  inteUectn, 
sed  intelligitur  secundum  privationem. 

7)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  4.  Materia  nunquam  tempore  est  sine  forma 
BubstantiaU. 

8)  S.  Theol.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  2.  art  4.    Materia . . .  potentia  in  se  habet 


Die  Form  ist  der  vernünftige  Gedanke,  welcher  in  der  Materie  als 
dem  Substrate  verwirklicht  ist.  In  den  Formen  der  Einzeldinge  offen- 
baren sich  die  göttlichen  Gedanken ,  nach  welchen  die  Dinge  geschaf- 
fen sind ;  die  Formen  der  Einzeldinge  sind  der  geschöpfliche  Ausdruck 
der  göttlichen  Ideen.  Und  deshalb  muss  anerkannt  werden,  dass  die 
Form  überall  das  Werk  und  die  Offenbarung  der  Intelligenz  ist.  Wo 
also  immer  eine  Form  sich  vorfindet,  da  offenbart  sich  in  ihr  die 
göttliche  Intelligenz^).  Die  göttliche  Intelligenz  ist  somit  überall  in 
allen  Dingen  gegenwärtig;  jedes  Werk  der  Natur  ist  zugleich  auch 
Werk  der  Intelligenz,  näher  oder  entfernter^).  In  den  leblosen  Din- 
gen erscheint  zwar  die  Intelligenz  in  ihrer  Offenbarung  nur  wie  unter- 
drückt und  eingetaucht  in  die  Materie,  welche  in  ihnen  gleichsam  eines 
Sieges  sich  erfreut;  aber  dennoch  ist  sie  in  allen  diesen  Dingen  auch 
vorhanden  oder  vielmehr  offenbart  sie  sich  auch  in  diesen  Dingen  ^). 
Und  wie  die  Form  die  Offenbarung  der  Intelligenz  ist ,  so  ist  auch 
hinwiederum  durch  dieselbe  die  Intelligibilität  der  Dinge  bedingt*). 

Form  und  Materie  zugleich  und  in  Einheit  miteinander  bedingen 
and  constituiren  das  bestimmte  Wesen,  welchem  wir  das  Dasein  zu- 
schreiben. Die  schöpferische  Thätigkeit  Gottes  erzweckt  mithin  weder 
die  Materie  für  sich,  noch  die  Form  für  sich;  —  das  Product  der 
schöpferischen  Thätigkeit  Gottes  ist  vielmehr  das  aus  beiden  Besulti-: 
rende,  —  das  Compositum  ^).  Die  Verschiedenheit  der  Dinge  hat  ihren 
ersten  Grund  nicht  in  der  Materie,  sondern  in  der  Form;  denn  die 
Form  ist  es,  wodurch  sich  die  Dinge  von  einander  unterscheiden.  Die 
Verschiedenheit  der  Materie  ist  nur  gegeben  in  Folge  der  Verschie- 
denheit der  Formen ;  also  nicht  die  Ursache ,  sondern  nur  das  Zeichen 
der  Verschiedenheit  der  Formen ''). 

Es  sind  nun  aber  solche  Dinge  zu  unterscheiden,  deren  ganzes 
Subject  oder  ganze  Materie  die  ihr  zukommende  Form  annimmt,  so 
dass  sie  kein  Vermögen,  anders  zu  sein,  in  sich  zurückbehalten,  und 
solche ,  welche  ausser  der  geformten  Materie  noch  eine  andere  in  sich 
haben,  welche  entgegengesetzte  Fonnen  annehmen  kann.  Jenes  sind 
die  uj^ veränderlichen  Dinge,  die  Himmelskörper;  dieses  die  veränder- 


formam ; potentia  baec  est  potentia  inchoationis  fuimae.    Summ,  de  creat 

p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  4. 

1)  De^caus.  et  proc.  univ.   I.   1.   tr.  4.  c.  7.  p.  5G0,  a.    De  nat.  et  or.  anim. 
tr.  1.  c  1.  p.  185,  a. 

2)  Ib.  tr.  1.  c  1.  p.  185,  a.    De  caus.  et  proc.  un.  1.  2.  tr.  1.  c.  2.  p.  565,  a. 

3)  De  int.  et  int.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  243,  a.    De  nat.  et  or.  an.  tr.   1.  c.  3. 
p.  187,  b  sq.  —  4)  De  int.  et  int.  1.  1.  tr.  2.  c.  3.  p.  248,  a. 

5)  S.  Th.  p.  2.  tr.  1.  qu.  3.  m.  3.  J^t.  2. 

6)  De  int  et  int.  1.  1.  tr.  1.  c.  5.    Materiarum  diversitas  non  est  CAUsa,  aed 
Bigmun  diTersitatis  formarum. 
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liehen  Dinge,  die  sublunarischen  Wesen  ^).  Die  Materie  verhält  sich 
im  Bereiche  dieser  veränderlichen  und  vergänglichen  Dinge  potentiell' 
zu  verschiedenen  Formen;  daher  g}bt  es  hier  nicht  blos  eine  Vielheit 
von  Dingen,  sonderndes  ist  auch  die  Möglichkeit  einer  Generation  und 
Corruption  in  diesem  Bereiche  gegeben,  weil  die  Materie  die  eine 
Form  verlieren  und  die  andere  annehmen  kann,  während  vom  Bereiche 
der  unveränderlichen  und  unvergänglichen  Dinge  alle  Generation  und 
Corruption  ausgeschlossen  ist  ^). 

Die  Zusammensetzung  aus  Materie  und  Form  findet  statt  bei  allen 
körperlichen  Wesen  ohne  Ausnahme;  die  geistigen  Wesen  dagegen 
schÜessen  vermöge  ihres  Wesens  eine  solche  Zusammensetzung  aus. 
Bei  den  geistigen  Wesen  bleibt  also  nur  die  Zusammensetzung  aus  dem 
„  quo  est  '*  und  „  quod  est, "  oder  aus  der  Natur  und  dem  Suppositum 
der  Natur  übrig  ^).  In  allen  geschöpflichen  Wesen  ist  nämlich  zu  unter- 
scheiden zwischen  ihrer  Quiddität  oder  Bestimmtheit  und  zwischen  dem 
Träger  ihrer  Bestimmtheit  Etwas  anderes  ist  das ,  was  ist ,  und  et- 
was anderes  dasjenige,  wodurch  es  dasjenige  ist,  was  es  ist  Jenes 
ist  das  „  quod  est,  '^  dieses  das  „  quo  est ; ''  jenes  ist  das  Suppositum, 
dieses  die  Natur  oder  Wesenheit  dieses  Suppositums  *).  Diese  frei- 
lich blos  metaphysische  Zusammensetzung  betrifft  hun,  wie  gesagt, 
nicht  blos  die  Naturwesen,  sondern  auch  die  geistigen  Wesen;  auch 
in  ihn^  ist  das  „  quod  est  ^^  von  dem  „  quo  est  '^  zu  unterscheiden. 
Mit  dieser  Zusammensetzung  hat  es  aber  bei  ihnen  auch  sein  Bewen- 
den ;  die  Zusammensetzung  aus  Materie  imd  Form  findet  auf  sie  keine 
Anwendung  *). 

Aus  diesen  Prämissen  löst  sich  denn  nun  bei  Albert  auch  die 
Frage  über  die  Universalien.  Der  allgemeine  Begriff  kann  als  solcher, 
d.  h.  in  seiner  Allgemeinheit  gefksst,  nicht  objectiv  in  den  Dingen 
sein.  Denn  wäre  dieses,  dann  müsste  er  ein  und  dasselbe  sein  mit 
dem  Individuum,  von  welchem  er  prädicirt  wird.  Daraus  würde  aber 
wiederum  folgen ,  dass  jene  Individuen ,  von  welchen  ein  und  derselbe 
Begriff  prädicirt  wird,  auch  unter  sich  gar  nicht  verschieden  wären,  was 
offenbar  absurd  ist  ^).    Der  allgemeine  .Begriff  als  solcher ,   d^  h.  in 


1)  S.  TheoL  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  1.  art.  1.  part.  2.  Summ,  de  creat.  p.  1. 
tr.  1.  qu.  2.  art.  5.  p.  15,  a.    De  int.  et  int.  1.  1.  tr.  2.  c.  2.  p.  247,  b  sq. 

2)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  5— S. 

3)  Ib.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  5.  In  substantiis  spiritualibus  non  est  a<;cipere 
compositionem ,  nisi  suppositi  et  naturae,  ci^'us  suppositum  est  illud. 

4)  Summ,  de  creat.  p.  1.  tr.  1.  qu.  2.  art.  5.  „Quo  est**  est  forma  totias  ; 
„quod  est"  autem  dicit  ipsum  totum,  ci^us  est  forma. 

6)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  In.  2.  p.  358,  b  sq. 

6)  De  int  et  int.  1.  1.  tr.  2.  c.  2.  SI  universale  esset  in  re,  oportet,  quod 
idem  esset  rei  iUi,  in  qua  est:  quia  aliter  falsa  esset  praedicatio  iUius,  cnm  dice- 
retor :  Sortes  est  homo ,  vel  Sortes  est  animal :  homo  igitur  vel  animal  praedica- 
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seiner  Allgemeinheit  gefasst,  kann  somit  nur  im  denkenden  Verstände 
sein ;  er  ist  in  dieser  seiner  Allgemeinheit  ein  Product  des  Penkens  *). 
Damit  ist  jedoch  nicht  gesagt ,   dass  das  Universale  gar  keinen 
Grand  in  der  Objectivität  habe  und  eine  blosse  Zusammenfassung  ähn- 
licher Dinge  im  Denken  sei.    Diess  könnte  nur  dann  stattfinden,  wenn 
der  Begriflf  im  Unterschiede  von  der  blossen  Vorstellung  gar  keinen 
eigenen  Inhalt  hätte.    Dem  ist  aber  nicht  so.    Im  allgemeinen  Begriife 
erfassen  wir  nämlich  das  Wesen  der  Dinge,  die  substantielle  Form, 
welche  in  den  Einzelwesen  verwirklicht  ist.    D«r  Sinn  bietet  uns  blos 
das  einzelne  Ding  nach  seiner  Erscheinung ;  der  Verstand  dagegen  er- 
fasst  im  Begriffe  das  Wesen,  die  intelligible  Form,* welche  unter  den 
Accidentien  als  den  Bedingungen  der  Erscheinung  verborgen  liegt'). 
Daher  ist  der  Begriff  seinem  Inhalte  nach  objectiv  in  den  Dingen  wirk- 
üch-    Nur  die  Allgemeinheit  also  wird  dem  Begriffe  vom  Verstände 
zngetheilt ,  aber  auch  dieses  nur  auf  der  Grundlage  der  Objectivität.   In 
so  ferae  nämlich  jene  Wesenheit,  jene  Form,  welche. den  Inhalt  des 
Begriffes  ausmacht,  als  in  vielen  Dingen  wirklich  oder  doch  wirklich 
sein  könnend  erkannt  wird,  wird  dadurch  der  Verstand  bestimmt,  alle 
diese  Dinge  unter  jenem  Begriffe  zusammenzufassen,    die   gedachte 
Form  als  mittheilbar  an  viele  Dinge  zu  denken ,   und  so  den  Begriff 
zar  Allgemeinheit  zu  >erheben  ^). 


tarn  de  Sorte  idem  est  Sorti.  Eadem  ratione  praedicatum  de  Piatone  est  idem 
Platoni.  Sed  quia  quaecunque  uni  et  eidem  sunt  eadem,  ipsa  sunt  eadem,  se- 
qceretur  ex  hoc,  quod  Sortes  et  Plato  essent  idem. 

1)  Ib.  ].  c.  p.  247,  a.    Universale  in  eo,  quod  est  universale,  non  est  nisi  in^ 
anima.    p.  248,  b.    Universale  non  est  in  re,  sed  in  ratione. 

2)  Ib.  I.  1.  tr.  2.  c.  1. 

8)  Ib.  ].  I.  tr.  2.  c.  2.  p.  247,  b  sq.  Essentia  uniuscig'usque  rei  dupliciter  est 
consideranda.  Uno  modo  videlicet,  prout  est  natura  diversa  a  natura  materiae, 
si?e  ^8 ,  in  quo  est ,  quodcunque  sit  illud.  Et  alio  modo ,  prout  est  in  materia, 
siTe  in  eo ,  in  quo  est  individuata  per  hoc ,  quod  est  in  ipso.  Et  primo  quidem 
modo  adhuc  dupliciter  consideratur.  Uno  quidem  modo ,  prout  est  essentia  quae- 
dam  absoluta  in  se  ipsa,  et  sie  vocatur  essentia,  et  est  unum  quid  in  se  existens, 
nee  habet  esse  nisi  talis  essentiae,  et  sie  est  una  sola.  Alio  modo,  ut  ei  conve- 
nit  commnnicabilitas  secundum  aptitudinem :  et  hoc  accidit  ei  ex  hoc ,  quod  est 
essentia  apta  dare  multis  esse,  etiamsi  nimquam  det  illud,  et  sie  proprie  vocatur 
oniversale ....  Per  hanc  igitur  aptitudinem  universale  est  in  re  extra ;  sed  secun- 
dum actum  existendi  in  muliis  non  est  nisi  in  intellectu ....  Prout  autem  jam  par- 
tidpator  ab  eo,  in  quo  est,  adhuc  duplicem  habet  considerationem.  Unom  qui- 
dem, prout  est  finis  generationis  vel  compositionis  substantiae  desideratae  a  ma- 
teria, vel  in  eo,  in  quo  est,  cui  dat  esse  et  pcrfectionem :  et  sie  vocatur  actus, 
et  est  particularis  et  determinata.  Secundo  autem  modo,  prout  ipsa  est  totum 
esse  ref ,  et  sie  vocatur  quidditas ,  et  sie  iterum  est  determinata ,  particularizata 
et  propria.  Hoc  ergo  ultimo  modo  considerata  forma  praedicatur  de  re ,  ci^'us 
est  forma,  et  sie  separata  per  intellectum  est  universale  in  intellectu:  et  ideo  ap- 
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Auf  diese  Voraussetzungen  gestützt,  ist  es  nun  Albert  dem  Gros- 
sen leicht ,  die  Frage  zu  lösen ,  ob  die  Universalien  ante  rem «  in  re 
oder  post  rem  seien.  Er  entscheidet  die  Frage  mit  Recht  dahin,  dass 
die  Universalien  sowohl  ante  rem,  als  auch  in  re  und  post  rem  seien. 
Weil  nämlich  das  Universale  das  Weson ,  die  substanzielle  Form  der 
Individuen  zum  Inhalte  hat,  so  ist  es  offenbar  vor  den  Dingen  im 
göttlichen  Verstände.  Denn  der  göttliche  Verstand  ist  ja,  wie  wir  be- 
reits gehört  haben ,  die  vorbildliche  Ursache  aller  Dinge ,  die  idealen 
Gründe  aller  Dinge  sjnd  als  Vorbilder  des  Geschöpilichen  in  ihm ;  alle 
Formen  der  Dinge  sind  in  ihm  ideal  präformirt  und  gehen  daher,  so 
fem  sie  in  ihm  ^ind ,  allen  Einzelwesen ,  in  welchen  sie  durch  die 
Schöpfung  verwirklicht  werden,  voraus').  Die  Uni  versahen  sind  aber 
auch  in  den^ Dingen  (in  re),  in  so  ferne  jene  Formen  oder  Wesenhei- 
ten, welche  den  Inhalt  des  allgemeinen  Begriffes  bilden,  in  den  indi- 
viduellen Dingen  verwirklicht  sind.  Und  endlich  sind  die  Universa- 
lien  nach  den  Dingen  (post  rem),  in  so  ferne  der  menschliche  Ver- 
stand jene  Formen  in  der  oben  angegebenen  Weise  von  den  Dmgen  ab- 
strahirt,  und  dem  dadurch  gewonnenen  Gedanken  die  Form  der  All- 
gemeinheit gibt  Denn  der  menschliche  Verstand  setzt  zum  Bebufe 
seiner  Erkenntniss  die  Dinge  voraus,  und  kann  den  allgemeinen  Ge- 
danken nur  aus  diesen  gewinnen  ^). 

Offenbar  schlägt  diese  Auffassung  des  Allgemeinen  in  jene  rechte 
Mitte  ein  zwischen  Nominalismus  und  excessivem  Realismus,  in  wel- 
cher die  Wahrheit  der  beiden  Gegensätze  gelegen  ist  Es  wird  das 
Allgemeine  eben  so  wenig  im  blossen  subjectiven  Denken  verflüchtigt, 
als  umgekehrt  die  Einzeldinge  im  Allgemeinen  verflüchtigt  werden. 
Das  Allgemeine  kann  als  solches  nur  in  einem  Verstände  sein ,  sei  es 
nun  in  dem  göttlichen  oder  im  menschlichen  Verstände.  In  ersterer 
Beziehung  geht  es  den  Dingen  voran,  in  letzterer  folgt  es  ihnen  nach. 
Aber  der  Inhalt  des  Allgemeinen  ist  objectiv  wirklich  in  jedem  einzel- 
Dinge ,  wovon  der  allgemeine  Begriff  prädicirt  werden  kann ,  und  so 
ist  dem  Allgemeinen  auch  ein  objectiver  Grund  untergebreitet,  auf 
welchem  es  sich  bildet,  und  zwar  in  der  Weise,  dass  es  auch  nur  auf 
dieser  objectiven  Grundlage  sich  bilden  kann.  Damit  ist  dasjenige  aus- 
gesprochen und  formulirt,  was  bisher  im  Streite  zwischen  Nominalismus 
und  Realismus  als  die  rechte  Mitte  angestrebt  wurde :  wir  haben  den 


titudo  suae  communicabilitatis  reducitur  ad   actum  in  intellectu  separante  ipguiv 
ab  individuantibus. 

1)  Met.  1.  6.  tr.  2.  c  6. 

2)  De  natur.  et  orig.  animae,  tr.  1.  c.  2.  Et  tunc  resultant  tria  geuera  for- 
inarum.  Umim  quidem  ante  rem  existens,  quod  est  causa  formativa. . . .  AUud  au- 
tem  est  ipsum  genus  formanmi ,  quac  fluctuant  in  materia ....  Tertinm  aotem  est 
genus  formarum,  quod  abstrahente  intellectu  Beparatur  a  rebus. 
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ächten,  gemässigten  Realismus ,  sowohl  der  Sache ,  als  auch  der  For- 
mel nach. 

Damit  hängt  nun  aber  wiederum  zusammen  die  Ansicht,  welcher 
Albert  der  Grosse  in  Bezug  auf  das  Princip  der  IndiViduation  zugfetban 
ist  Er  versteht  nämlich  unter  Princip  der  Individuation  dasjenige ,  wo- 
durch die  Individualität  des  Einzelwesen  gegenüber  der  allgemeinen  Na- 
tur, welche  in  ihm  individuell  sich  verwirklicht  findet ,  bedingt  ist  Als 
solches  Individuationsprincip  betrachtet  nun  Albert  im  Allgemeinen  das 
Sappositum  der  Natur,  das  „  quod  est,  ^^  im  Gegensatze  aom  „  quo  est '' 
Das  gilt  von  allen  Wesen ,  von  den  körperlichen  und  von  den  geistigen 
Wesen 9  weil ,  wie  wir  gehört  haben,  nicht  blos  bei  den  erstem,  sondern 
auch  bei  den  letztem  das  „quod  est''  von  dem  „quo  est''  unterschieden 
werden  muss  ^).  Was  die  körperlichen  Wesen  im  Besoudem  betrifft ,  so 
kann  in  ihnen  allerdings  auch  die  Materie  als  Princip  der  Individuation 
betrachtet  werden ;  jedoch  nicht  in  so  feme  sie  Materie  ist,  sondern  in  so 
ferne  sie  in  den  körperlichen  Dingen  das,  erste  Subjcct  dessen  ist ,  was 
das  Ding  ist,  mit  andem  Worten :  in  so  fern  sie  in  dem  Einzelwesen  das 
Substrat  der  an  sich  allgemeinen  Form  ist ,  welche  eben  durch  die  Ma- 
terie zum  Einzelwesen  contrahirt  wird'). 

§.  112. 

Die  bisherigen  Untersuchungen  führen  uns  nun  von  selbst  auf  die 
Frage ,  welches  denn  der  höchste  Grund  der  Vielheit  und  Verschiedeu- 
ieit  der  weltlichen  Dinge  sei.  Ihr  specifischer  Unterschied  ist  be- 
dingt durch  die  Form,  ihr  individueller  durch  die  Materie,  oder  viel- 
mehr allgemein  durch  das  „  quod  est ; "  —  aber  woher  komrpt  es ,  dass 
die  Welt  aus  vielen  specifisch  und  individuell  verschiedenen  Dingen  be- 
steht?—  Man  hat  gesagt ,  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge 
entstehe  durch  die  immer  weiter  fortschreitende  Entfernung  der  welt- 
lichen Dinge  von  ihrem  ersten  Princip ,  von  Gott.  Aus  dem  ersten  Prin- 
cip könne,  weil  es  absolute  Einheit  sei,  unmittelbar  nur  wieder  ein 
einheitliches  Sein  hervorgehen;  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der 
Dinge  könne  also  nur  mittelbar,  und  zwar  im  geraden  Verhältnisse 
mit  der  Entfernung  der  Dinge  vom  -ersten  Princip  erfolgen.  —  Allein, 
erwiedert  Albert,  der  Satz ,  dass  aus  Einem ,  in  so  fem  es  Eines  ist, 
nur  wieder  Eines  erfolgen  könne,  hat  nur  Giltigkeit  bei  solchen  Ur- 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4,  m.  1/art.  1.  part.  2.  Primum  individuans  est 
id,  quod  est  —  Unum  est  principiiun  singularitatis  et  incommuuicabilitatis,  et  hoc 
est  hoc  sappositum  naturae  communis  in  qualibet  natura. 

2)  Ib.  1.  c.  Nee  materia  est  individuans,  nisi  prout  est  primum  subjectiuu 
QQS,  quod  est  art.  2.  part.  2.  Materia  per  rationem  materiae  non  est  princi- 
pium  individuationis ,  sed  potius  per  rationem  proprii  sultjeeti  est  prindpium  indi- 
Tiduationis  nt  primum  subjectum.  tr.  12.  qu.  72.  m.  2.  Met.  1.  11.  tr.  1.  Indivi- 
duorum  mnltitudo  fit  omnis  per  divisionem  materiae.    De  coelo,  1.  tr.  3.  c.  8. 
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Sachen,  deren  Wirksamkeit  eine  rein  natürliche  und  darum  auch  na- 
turnothwendige  ist.  Wenn  es  sich  aber  um  eine  Ursache  handelt, 
welche  durch  Erkenntniss  und  Wille  thätig  ist,  also  ihre  Wirkung  mit 
Erkenntniss  und  freier  Selbstbestimmung  hervorbringt,  da  kann  die- 
ser Satz  keine  Anwendung  finden  *)•  Und  da  nun  Gott  in  der  That 
die  weltlichen  Dinge  nach  Art  eines  Künstlers,  d.  h.  mit  Erkenntniss 
und  freier  Selbstbestimmung  schafft,  so  muss  die  angeführte  Erklä- 
rungsweise der  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge  als  ganz  nich- 
tig erscheineif.  Vielmehr  ist  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge 
unmittelbar  zu  reduciren  auf  die  göttliche  Weisheit  selbst.  Wie  der 
Künstler  sein  Kunstwerk  aus  einer  Mehrheit  von  verschiedenen  Thei- 
len  bildet,  welche  er  miteinander  zu  einer  Einheit  verbindet,  so  hat 
auch  Gott  in  seiner  Weisheit  das  grosse  Weltganze  aus  verschiedenen 
Theilen  gebildet,  um  in  demselben  und  an  demselben  seine  Weisheit, 
Güte  und  Macht  zu  offenbaren.  Da  nänilich  Gott  mit  Einer  Form  und 
mit  Einer  Materie  den  Zweck  der  Welt  nicht  erreichen,  seine  Weis- 
heit und  Macht  nicht  vollkommen  offenbaren ,  seine  Güte  nicht  voll- 
kommen mittheilen  konnte ,  so  hat  er  viele  und  verschiedene  Dinge  ge- 
schaffen und  sie  zu  einer  durchgreifenden  einheitlichen  Ordnung  mit- 
einander  verbunden,  damit  daraus  ein  Weltganzes  entspringe,  welches 
seinem   Zwecke   vollkommen   entsprechend   wäre^).     Daher  hört  die 


1)  S.  Theol.  p.  2.  tr.  1.  qu.  3.  m.  8.  art.  l.p.  15,  b.  Adid,  quod  objicitur,  quod 
ab  imo  non  est  nisi  unum:  dicendum,  quod  hoc  verum  est  in  agentibus  per  se  et 
per  naturae  necessitatem :  sicut  calidum  facit  calidum,  et  frigidum  frigida,  et  8ol 
accessu  luminis  sui  generationem,  et  recessu  corruptionem.  Sed  in  operantibus  per 
inteUectun\  et  voluntatem  non  est  verum:  haec  enim  cum  ratione  operantur,  et 
ratio  sumitur  ex  fine  operis ,  et  quando  exigit  plura ,  quorum  virtutib^s  indudtur 
finis ,  operantur  plura ,  et  adducunt  et  constituunt  in  ordine  ad  finem ,  et  quando 
finis  exigit  unum,  operantur  unum.  Et  hujus  causa  est,  qnia  licet  in  talibus  ope- 
rans  sit  unum  solum  et  simplex ,  tamen  ratio ,  ad  quam  inspiciens  facit  opus ,  et 
quae  regit  in  opere,  plura  exigit:  et  adducit  et  constituit  unumqnodque  in  gradn 
virtutis  suae,  quo  aliquam  analogiam  et  influentiam  habet  ad  finem:  aliter 
C(jus  opus  non  esset  perfectum.  Unde  hoc  principium  eodem  modo  se  habens  in 
se,  secundum  diversitatem  operis  facit, unum  et  i^ultaT 

2)  Ib.  1.  c.  p.  15,  a  sq.  Sicut  et  ars  faciendi  domum,  licet  sit  unius  opificis, 
et  unius  finis,  qui  est  protegi  ab  imbribus  et  caumatibus  et  custodia  rerum  ad  se 
pertinentibns ,  tamen  est  de  nniltis :  quorum  omnium  analogia  est  ad  finem  iUum, 
ut  lapidum,  lignorum,  caementi  etc.,  uniusciyusque  tamen  in  propria  analogia.  Et 
B\  quaeritur  causa  multitudinis  in  partibus  domus,  causa  ejus  prima  est  proxima 
dispositio  artis,  quae  multa  disponit  ad  finem  domus,  eo  quod  ex  uno  et  in  uno 
perfectc  induci  non  potest.  Ita  est  in  universo,  quod  perfecta  potentia  Dei,  et 
perfecta  communicatio  bonitatis  ejus,  et  perfecta  demonstratio  sapientiae  ad  finem 
universi  procedere  non  poterat,  rebus  existentibus  sub  unitate  formae  vel  mate- 
riae,  sed  existentibus  sub  multitudine:  et  ideo  produxit  res  ad  Universum  perti- 
nentes  sub  multitudipe,  et  non  sub  unitate,  quia  per  unum  ad  finem  univeni  de- 
venire  non  potuit.  ^ 
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Welt ,  obgleich  sie  eine  Vielheit  und  Verschiedenheit  von  Dingen  in  sich 
schliesst,  doch  nicht  auf,  eine  Einheit  zu  sein.  Sie  ist  Eine  Weit,  so- 
wohl in  Beziehung  auf  den  Schöpfer,  welcher  in  der  Einheit  der  Welt 
seine  Einheit  offenbart,  als  in  Beziehung  auf  die  Geschöpfe,,  welche 
ohne  Lücke  von  Gott  ausgehen,  und  indem  sie  sich  materiell  und  for- 
mell von  einander  unterscheiden,  doch  in  einem  ununterbrochenen  Zu- 
sammenhänge miteinander  stehen')* 

W§nn  daher  oben  gesagt  wurde,  dass  im  Bereiche  der  Naturdinge 
die  Formen  der  Potenz  nach  schon  in  der  Materie  liegen,  so  ist  Gott 
es ,  welcher  diese  Formen  der  Potenz  nach  in  die  Materie  gelegt  hat, 
damit  daraus  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge  in  der  Ein- 
heit der  Weltordnung  sich  entwickle').  Diese  Entwicklung  ist  nun' 
zwar  zuhöchst  durch  die  göttliche  Mitwirkung  bedingt,  weil  die  schö- 
pferische Ursache  allen  Dingen  innerlichst  gegenwärtig  sein  muss^).  . 
Aber  Gott  bedient  sich  in  seiner  Wirksamkeit  in  der  Natur  überall 
auch  der  Mittelursachen  als  seiner  Werkzeuge,  und  wirkt  so  auch  durch 
diese  die  Entwicklung  der  natürlichen  Dinge  ^).  Doch  hat  die  zweite 
Ursache  das  Vermögen  zu  bewirken  nur  durch  die  erste,  und  nur  des- 
wegen, weil  die  erste  Ursache  auch  in  der  zweiten  ist^). 

Drei  grosse  Wesensordnungen  siud  es  nun  aber,  durch  welche  das 
ganze  Universum   in   seiner   Einheit  constituirt  wird.    Auf  unterster 
Stufe  steht  die  körperliche  Welt ;   auf  höchster  Stufe  die  Welt  der ' 
moen  Geister,  und  zwischen  beiden  steht  der  Mensch,  in  welchem  das 
Körperliche  und  Geistige  zur  Einheit  verbunden  ist. 

Betrachten  wir  zuerst  die  rein  geistigen  Wesen,  —  die  Engel,  so 
hält  Albert  entschieden  an  der  Ansicht  fest,  dass  die  Engel  zwar  mög- 
licherweise zu  bestimmten  Zwecken  einen  Körper  annehmen  können, 
dass  sie  aber  von  Natur  aus  körperlos,  alcäo  reiu  geistige  Substanzen 
seien  *).  Als  rein  geistiges  Wesen  ist  der  Engel  frei  von  der  Zusam- 
mensetzung aus  Materie  und  Form ;  nur  im  uneigentlichen  Sinne  kann 
man  das  „quod  est,"  im  Gegensatze  zum  „quo  est"  oder  zur  Wesen- 
heit^ als  die  Materie  der  englischen  Natur  bezeichnen.  Der  Engel  ist 
als  ein  rein  geistiges  auch  ein  rein  einfaches  Wesen ').  Albert  schliesst 
sich  der  Definition  an,  welche  Johannes  Damasccnus  von  dem  Engel  gibt, 
nach  welcher  dieser  als  Substantia  intcllectualis,  semper  mobilis,  arbitro 
libera,  incorporca,  deo  ministrans,  secundum  gratiam,  non  natura  im- 
mortalitatem  suscipiens  zu  bezeichnen  ist.  Die  Intellectualität  unterschei- 
det den  Engel  von  dem  Naturwesen,  die  Mobilität  von  Gott,  welcher 


1)  Ib.  I.  c.  —  2)  Ib.  p.  2.  tr.  8.  qu.  31.  m.  1.  art.  4.  —  8)  De  caus.  et  proc. 
an.  L  1.  tr.  4.  c.  7.  p.  560,  b.  —  1.  2.  tr.  1.  c.  5.  p.  567,  b.  —  4)  De  nat  et  or.  an. 
tr.  1.  c.  3.  p.  189,  b.  De  int.  et  int.  1.  1.  tr.  1,  4.  p.  241,  b.  —  5)  De  caus.  et 
ppoc.  un.  2.  tr.  1,  5.  p.  567,  b.  —  6)  In  libr.  sent.  J.  2.  dist.  8.  art.  1  sqq.  — 
7)  Ib.  L  2.  dist  3.  art.  4.    S.  Theol.  p.  2.  tr.  4.  qu.  13.  m.  1. 
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wesentlich  unbewegt  ist,  die  Freiheit  von  den"  unfreien  Wesen,  liie  In- 
corporalität  von  den  körperlichen  Dingen,  die  Eigenschaft  des  dienst- 
lichen Verhältnisses  zu  Gott  von  dem  Menschen,  welcher  in  Folge  sei- 
ner Bedürftigkeit,  wovon  der  Engel  frei  ist,  sich  selbst  dient,  die 
durch  die  göttliche  Gnade  bedingte  Incorruptibilität  endlich  von  jenen 
Wesen,  welche  der  Corruption  unterliegen*).  Die  Freiheit,  welche 
dem  Engel  von  Natur  aus  eignet,  besteht  nicht  in  der  Flexibilität 
zum  Guten  und  zum  Bösen ;  denn  die  Flexibilität  zum  Bösen  ist  nach 
Albert  weder  Freiheit,  noch  ein  Theil  der  Freiheit;  sondern  sie  be- 
steht vielmehr  darin,  dass  der  Engel  nicht  von  Natur  aus  zu  Einem 
determinirt  ist,  wie  die  Naturwesen,  und  dass  er  auch  nicht  durch 
äussere  Nothwendigkeit  zu  einer  Handlung  determinirt  werden  kann, 
wenn  er  nicht  selbst  will.  Die  Confirmation  der  guten  und  die  Ob- 
stüiation  der  gefallenen  Engel  involvirt  keinen  Zwang  und  hebt  mit- 
hin auch  deren  Freiheit  nicht  auf;  die  Confirmation  besteht  vielmehr 
nur  in  der  spontanen  Immobilität  des  Willen^  im  Guten,  und  die  Ob- 
stination in  der  spontanen  Hartnäckigkeit  des  Willens  im  Bösen'). 
Die  Engel  sind  nicht  der  Dauer,  sondern  nur  der  Dignität  nach  vor 
der  körperlichen  Creatur  geschaffen  worden^),  und  zwar  gleich  im 
Anfange  in  personaler  Verschiedenheit  von  einander,  wjil  die  Perso- 
nalität eine  wesentliche  Folge  ihrer  geistigen  Natur  ist  *).  Femer  wur- 
den sie  geschaffen  in  der  Gnade,  damit  sie,  mitwirkend  mit  derselben, 
die  Befestigung  im  Guten  als  Lohn  erhielten,  was  freilich  nicht  bei 
allen  eintrat  *).  Die  Engel  sind  abgetheilt  in  neun  Ordnungen,  welche 
die  himmlische  Hierarchie  bilden,  und  wovon  die  höhere  Ordnung 
stets  erleuchtend  auf  die  nächst  niedere  einfliesst  *). 

Gehen  wir  hienach  über  zu  der  körperlichen  Welt  als  dem  zwei- 
ten Endgliede  des  ganzen  Schöpfungssystems,  so  nimmt  hier  Albert 
der  Grosse,  wie  alle  Scholastiker,  die  aristotelisch  -  astronomische 
Lehre  auf.  Die  Erde  bildet  den  Mittelpimkt  der  Welt.  Um  diese 
kreisen  die  Himmelssphären,  welche  selbst  wiederum  sich  gegensei- 
tig untergeordnet  sind,  und  durch  diese  Kreisung  der  Gestirne, 
zunächst  der  Sonne  um  die  Erde,  ist  in  dieser  Region  unter  dem 
Monde  alle  Bewegung,  alle  Generation  und  Corruption  bedingt.  Die 
körperlichen  Wesen  auf  der  Erde  stufen  sich  in  continuirlicher  Reihen- 
folge gegenseitig  über  emander  auf,  und  an  der  Spitze  dieser  Py- 
ramide steht  der  Mensch.  —  Diess  führt  uns  auf  die  psycholo- 
gische Lehre  Alberts,  mit  welcher  wir  uns  eingehender  zu  beschäf- 
tigen haben. 


1)  In  libr.  sent.  1.  2.  dist.  2.  art.  2.  —  2)  Ib.  1.  c.  art/  7.  Cf.  S.  Thcol.  p.  2. 
tr.  4.  qu.  16.  m.  1  sqq.  —  3)  In  libr.  sent.  1.  2.  dist.  2.  art.  1.  — .  4)  Ib.  1.  2. 
dist  3.  art.  5.  —  5)  Ib.  1.  c.  art  12.  —  6)  Ib.  1.  2.  dist.  9.  art  1  sqq. 
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§.  113. 

An  der  Spitze  der  psychologischen  Lehre  Alberts  des  Grossen  steht 
der  Satz ,  dass  die  menschliche  Seele  nicht  unter  die  Categorie  der  Acci- 
dentien  zu  stellen,  sondern  dass  sie  vielmehr  als  Substanz  zu  denken  sei. 
Wäre  sie  nämlich  nicht  Substanz,  so  könnte  sie  nicht  Princip  einer  Thä- 
tigkeit  sein,  was  sie  doch  unstreitig  ist ;  denn  ein  blosses Accidens  kann 
nicht  thätig  sein*)*  Es  kommt  also  Alles  darauf  an  zu  untersuchen, 
welches  die  Natur  dieser  Substanz  sei ,  welche  wir  Seele  nennen,  ob  sie 
als  körperlich  oder  als  unkörperlich  zu  denken  sei. 

Hier  nun  stellt  Albert  der  Grosse  den  Satz  auf,  dass  die  Seele  nicht 
körperlicher  Natur ,  sondern  vielmehr  ein  vom  Körper  wesentlich  ver- 
schiedenes ,  unkörperliches  und  geistiges  Wesen  sei.  Cs  ist  von  Inte- 
resse ,  die  Beweise  kennen  zu  lernen ,  durch  welche  er  diese  seine  Lehre 
zu  begründen  sucht. 

Die  intellective  Thätigkeit,  sagt  Albert,  ist  im  Menschen  keineswegs 
wesentlich  an  ein  körperliches  Organ  gebunden ,  sondern  vollzieht  sich 
ohne  ein  solches ;  sie  ist  eine  überorgauische  Thätigkeit.  —  Intellectus  est 
separatus.  —  Fände  solches  nicht  statt,  dann  wäre  vor  Allem  kein  Selbst- 
bewusstsein  denkbar,  weil  eine  körperliche  Thätigkeit  weder  ihrer 
selbst,  noch  ihres  Werkzeuges  inne  wird.  Ausserdem  geht  die  Erkennt- 
niss  des  Verstandes  auf  alle  Gegenstände  ohne  Ausnahme ,  was  bei  einer 
körperlichen  Kraft  nicht  möglich  ist,  da  eine  solche  nur  dasjenige  zum 
Gegenstande  haben  und  aufnehmen  kann ,  was  mit  ihr  selbst  und  mit 
ihrem  Organe  homogen  ist.  Dazu  kommt  noch ,  dass  der  Verstand  we- 
der durch  eine  zu  grosse  Intensität  des  Eindruckes  von  Seite  des  ihm 
entsprechenden  Objectes  verletzt  oder  corrumpirt  wird,  wie  solches  bei 
dem  Sinne  der  Fall  ist,  noch  sich  abschwächt  mit  der  fortschreitenden 
Abschwächung  der  Organe  im  höheren  Alter,  was  Alles  nicht  denkbar 
wäre,  wenn  die  intellective  Thätigkeit  eine  organische  wäre  und  mit  der 
sensitiven  auf  gleicher  Linie  stünde  *). 

Ist  nun  aber  die  intellective  Thätigkeit  nicht  eine  durch  die  Or- 
gane des  Leibes  bedingte ,  sondern  vollzieht  sie  sich  ohne  diese  selbst- 
ständig; so  kann  auch  das  Princip,  welches  ihr  zu  Grunde  liegt,  nicht 
identisch  mit  dem  Leibe,  überhaupt  nicht  körperlicher  Natur  sein;  es 
muss  vielmehr  dasselbe  vom  Körper  wesentlich  verschieden ,  also  imma- 
terieller, geistiger  Natur  sein^). 

In  der  That ,  wäre  die  Seele  körperlicher  Natur ,  so  müsste  sie  ent- 
weder ein  beseelter  oder  ein  unbeseelter  Körper  sein.  Ist  sie  letzteres, 
dann  kann  sie  nicht  das  Lebensprincip  des  Leibes  sein,  ist  also  auch 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  68.  sol.  quaest.  Cf.  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1. 
qu  2.  art.  1.  —  2)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  59.  art.  1.  —  3)  S  Tb.  p.  2. 
tr.  12.  qu.  68.  De  nat.  et  orig.  anim.  tr.  2.  c.  8.  p.  203,  b.  De  anima,  1.  2. 
tr.  1.  c.  4. 
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nicht  Seele  im  eigentlichen  Shine  dieses  Wortes :  —  was  offenbar  ab- 
surd ist.    Ist  sie  erstenes,  «dann  entsteht  wiedenim  die  Frage,  welches 
Wesens  denn  dann  das  seelische  Princip  jenes  beseelten  Körpers  sei, 
welcher  als  Seele  des  Menschen  fungirt :  —  und  so  fort  in's  Unendliche*). 
Ueberdies  müsste  ja  die  Seele ,  falls  sie  ein  körperliches  Wesen  wäre, 
nicht  ein  unbestimmter,   sondern  ein  bestimmter  Körper  sein,   somit 
eine  eigenthtimliche  Form  haben:  und  wenn  dieses,  dann  wäre  ja  viel-' 
mehr  diese  Form  die  Seele  und  nicht  das  Compositum,   dessen  Form 
sie  ist^).    Und  wie  wäre  auch  ein  körperliches  Wesen  im  Stande,  in- 
telligible  Formen  in  sich  aufzunehmen,   wie   solches   die  menschliche 
Seele  vermag ,  da  doch  die  Kraft  des  Materiellen  und  Sinnlichen  nicht 
weiter  reichen  kann ,  als  seine  Natur !  Der  intelligible  Gedanke  ist  et- 
was schlechterdings  Einfaches;  wie  kann  aber  ein  solches  Einfaches 
Wirkung  eines  zusammengesetzten  Wesens  und  ihm  immanent  sein! 
Wo  wäre  hier  der  Punkt,  in  welchem  die  Momente  des  Gedankenß  zu 
dieser  einfachen  Einheit  sich  verschmelzen^)!  Wäre  ferner  die  Seele 
identisch  mit  dem  Leibe,   oder  überhaupt  körperlicher  Natur:   wie 
Hesse  sich  dann  die  Freiheit  des  Menschen  erklären !  Das  Körperliche 
steht  unter  dem  Gesetze  der  Natur,  welches  ein  Gesetz  der  Nothwen- 
digkeit  ist;  der  Mensch  dagegen  hat  seine  Handlungen  in  seiner  Ge- 
walt ;  er  bestimmt  sich  frei  zu  denselben :  —  ein  sicheres  Zeichen,  dass 
er  nicht  blosser  Körper  ist,   sondern  dass  vielmehr  auch  ein  unkör- 
perliches,  geistiges   Princip   in  ihm   lebt.    Ja  selbst  die  Gestalt  des 
Leibes  und  seiner  Organe,   sowie  die  Sprache  sind  Zeugnisse  für  die 
Unkörperlichkeit  und  Geistigkeit  der  Seele ;  denn  weder  der  angebome 
Adel    der   menschlichen   Gestalt,    die  Conformation    der  Hand   zum 
Dienste  der  Vernunft,  noch  die  den  Menschen  vor  allen  Dingen  aus- 
zeichnende Fähigkeit  zu  Wort  und  Sprache  Hessen  sich  erklären  ohne 
Voraussetzung   eines   geistigen  Princips,    in  welchem  diese  Vorzüge 
gründen  *). 

^  Als  unkörperliches  und  geistiges  Wesen  ist  nun  die  menschliche 
Seele  auch  eine  schlechterdings  einfache  Natur.  Wie  daher  die  übri- 
gen geistigen  Wesen  die  Zusammensetzung  aus  Materie  und  Form  aus- 
schliessen,  so  auch  sie;  nur  das  „quodesf'  und  das  „quo  est"  ist  in 
ihr  zu  unterscheiden^).    Wie  kein  geistiges  Wesen  unter  die  Categorie 


1)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  2.  art  2.  Omne  corpus  aut  est  animatom, 
ant^inanimatum.  Si  ergo  anima  erit  corpus,  erit  vel  animatum,  vel  inanünatum. 
Si  inanimatum,  tunc  non  animat  corpus  organicum  animalis:  quod  dicere  ridicnlo- 
rum  erit  et  incouTeniens.  Si  animatum,  tunc  restabit  nobis  sermo  de  anima 
animae,  scilicet  utrum  sit  corpus  vel  non :  e^  hoc  in  infinitum. 

2)  Ib.  1.  c.  -  8)  Ib.  1.  c.  —  4)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  6ö. 

ö)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  70.  m.  1.  Summ,  de  creat.  p.  2.  (r.  1.  qi*.  7. 
art.  3.  p.  66,  a.  Dicimus,  animam  esse  conipositam,  sed  non  ex  materia  et  forma, 
sed  ex  „  quod  est  **  et  „  quo  est.  **  De  nat.  et  orig.  anim.  tr.  1.  c.  8. 
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der  dimensiven  Quantität  fillt,  so  auch  sie  nicht  ^).  Ihre  Natur 
schliesst  alle  räumliche  Ausdehnung  aus. 

Aus  diesen  Bestimmungen  ist  ersichtlich,  dass  die  Seele,  was  die 
Einfachheit  und  Geistigkeit  ihrer  Substanz  betrifft,  nät  den  übrige 
geistigen  Wesen  auf  ganz  gleicher  Stufe  stehe.  Dennoch 'unterscheidet 
sie  sich  aber  auch  wieder  wesentlich  von  den  übrigen  geistigen  Wesen, 
und  zwar  dadurch ,  dass  sie  in  Lebenseinheit  mit  einem  Leibe  treten 
kann ,  und  vermöge  ihrer  Natur  auch  zu  dieser  Einigung  bestimmt  ist, 
was,  wie  wir  gehört  haben,  bei  dem  Engel  nicht  stattfindet  ^).  Es  muss 
daher  zunädist  die  Frage  sich  ergeben,  von  welcher  Art  diese  Lebens- 
einheit sei,  zu  welcher  die  Seele  mit  dem  Leibe  sich  verbindet 

Da  der  Mensch  als  solcher  zu  der  Oesammtheit  der  sublunarischen 
Wesen  gehört,  welche  nach  Gattungen  und  Arten  sieb  unterscheiden :  so 
muss  er  von  allen  übrigen  sublunarischen  Wesen  ebenso  der  Art  nach 
sich  unterscheiden,  wie  solches  bei  den  übrigen  dieser  Wesen  statt- 
findet Die  Arten  unterscheiden  sich  aber  von  einander  durch  ihre  re- 
q^ectiven  Differenzen,  und  diese  Differenzen  sind  objectiv  die  bestimm- 
ten  Formen  der  Dinge.  So  muss  sich  also  auch  der  Mensch  durch  seine 
Form  von  den  übrigen  Arten  der  Dinge  unterscheiden.  Diese  unter- 
scheidende Form  ist  aber  nicht  der  Körper ;  denn  das  Körperliche 
theilt  der  Mensch  mit  den  übrigen  Naturwesen.  Der  Körper  ist  also 
lidmehr  die'  Materie,  welche  durch  die  Fonn  diflferenzirt  werden 
toU.  Die  unterscheidende  Form  des  Menschen  kann  hienach  nur  der 
zweite  Bestandtheil  des  menschlichen  Wesens  sein ,  nämlich  die  Seele. 
Daraas  folgt,  dass  die  Seele  zum  Leibe  sich  verhält  als  dessen  Form ; 
jedoch  wiederum  nicht  als  accidentale  Form ;  denn  die  Accidentien  im- 
terscheiden  nicht  die  Arten;  diess  geschieht  durch  die  substantiellen 
oder  wesentlichen  Formen*  Und  darum  muss  die  Seele  als  die  sub- 
stantielle Form  des  Leibes  gedacht  werden.  ^  Das  ist  die  Lebenseiu- 
heit,  in  welcher  sie  mit  dem  Körper  steht  ^). 

In  der  That ,  die  menschliche  Natur  muss ,  wie  die  Natur  aller  an- 
dern Dinge  eine  in  sich  einheitliche  sein.  Das  ist  sie  aber  nur,  wenn  die 
Seele  als  substantielle  Form  zum  Leibe  sich  verhält ;  denn  Form  und 
Materie  in  Einheit  miteinander  bilden  die  in  sich  einheitliche  Natur  jedes 
Wesens,  welches  der  körperlichen  Welt  angehört  Wenn  also  die  Seele 
die  Fonn,  der  Leib  die  Materie  ist,  dann  wird  aus  beiden  wahrhaft 
Eines  der  Natur  und  Substams  nach,  ohne  dass  doch  beide  miteinander 
sich  vermischen*). 

1)  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qo.  2.  art  5.  p.  11,  a.  —  qu.  73.  art.  unic. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  69.  m.  1.  Angelas  substantia  incorporea  est,  non 
imibiüs  corpori;  anima  antem  subBtantia  incorporea,  unibilis  corpori. 

8)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  68.  69.  m.  1.  Anima  sabstantia  est  et  substantia- 
lis  forma  animati.  —  4)  S.  Th.  p.  2.  t^  12.  qo.  68,  ad  3.  £z  anima  et  corpore 
fit  onnm  natoraliter  et  substanti^diter. 

SUfeU,  OwohiahU  im  PUloiopU«.  H.  26 
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So  ist  also  die  Seele  die  Form  des  Leibes,  und  zwar  ist  sie  die- 
ses vermöge  ihres  Wesens  sdbst  Als  Form  ist  sie  die  Actaalität, 
der  actus  primus,  die  Idee  des  Leibes;  dieser  ist  Alles,  was  er  ist, 
nur  durch  die  Seele,  sie  theilt  ihm  ihr  Sein  mit  and  ist  dessen  Vol- 
lendung ^). 

Aber  wenn  auch  dieses  das  erste  und  ursprüngliche  Verhältniss 
der  Seele  zum  Leibe  ist,  so  ist  ihr  doch  auf  zweiter  Linie  auch  noch 
ein  anderes  Verhältniss  zum  Leibe  eigen:  und  dieses  besteht  darin, 
dass  sie  auch  als  das  bewegende  Princip  des  letztem  gedacht  werd^ 
muss').  Doch  ist  sie  bewegendes  Princip  des  Leibes  nicht  mehr  Ter- 
möge  ihres.  Wesens,  sondern  vermöge  ihrer  Kräfte^).  Und  darum  ge- 
staltet sich  auch  dieses  doppelte  Verhältniss  beiderseits  in  anderer 
Weise.  So  fem  nämlich  die  Seele  vermöge  ihres  Wesens  die  Form 
des  Leibes  ist,  ist  sie  durch  kein  Medium  mit  dem  Leibe  verbunden, 
sondern  die  Einheit  beider  ist  eine  durchaus  unmittelbare.  So  ferne 
dagegen  die  Seele  vermöge  ihrer  Kräfte  das  bewegende  Princip  des 
Körpers  und  seiner  Organe  ist,  muss  von  beiden  Seiten  etwas 
dasein ,  wodurch  sie  sich  einander  annähern ,  und  wodurch  eine  Be- 
rührung zwischen  beiden  möglich  ist  Dieses  Etwas  nun  ist  von 
Seiten  des  Körpers  die  Sensualität,  von  Seite  der  Seele  dagegen  der 
animalische  Geist  Vermöge  seiner  Sensualität  ist  nämlich  der  Leib 
geeignet,  die  bewegende  Wirksamkeit  -der  Seele  aufzunehmen,  ihr  zum 
Substrate  zu  dienen;  die  bewegende  Thätigkeit  der  Seele  selbst  da- 
gegen ist  vermittelt  durch  den  animalischen  Geist,  welcher  durch  den 
ganzen  Körper  sich  hindurchzieht*). 

§.  114. 

So  viel  über  das  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe.  Man  sieht 
aus  dem  Ganzen,  dass  Albert  der  Grosse  entschieden  an  der  Einheit 
der  Seele  festhält  Er  weiss  diese  Einheit  der  Seele  nicht  genug  zu 
urgiren ;  sie  gilt  ihm  als  eine  ausgemachte  Sache.  Es  ist  nicht  eine 
andere  Seele,  welche  denkt,  imd  eine  andere,  welche  Princip  der  sen- 
sitiven und  Lebensfunctionen  im  Leibe  ist:  alle  diese  Thätigkeiten 


1)  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  art  1.  p.  18,  b.  Substantiale  dieinnui 
animae  esse,  quod  sit  actus  corporis.  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  i.  art  1. 
Secundum  soi  ipsios  raCionem  est  cuiioia  perfcctio  corporis,  et  actio,  et  ratio.  De 
anima,  L  2.  tr.  1.  c.  2.  c.  3. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qo.  68,  lad  5.  Anima  est  forma  et  motor  corporis,  qn. 
72.  m.  4.  art  8,  ad  1. 

3)  Summ,  de  creat.  p^  2.  tr.  1.  qu.  2.  art  8.  Anima,.  seoundum  quod  est  pri- 
mus  actus,  conducit  corpus  ad  esse;  et  secundum  quod  est  actus  secundus  ^ 
motor  corporis,  conducit  ipsum  ad  operationem. 

4)  S.  Th.  p.  2.  tr.  18.  qu.  77.  m.  2. 
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gründen  Tielmähr  in  Einem  Princip,  in  der  Einen  Seele  ^).  Nur  findet 
der  Unterschied  statt ,  dass  die  vegetativen  und  sensitiven  Functionen 
wesentlich  an  die  Organe  des  Leibes  gebunden  sind,  und  ohne  diese 
sich  nicht  vollziehen  können ,  während  dagegen  die  intellective  Thätig- 
keit  ohne  körperliches  Organ  sich '  vollzieht  Obgleich  nämlich  die 
Sede  vermöge  ihres  Wesens  die  Forp  des  Leibes  ist,  so  ist  sie  doch 
nicht,  wie  die  natürlichen  Formen,  derart  vollständig  in  die  Materie 
versenkt,  dass  sie  über  selbe  in  keiner  Weise  sich  ertiöbe  und  in  al- 
len ihren  Thätigkeiten  an  diese  gebunden  wäre :  da  würde  sie  ihr  Sein, 
ihre  WiiUichkeit  blos  durch  den  Körper  haben,  wie  die  übrigen  na- 
türiichen  Formen ;  während  sie  doch  als  Substanz  ihr  Sein,  ihre  Wirk- 
lichkeit zwar  im  Körper,  dessen  Form  sie  ist,  aber  nicht  vom  Kör- 
per und  durch  den  Körper,  sondern  viehnehr  von  sich  selbst  und  für 
sich  selbst  hat  Sie  ist  daher  zwar  in>  Einer  Beziehung  in  die  Mate- 
rie versenkt,  so  fem  sie  nämlich  das  vegetative  und  sensitive  Prhicip 
des  letztem  ist ,  und ,  wie  schon  gesagt  ^  die  vegetativen  und  sensiti« 
ven  Functionen  nur  in  Verbindung  mit  körperlichen  Organen  vollziehen 
kann ;  in  anderer  Beziehung  dagegen  erhebt  sie  sich  über  die  Materie, 
in  Bcadehung  nämlich  auf  ihre  intellective  Thätigkeit ,  weil  sie  diese 
ohne  körperliche  Organe  ausübt^).  Die  Lebens-  und  Sinuenfunctio- 
oen  sind  daher  Functionen  der  Seele  und  des  Leibes  zugleich,  die  in- 
Uüecüyea  dagegen  sind  Functionen  der  Seele  allein  ^).  Dadurch  wird 
die  Einheit  der  menschlichen  Natur  nicht  aufgehoben ;  denn  dazu,  dass 
die  Seele  die  Form  und  Actualität  des  Leibes  sei ,  wird  nicht  erfor- 
dert,  dass  alle  ihre  Kräfte  an  leibliche  Organe  gebunden  seien*). 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  70.  m.  3.  —  tr.  IS.  qu.  77.  m.  3.  soL  membr.  Summ. 
de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  7.  art.  1.  p.  51,  b.  Dicendum,  quod  secundmn  omnes 
phflosophos,  etiam  naturales,  vegetabile,  sensibUe,  et  rationale  sunt  in  homine 
BobBtantia  una,  et  una  anima,  et  actus  unus.  De  nat.  et  orig.  anim.  tr.  1.  c.  6 
p.  195,  a.    De  int  et  int  1.  1.  tr.  1.  c.  5.  p.  243,  b. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4.  art  3,  ad  1.  —  qo.  73.  m.  2.  Sunku.  de 
creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  2.  art.  5.  p.  11,  a  De  unit  intell.  c  Averr.  c.  6.  p.  232,  b. 
Didmus  igitor,  in  nostra  anima  partem  esse  intellectualem,  et  ipsam,  quac  dicltur 
anima  rationalis,  didmus  esse  substantiam,  ex  qua  emanant  potentiac,  quarum 
qaaedam  sunt  separatae,  ita  quod  non  sunt  corporeae  virtutes,  neque  virtutcs  in 
corpore;  qaaedam  autem  emanant  ex  ipsa,  quod  sunt  virtutes  operantes  in  cor- 
pore. Et  iUae ,  quae  non  sunt  virtutes  in  corpore,  sunt  in  ea  ex  similitudine  sua 
ad  caosam  primam,  per  quam  est,  et  per  quam  stat  esse  ipsius.  Illae  autem, 
quae  sunt  virtutes  in  corpore,  sunt  in  ea  secundum  quod  ipsa  est  anima,  ciijus 
propriom  est  esse  actum  corporis  et  agere  in  corpore  et  in  natura,  quia  sie  na- 
torm  et  naturales  potentiae  ejus  sunt  instrunenta.  Et  ideo  didtur  a  quibusdam 
esse  in  horizonte  aetemitatis  et  temporis.    De  anima,  1.  2.  tr.  1.  c.  8. 

S)  S.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  1.  sol.  membr.  De  int  et  int  1.  1.  tr.  1.  c.l. 
4)  SomoL  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  art.  1.  p.  18,  b.    Non  oportet,  quod  si 
anima  rationalis  est  actus  corporis,  quaelibet  potentia  c^jus  sit  affixa  organo. 

26* 
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Freilich  könnte  man  gegen  den  Satz,  dass  die  Seele  ihre  inteHective 
Thätigkeit  ohne  körperliche  Organe  ausübe,  einwenden,  dass  ja  in 
Folge  von  Schwäche,  Ermüdung  oder  krankhafter  Disposition  gewisser 
körperlicher  Organe  auch  das  Denken  behindert  werde,  weshalb  man 
dieses  doch  nicht  als  eine  überorganische  Th&tigkeit  betrachte  könne. 
Allein  diese  Erscheinung  rührt  blos  daher,  dass  durch  die  Sinnlichkeit 
dem  Geiste  der  Stoff  des  Denkens  zugebracht  werden  muss ,  und  die 
sensitive  Thätigkeit  eben  an  gewisse  lei))liche  Organe  gebund^  ist 
Sind  daher  diese  Organe  krankhaft  disponirt,  so  vermag  die  Sinnlich- 
keit die  Objecte  des  Denkens  nicht  mehr  gehörig  zu  vermitteln ,  und 
so  muss  dadurch  per  accidens  auch  das  Denken  behindert  werden^). 

Wenn  die  Seele  als  wesentliche  Form  zum  Leibe  sich  verhält,  so 
schliesst  dieses  Verhältniss  femer  auch  die  Individualität  der  Seele 
wesentlich  in  sich.  Es  gibt  keine  allgemeine  Seele,  keinen  allgemei- 
nen Verstand,  welcher  dem  Sein  nach  Einer  in  allen  menschlichen  In- 
dividuen wäre.  Eine  solche  Annahme  stünde  im  Widerspruch  sowohl 
mit  dem  christlichen  Glauben,  als  auch  mit  der  Philosophie.  Wie 
keine  allgemeine  Natur  als  solche  existirt,  so  auch  keine  allgemeine 
Seele,  kein  allgemeiner  Verstand.  Alle  Naturformen  sind  individuali- 
sirt  m  der  Materie ;  um  so  mehr  ist  solches  der  Fall  bei  der  Seele, 
die  ja  nicht  blos  Form  des  Leibes,  sondern  auch  eine  für  sich  seiende 
Substanz  ist  ^).  Betrachten  wfr  den  Verstand  als  ein  allgemeines  Sein, 
welches  von  der  individuellen  Seele  real  verschieden  ist,  dann  ist  der 
Mensch  als  individuelles  Sein  nur  mehr  ein  lebendes  und  empfindoi- 
des  Wesen;  er  ist  also  nicht  mehr  specifisch  verschieden  vqu  den 
übrigen  lebenden  und  empfindenden  Wesen.  Das  kann  aber  um  so 
weniger  zugegeben  werden,  als  gerade  die  Natur  des  Menschen  als 
die  am  vollkommensten  determinirte  betrachtet  werden  muss^).    Aus 


1)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qa.  59.  art.  1.  p.  282,  b  sqq.  Licet  inteUeo- 
tus  non  Sit  virtus  in  organo  sita,  tarnen  accipit  ab  illis,  qaae  sita  sunt  in  organo, 
ut  a  sensibus  et  phantasia:  et  ideo  ilüs  impeditis  per  corrnptionem,  impeditur 
actus  intelligendi  per  accidens .  et  non  per  se.  p.  2S3 ,  a.  Lassitudo  accidit 
ex  frequenti  intelligere,  non  propter  intellectum,  sed  propter  ea,  quae  anteceden- 
ter  ordinantur  ad  ipsum,  ut  sunt  motus  phantasmatum  et  discursus  spiritus  ani- 
malis,  qui  nimis  calefiicit  et  desiccat  caput,  quod  causat  lassitudinem. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  3.  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qa.  5.  artl. 
De  nat  et  orig.  animae  tr.  1.  c.  6.  p.  193,  b.  De  unit.  int  c.  Averr.  c.  5. 
p.  226,  b. 

3)  S.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  3.  p.  386,  b.  Constat,  quod  homo  non  eat 
vivnm  et  animal  et  homo,  nisi  per  aliquid  animae  coigunctum  sibi.  Si  ergo  per 
intellectum  non  coigungitor  anima  corpori  hoininis,  sed  per  sensibile  et  vegeta- 
bile  tantum,  sequitur,  quod  homo  non  sit  nisi  vivum  et  sensibile  tantom,  et  non 
homo:  et  sequitur,  quod  homo  non  sit  determinatum  in  aliqua  natura  specifica; 
quod  valde  est  inconveniens ,  cum  homo  inter  omnia  magis  determiaatuin  sit 
in  esse. 
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der  Thatsache ,  dass  der  Verstand  das  Allgpieine  erfasst ,  kann  man 
nicht  auf  eine  reale  Allgemeinheit  desselben  schliessen ;  denn  die  All- 
gemeinheit des  Gedankens  resultirt  eben  blos  daraus,  dass  der  Verstand 
die  Foimeo  der  Dinge  von  der  Materie  abstrahirt  und  sie  für  sich  in 
der  Abstraktheit  denkt  0*  Die  vernünftige  Seele  des  Menschen  ist  also 
weaentlkh  als  individuell  zu  denken.  .  Auch  jene '  Annahme  muss  ab- 
gewiesen werden,  nach  welcher  die  Seele  ursprünglich  aus  einer  sog. 
geistigen  Materie  herausgebildet  word^  wäre ;  denn  da  keine  Zusam- 
mensetzmig  ans  Materie  und  Form  in  der  Seele  stattfindet,  so  ist  eine 
solche  Herausbildung  der  Seele  aus  emer  geistigen  Materie  geradezu 
undenkbar.  Die  Seele  ist  viehnehr  ursprünglich  als  individuelles  Sein 
in's  Dasein  getreten ,  wie  alle  andern  geistigen  Wesen  ^). 

Als  substantielle  Form  des  Leibes  ist  femer  die  Seele  nach  ihrem 
Sein  ganz  im  ganzen  und  ganz  in  allen  Theilen  des  Leibes.  Das  Gleiche 
gilt  jedoch  nicht  von  ihren  Kräften ,  weil  sie  eben  nach  diesen  nicht 
als  Form  zum  Leibe  sich  verhält  Nach  ihren  Kräften  ist  und  bethä- 
tigt  sie  sich  nur  in  den  respectiven  Organen,  durch  welche  diese  Kräfte, 
fidls  sie  organisch  sind ,  sich  als  thätig  erweisen ') ;  denn  zu  diesen 
Organen  verhalten  sich  die  respectiven  Kräfte  selbst  wiederum  als 
ietnalität  oder  Form^). 

§•  115- 

Fragen  wir  weiter  nach  der  Art  und  Weise  des  Urßprungs  der  ein- 
idnen  Seelen,  so  kann  nach  Albert  die  Präexistenzlehre  weder  vom 
Standpunkte  des  Glaubens ,  noch  vom  philosophischen  Standpunkte  aus 
aufrecht  erhalten  werden.  Die  Seele  ist,  eben  weil  sie  vermöge  ihres 
Wesens  die  substantielle  Form  des  Leibes  ist ,  von  Natur  aus  zur  Einig- 
ung mit  dem  Leibe  4!)estimmt,  und  daher  hat  sie  auch  von  Anfang  an 
eine  natürliche  Hinneigung  zum  Leibe.  Und  eben  deshalb,  weil  es  ihr 
natürlich  ist ,  Form  des  Leibes  zu  sein ,  konnte  sie  nur  als  Form  des 
Leibes ,  also  in  wirklicher  Verbmdung  mit  dem  letztem  in's  Dasein  tre- 
ten. Im  Augenblicke  ihrer  Entstehung  musste  sie  also  auch  mit  dem 
Leibe  verbunden  werden :  eine  Präexistenz  der  Seelen  von  ihren  respec- 
tiven Leibern  ist  durchaus  nicht  zulässig^).  Ist  aber  die  Präexi- 
stenzlehre in  sich  unhaltbar,  so  ist  es  auch  jene  Lehre,  welche  den 


1)  De  int.  et  int  1.  1.  tr.  1.  c.  7.  p.  246,  a.  Cf.  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1. 
qjL  65.  «rt.,1.  p.  266,  a.    De  anima  1.  8.  tr.  2.  c.  4  sqq. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  2. 

8)  8.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  4.  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  86. 
•rt  imic.  p.  844,  a.    De  anima,  1^  2.  tr.  1.  c  7. 

4)  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  2.  art.  6.  p.  11,  a.  Anima  secundum  se 
est  actus  totins,  et  secundum  suas  partes  est  actus  partium  corporis. 

6)  8.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4.  art  1.    De  aonna,  L  3.  tr.  8.  c  18. 
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* 

Ursprung  der  einzelnen  Seelen  auf  die  Zeugung  zurückführt  Denn  würden 
die  Seelen  durch  Zeugung  entstehen,  so  müssten  dieselben  nothwendig  rein 
materielle  Formen  und  folglich  von  Natur  aus  vergänglich  und  sterblich 
sein :  was  nicht  zulässig  ist ').  Wie  also  die  Seele  des  ersten  Menschen, 
so  können  auch  die  Seelen  der  einzelnen  Menschen,  welche  im  Laufe  der 
Zeit  in's  Dasein  eintreten ,  nur  in  der  schöpferischen  Thätigkeit  Qottes 
ihre  XJrsache  haben').  Gott  ist  es,  welcher,  nachdem  der  Körper  bis 
zu  einem  gewissen  Grade  ausgebildet  ist,  demselben  die  Seele  ein- 
schafft ^).  Jede  Seele  ist  also  unmittelbares  Product  der  schöpferischen 
Thätigkeit  Gottes,  und  zwar  in  der  Weise,  dass  die  Schöpfung  der 
Seele  und  ihre  Verbindung  mit  dem  Leibe  der  Zeit  nach  in  Einen  Moment 
zusammenfällt  *). '  Der  Mensch  erzeugt  zunächst  nur  den  Leib ;  dmi 
Menschen  als  solchen  erzeugt  er  nur  dispositiv ,  in  so  fem  er  nämlich 
durch  die  Zeugung  die  Materie  dazu  disponirt,  dass  sie  fähig  sei,  die  Seele 
in  sich  aufzunehmen  ^).  -Wenn  man  gegen  diesen  Lehrsatz  das  Wort  dw 
heiligen  Schrift:  „Creavit  Dens  omnia  simul'^  anziehen  will,  so  ist 
darauf  zu  erwiedem ,  dass  Gott  mi  Anfange  alle  menschliche  Seelen  zu- 
gleich nur  der  Gattung  nach  geschaffen  habe ,  in  so  fem  nämlich  Gott 
anfänglich  die  Gattmig  der  geistigen  Wesen  schuf,  und  die  mensch- 
lichen Seelen  als  Individuen  unter  diese  Gattung  gehören  *). 

Die  menschliche  Seele  kann  nicht  von  einem  Körper  in  den  andern 
übergehen ;  eine  successive  Transcorporation  der  einzelnen  Seelen  (Me- 
tempsychose)  ist  undenkbar;  denn  eine  Form  eignet^sich  immer  nur  für 
Eine  Materie,  und  umgekehrt^;  ein  beiderseitiger  Umtausch  ist  umnög- 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  3.  De  nat  et  orig.  an.  tr.  1.  c.  5.  p.  192,  b. 
Anima  non  est  actus  corporis  alici]gns,  nee  est  forma  corporalis,  neque  yirtas 
opcrans  in  corpore.  Proptcr  qnod  impossibile  est,  quod  per  aliquas  qualitates 
seu  formas,  quae  in  semine  sunt,  educatnr  de  semine. 

2)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  73.  m.  1. 

3)  Ib.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  8.  Perfecto  corpore  solus  infundit  aniiaam 
Dens,  maxime  rationalem,  quam  de  nihilo  creat  per  seipsum. 

4)  8.  Th.  p.  2.  tr.  1.  qu.  3.  m.  3.  art  2.  Animam  hnmanam  creat  Deus  non 
sine  corpore,  sed  infundendo  creat,  et  creando  infundit.  Summ,  de  creat.  p.  % 
tr.  1.  qu.  5.  art.  3.  p.  48,  b. 

5)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.^  qn.  72.  m.  4.  art  8,  ad  12.  De  nat  et  orig.  anim. 
tr.  1.  c.  5.  p.  193,  b.  Substantia  illa,  quae  est  anima  hominis,  partim  est  ab  in- 
trinseco ,  et  partim  ab 'extrinseco  ingrediens :  quia  licet  Vegetativum  et  sensitivnm 
in  homine  de  materia  educantur  mediante  vfrtutc  formativa,  quae  est  in  gutta  ma- 
tris  et  patris ,  tarnen  haec  formativa  non  educeret  eas  hoc  modo ,  prout  sunt  po- 
tentiac  rationalis  et  intellectualis  formae  et  substantiae,  nis!  secundum  qnod  ipsa 
formativa  movetur  informata  ab  intellcctu  universaUter  movente  in  opere  genera- 
tionis :  et  ideo  complementum  ultimum ,  quod  est  inteUectnaUs  formae  et  substaa- 
tiac ,  non  per  instrumentum ,  neque  ex  materia ,  sed  per  hicem  snam  infinit  intel- 
Jcetus  primae  causae  purus  et  immixtns. 

6)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  2.  —  m.  4.  art  1. 
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lick^).    Deshalb  aber  ist  die  Seele  nicbt  mit  einer  solchen  Nothwen- 
digkeit  an  den  ihr  eigenthümlichen  Körper  gebunden,  dass  sie  ohne 
denselben  gar  nicht  lebeni^Shig  wäre.    Die  Seele  ist  vielmehr  von  Ka- 
tar ans  unsterblich ;  der  Tod  des  Leibes  zieht  nicht  auch  den  Tod  der 
Seele  nach  sich.    Steht  es  nämlich  fest,  dass  die  Seele  verpöge  ihres 
Wesens  eine  Thätigkeit  selbstständig  ohne  den  Leib  ausübt,  so  näm- 
lich,  dass  diese  ihre  Thätigkeit  nicht  wesentlich  an  ein  leibliches  Or- 
gan gebunden  ist ,  um  überhaupt  möglich  zu  sein ,  so  geht  daraus 
nicht  blos  hervor ,  dass  sie  im  Unterschiede  vom  Leibe  ein  eigenes 
Sein  und  eine  eigene  Wesenheit  hat,  sondern  es  erfolgt  daraus  mit- 
tdbar  auch  das  andere,  nämlich  dass  sie  von  Natur  aus  unsterblich 
ist    Denn  was  dem  Leibe  jgegenüber  ein  eigenes  Sein  und  eine  eigene 
Wesenheit  hat,  das  kann  unmöglich  mit  dem  Tode  des  Leibes  gleich- 
falls untergehen ;  es  muss  vielmehr  auch  nach  dem  Tode  des  Leibes 
das  ihm  eigene  Sein  und  die  ihm  eigene  Wesenheit  beibehalfen,  d.  h. 
es  muss  unsterblich  sein.    Nun  wissen  wir  aber,  dass  die  intellectuelle 
Thätigkeit  der  Seele  nicht  an  ein  körperliches  Organ  gebunden  ist : 
folglich  müssen  wir  nothwendig  auch  an  der  Unsterblichkeit  der  Seele 
festhalten^).    Was  ferner  aus  sich  selbst  und  durch  sich  selbst  die 
Ursache  seiner  Thätigkeit  ist,  in  so  ferne  es  sich  selbst  dazu  frei 
bestimmt,  das  kann,  weil  nicht  in  seiner  Thätigkeit,  so  auch  nicht  in 
seinem  Sein  vom  Körper  abhängen.    Nun  bestimmt  sich  aber  die  Seele 
adbst  zu  ihren  intellectuellen  Thätigkeiten,  und  zwar  nach  freier  Wahl. 
Folglich  ist  sie  in  ihrem  Sein  vom  Körper  unabhängig;  ihr  Sein  kann 
also   durch  den  Tod  des  Leibes  nicht  zerstört  werden;  mit  andern 
Worten  :  die  Seele  ist  von  Natur  aus  unsterblich ').    Dazu  kommt,  dass 
dasjenige,  was  Subject  unvergänglicher  Dinge  ist,  selbst  unvergäng- 
lich sein  muss.    Die  Seele  aber  ist  Subject  der  Univcrsalien ,  welche 
als  solche  ingenerabel  und  incorruptibel  sind.    Folglich  muss  sie  auch 


1)  Ib.  p.  2.  tr.  12.  qn.  72.  m.  4.  art.  8. 

2)  De  nat.  et  orig.  animae,  tr.  2.  c.  8.  p.  203,  b.  Id  quod  est  separatum  ab 
aÜqao  per  essentialem  operationem,  necessario  separatum  est  ab  iUo  eodem  per 
esse  et  essentiam . . .  Qnod  antem  per  esse  et  essentlam  est  separatum  ab  aliquo, 
mino  pacto  perit  destructo  iUo,  a  quo  separatum  est  per  esse  et  essentiam. 
Anfana  igitor  intellectualis  ad  destructionem  corporis  uon  destruitur.  Summ,  de 
creat.  p.  2.  tr.  1.  qn.  59.  art  2.  p.  287,  a.    S.  Theo!,  p.  2.  tr.  12.  qu.  73.  m.  2. 

S)  De  nat  et  or.  an.  tr.  2.  c.  8.  p.  203,  b  sq.  Quidqüid  ex  seipso  causa  est 
nmmm  operationum  et  actuum,  nuUo  modo  dependet  ad  aliud  sccundum  essen- 
tiam siiam ....  Anima  autem  intellectualis ,  in  qnantum  intellectualis ,  ex  se  ipsa 
est  cansa  operationom  intellectualinm ,  Ita,  quod  a  natura  ad  bas  non  agitur  ne- 
qne  impeffitor,  sicnt  patet  in  artibns  et  In  oranibus,  quorum  principium  est  secun- 
dam  intellectam  operathrmn  et  prudentiam:  igitur  non  dependet  ad  corpus  secun- 
dorn  esse  et  essentian»  Si  antom  boc  ita  se  babet,  non  est  dubium,  ipsam  non 
deatnii  deatmctione  cjos,  ad  quod  secundum  esse  non  dependet. 
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selbst  unvergänglich  sein ').  D^sec  Schluss  gewinnt  am '  so  mehr  Kraft, 
wenn  man  bedenkt ,  dass  die  Seele  in  ihrer  Erkenntniss  nicht  einmal 
beim  Allgemeinen  stehen  bleibt,  sondern  auch  zur  Erkenntniss  solcher 
Wesen  emporsteigt,  welche  ganz  von  der  Materie  getrennt  sind.  So 
erhebt  sich  die  intellective  Thätigkeit  der  Seele  bis  zur  Aehnlichkeit 
mit  der  göttlichen  Erkenntniss  und  mit  der  Erkenntniss  der  reinen 
Geister.  Wie  sollte  sie  also  in  ihrem  Sein  vom  Körper  abhängig,  wie 
sollte  sie  vergänglich  sein  können  ^)  1  Schon  die  Würde  der  Seele  als 
Ebenbildes  des  dreieinigen  Gottes  verträgt  sich  nicht  mit  der  Annahme, 
dass  sie  nach  dem  Tode,  des  Leibes  nicht  mehr  fortlebe.  Denn  es  ist 
ganz  undenkbar,  dass  das  Ebenbild  Gottes  derart  in  die  Materie  ver- 
senkt sei ,  dass  es  nur  so  lange  währen  könnte,  als  der  Leib  sein  Da- 
sein hat^).  Und  wie .  liesse  sich  auch  die' sittliche  i^nd  religiöse  An* 
läge  des  Menschen  erklären ,  in  der  Voraussetzung ,  dass  die  Seele  des- 
selben mit  dem  Leibe  untergehe*)!  Gewiss,  als  für  sich  seiende  Sub- 
stanz hat  zwar  die  Seele ,  so  fem  sie  die  Wesensform  des  Leibes  ist,  ihr 
Sein  in  diesem ;  aber  sie  hat  es  nicht  durch  ihn ,  sondern  durch  sich 
selbst.  Darum  behält  sie  dieses  ihr  Sein  auch  noch  bei ,  wenn  der  Kör- 
per sich  von  ihr  trennt  Die  Unsterblichkeit  der  Seele  ist  also  nicht 
blos  durch  den  Glauben  gewährleistet,  sondern  kann  auch  philosophisch 


1)  Ib.  L  c.  p.  204,  a.  Id  quod  est  subjectum  incorruptibüium ,  nullo  modo 
est  corruptibüe:  universalia  autem,  quae  sunt  in  anima,  sunt  sine  motu  et  tem- 
pore, et  incorruptibilla  etiam  sccondum  esse,  secundum  quod  sunt  in  intellectu, 
quia  aUter  non  essent  ubique  et  semper:  igitur  anima  intellectualis  est  incorrupti- 
bilis.    Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  59.  art.  2.  p.  287,  b. 

2)  De  nat.  et  or.  an.  tr.  2.  c.  8.  p.  205,  b.  Ciq'uscunque  essentialis  et  propria 
'  Operatio  formaliter  et  essentialiter  convenit  cum  operatione  diyina  et  cum  opera- 

tione  intellectuum  angeücorum,  nuliam  secundum  esse  et  naturam  et  oparationem 

habet  ad  corpus  dependentiam Anima  autem  non  solum  intelligit  cum  conti- 

nuo  et  tempore,  scd  etiam  intelligit  secundum  spiritualissimum  et  divinissimum 
modum  intelligendi  ea,  quae  sunt  separata  a  materia  et  ea,  quae  per  se  ipsa  sunt 
intelligibilia :  et  hoc  Labet  per  essentialem  operationem :  sicut  enim  operatio  lucis 
est  lucere,  sie  intelligere  et  emittere  intelligentias  est  naturae  intellectualis;  et 
cum  ista  operatio  sit  divina  et  intellectuum  superiorum,  secundum  hanc  non  de- 
pendet  anima  intellectualis  ad  corpus:  ergo  secundum  naturam  et  esse  illius  sub- 
stantiae,  a  qua  exit  haec  operatio,  ad  corpus  non  dependet:  non  igitur  dici  po- 
test,  quod  intellectualis  anima  pereat  pereunte  corpore. 

3)  S.  Tbeol.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  5.  .  ' 

4)  De  nat.  et  orig.  anim.  tr.  2.  c.  8.  p.  205,  a.  Quidquid  de  se  rationes  in- 
venit  honestorum  et  piorum  ad  religionem  et  honestatem  pertinentium ,  ad  corpus 
non  habet  dependentiam . . .  Animam  autem  rationalem  haec  appetere  et  quaerere 
et  invenire  non  est  qui  ambigat:  igitur  ad  corpus  non  habet  secundum  esse  et 
operationes  hqjusmodi  dependentiam ;  et  quod  ad  corpus  non  dependet ,  non 
destruitur  illo  destructo:  anima  igitur  rationalis  non  perit  pereunte  corpore.  CL 
De  anima,  1.  3.  tr.  3.  c  13. 
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bis  zur  Evid^z  ^erwiesen  werden  ^).  In  ihrem  ausserkörperlichen  Zu- 
stande wird  zwar  die  Seele  ihre  vegetativen  und  sensitiven  Functionen 
nicht  mehr  ausüben  können  ^) ;  aber  ihr  intellectives  Leben  dauert  fort, 
nur  dass  die  Weise  ihrer  Erkenntniss  dann ,  im  Allgemeinen  wenigstens, 
eine  solche  w^den  wird ,  wie  sie  den  reinen  Geistern  eignet^). 

§.  116. 

Gehen  wir  nun  mit  Albert  dem  Grossen  über  zur  Untersuchung  der 
Seelenkräfte,  zunächst  der  intellectiven,  so  haben  wir  vorerst  im  Allge- 
meinen zu  bemerken ,  dass  nach  Albert  die  Seele  als  solche  nicht  iden« 
tisch  ist  mit  ihren  Kräften,  gleich  als  würde  die  Substanz,  welche  die- 
sen Kräften  zu  Grunde  liegt,  mit  diesen  schlechterdings  zusammenfallen. 
Die  Seele  ist  vielmehr  ihrer  Substanz  nach  der  einheitliche  Trägor  ihrer 
Kräfte,  welche  aus  ihrer  Substanz  hervorfliessen *) ;  sie  ist  es  zwar, 
welche  in  diesen  besondem  Kräften,  resp.  in  den  Thätigkeiten  derselben 
ach  äussert  und  offenbart,  ihre  besondem  Kräfte  eignen  zwar  ihrer 
Sabstanz;  aber  sie  sind  nicht  ihre  Substanz  selbst^). 

Dieses  vorausgesetzt  scheidet  nun  Albert  der  Grosse  die  intellecti- 
vai  Kräfte  der  Seele  aus  in  Erkenntniss-  und  Begehrungs vermögen. 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  5. 

2)  De  nat  et  or.  anim.  tr.  2.  c.  16.  Potentiae  vegctativae  et  sensitivae  non 
lutbent  actus  proprios,  nisi  quando  sunt  coiyunctae  organis,  quorum  sunt  perfec- 
tioies«  Com  autem  resolvuntur  Organa,  stant  sub  actu  intcllectus,  et  bonum  in- 
teflectuB  est  per  redundantiam  in  ipsis:  sicut  enim  modo,  dum  in  corpore  mane- 
mm,  aliquando  sentimus  delectationes  divinas,  quae  secundum  simplices  intelJectus 
Bont  in  tantum  profiindatae  nobis ,  quod  avertunt  nos  a  sensu  et  imaginatione  et 
notritione :  ita  multo  magis  tunc  tota  anima  usquc  ad  fundamenta  sua  repletur 
Dei  delectatiom'buB  contrarium  non  babentibus :  et  sie  tota  felix  et  deliciis  plena 
pemianet:  et  ideo  solns  tunc  operatur  intellectus,  et  ad  operationem  ipsius  con- 
naturaiem  et  propriam  et  in  nulla  parte  impeditam  tota  redundat  anima  in  delec- 
tatione  et  difiiisione:  et  hoc  est  eam  gaudere  gaudio  pleno,  cui  nihil  admiscetur 
de  contrario. 

3)  Snmm.  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  54.  art  5.  p.  263,  b.  Anima  intelligit  post 
mortem  per  formam  ordinis  universi ,  sicut  et  intelb'gentia  scparata Quod  au- 
tem anima  habet  modum  intelligendi  dupliccm,  est  propter  dupliccm  dispositionem 
ipfiios:  ipsa  enün  est  una  substantia,  habens  quasdam  vires  affixas  corpori,  et 
qoasdam  non  affixas  :  et  propter  hoc  habet  unum  modum  intelligendi  per  compa- 
rationem  ad  corpus,  alium  autem  per  comparationem  ad  substantias  separatas, 
qmbos  ipsa  est  similis  per  hoc,  quod  est  substantia  perpetua  et  incorruptibib's 
et  geparabilis. 

4)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  69.  m.  1.  Anima  substantia  est,  a  substando  dieta, 
quia  ad  minus  substat  in  omni  animato  naturalibus  potentiis,  quae  fluunt  ab  ipsa. 

5)  Ib.  p.  2.  tr.  12.  qu.  70.  m.  2.  Anima  nuUo  modo  est  sua  potentia^ . . .  sed 
est  una  substantia,  quae. substat  omnibus  potentiis,  et  haec  substantia  habet  se 
^  potentias,  sicut  totum  potestatiTum  ad  particulares  potentiaa.  m.  8.  De  nat 
et  orig.  anim.  tr.  !•  c  6. 
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Was  zuerst  das  Erkenntnissvermögen  betrifft,  so  upterscheidet  sieb 
dasselbe  nach  Albert  wiederum  in  den  Sinn  und  in  den  Verstand,  so 
zwar,  dass  zwischen  beiden  ein  wesentlicher  Unterschied  obwaltet'). 
Der  Sinn  erfasst  das  Empirische  nach  seiner  sinnlichen  Erscheinung; 
der  Verstand  dagegen  dringt  zum  Wesen  des  Erscheinenden  vor;  der 
Sinn  geht  auf  das  Sinnliche  und  Einzelne,  der  Verstand  auf  das  Ueber- 
sinnliche  und  Allgemeine').  Doch  vermag  der  Verstand  das  Ueber- 
sinnliche  nur  durch  das  Sinnliche  zu  erkennen ,  weshalb  beim  Menschen 
alle  intellectuelle  Erkenntniss  durch  die  Erfahrung  bedingt  ist,  und 
vom  Sinnlichen  ausgeht  ^).  Zum  Sinn,  als  dem  Vermögen  der  sinnlichen 
Erkenntniss,  gehören  auch  die  Einbildungskraft  und  das  Gedächtniss  ^). 

Was  nun  aber  den  Verstand  als  das  Vermögen  der  übersinnlichen 
Erkenntniss  im  Besondem  betrifft,  so  unterscheidet  hier  Albert  der 
Orosse  zwischen  Verstand  im  engem  Sinne  ( intellectus )  und  zwisch^ 
Vernunft  ( ratio ) ,  ^  so  aber ,  dass  er  zwischen  beiden  Vermögen  nicht 
einen  realen ,  sondern  nur  einen  beziehungsweisen  Unterschied  annimmt 
Weiter  unterscheidet  er  dann  wiedeium  in  Bezug  auf  den  Ver- 
stand zwischen  thätigem  und  möglichem,  zwischen  speculativem  und 
praktischem  Verstand,  wozu  denn  auch  noch  der  erworbene  Verstand 
kommt;  und  in  Bezug  auf  die  Vernunft  unterscheidet  er  gleichfalls 
zwischen  speculativer  und  praktischer  Vernunft.  Es  ist  unsere  Auf- 
gabe, diese  Unterschiede  näher  zu  untersuchen  und  ihre  Bedeutung  im 
Sinne  Alberts  klar  zu  machen. 

Vor  Allem  also  sind  der  thätige  und  der  mögliche  Verstand  zu 
unterscheiden  %  Wie  nämlich  in  jeder  Natur  ein  thätiges  und  leidendes 
Element  sich  vorfindet,  so  muss  solches  auch  bei  dem  menschlichen 
Verstände  stattfinden ,  d.  h.  auch  in  diesem  müssen  der  thätige  und  der 
mögliche  Verstand  unterschieden  werden.  Die  Function  des  thätigen 
Verstandes  besteht  hienach  darin ,  dass  er  das  Sinnliche  zur  Intelligibl- 
lität  erhebt ;  mit  andern  Worten :  dass  er  die  Formen  von  der  Materie 
und  deren*  Anhängseln  befreit ,  und  sie  in  ihr  einfaches  feines  Sein  ein- 
setzt. Der  thätige  Verstand  ist  ein  Bild  der  ersten  Ursache ;  in  so  ferne 
die  Seele  unter  dem  Lichte  der  ersten  Intelligenz  steht,  fliesst  aus  ihr 
der  thätige  Verstand  hervor ,  welcher  in  Kraft  der  ersten  Ursache  be- 
fähigt ist,  die  Abstraction  des  Uebcrsinnlichen  aus  dem  Sinnlichen 
zu  vollziehen^).    Indem  aber  der  thätige  Verstand  diese  Thätigkeit 


1)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  57.  art.  1.  —  2)  De  int  et  int  1.  1.  tr.  2. 
c.  1.  —  8)  S.  Th.  p.  2.  tr.  13.  qu.  77.  m.  5,  ad  1.  —  4)  De  anima,  1.  8.  tr.  1. 
c.  1  sqq.  —  6)  S.  Tb.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  1.  art.  1.  part  2,  sub  fin.  De  nat 
et  orig;  anim.  tr.  1.  c.  7.  p.  195,  a  sq. 

6)  Ib.  p.  2.  tr.  15.  qu.  93.  m.  2.  Intellectus  agens,  qui  est  lux,  esl  imago  et 
similitudo  quaedam  causae  primae,  sive  Dei,  c^jns  virtute  anima  inteOecta  agit 
ad  lumen  inteUcctuale,  abstrabens  formas  intellectas  ab  omni  obombratione ,  ab 
appenditüs  materialibut  causata,  et  ponens  eas  in  simplici  esse  suo.    p.  2.  tr.  13. 
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ausübt,  bewegt  er  den  möglichen  Verstand  von  der  blossen  Potentia- 
lität  zur  Actualität  oder  Wirklichkeit  der  Form  hin,  d.  h.  er  bewirkt, 
dass  der  mögliche  Verstand  die  der  Materie  entkleideten  Formen  in  sich 
aufidimmt,  und  so  zur  wirklichen  Erkenntniss  des  Intelligibeln  ge- 
langt 0*  Während  also  der  thätige  Verstand  die  wirkende  Ursache  da- 
von ist,  dass  der  mögliche  Verstand  die  intelligibeln  Fonnen  der  Dinge 
in  sich  aufnimmt,  besteht  die  Function  des  möglichen  Verstandes  gerade 
in  dieser  Aufnahme  jener  intelligibeln  Formen  und  in  der  dadurch 
bedingten  wirklichen  Erkenntniss  (iutellectus  in  offectu)^).  Der  mög- 
liche Verstand  nimmt  dadurch  gewissermassen  die  Form  des  erkann- 
ten 6e{;enstandes  an  ^),  verähnlicht  sich  ideell  mit  diesem,  und  wird  so 
der  Intention  nach  oder  in  ideeller  Weise  selbst  Alles,  was  er  er- 
kennt *).  Nur  erhalten  die  in  den  möglichen  Verstand  aufgenommenen 
Formen  oder  Wesenlieiten  der  Dinge  in  diesem ,  eben  weil  sie  der  indi- 
vidnirend^  Materie  entkleidet  sind,  den  Charakter  der  Universalität, 
und  gerade  dadurch  unterscheidet  sich,  wie  schon  gesagt,  die  Ver- 
standeserkenntniss  der  Form  nach  von  der  Sinncnerkeimtniss,  indem  der 
letztem  nicht  der  ^arakter  der  Universalität,  sondern  der  der  Sin- 
gularität zukommt  ^). 

Hieraus  ist  ersichtlich ,  dass  der  thätige  und  der  mögliche  Verstand 
keineswegs  als  ein  von  der  Seele  wesentlich  verschiedenes  Princip  im 
Sinne  der  Araber  gedacht  werden  dürfen.  So  gewiss  es  ist,  d<ass  in 
der  Seele  der  thätige  und  dCjr  mögliche  Verstand  sich  vorfinden,  so 
gewiss  ist  es,  dass  beide  nur  wesentliche  Kräfte  der  individuellen  Seele, 
and  von  dieser  dem  Sein  nach  durchaus  nicht  getrennt  sind.  Beide 
fliessen  aus  der  Seele  hervor  in  gleicher  Weis(^  wie  ihre  übrigen 
Kräfte,  und  stehen  in  dieser  Beziehung  mit  den  letztern  auf  ganz 
gleicher  Linie  ^). 


qiL  77.  m.  8.  sol.  mcmb.    Secondum  qnod  anima  stat  snb  Iure  intelligcntiae  cau- 
aae  primae,  sie  fliut  ab  ea  intellectiis  agens.    De  anima,  1.  3.  tr.  2   c.  18. 

1)  Ib.  L  c.  Smnm.  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qii.  53.  art.  C.  p.  258,  a.  De  int  et 
int  1.  2.  c  4. 

2)  De  int.  et  int  1.  2.  c.  6.  p.  257,  a  Est  antem  hie  intellectus,  qiii  est 
forma  intellecta,  quae  est  separata  a  rebus:  hanc  enim  diximus  esse  in  potentia 
respecta  inteUectos  agentis,  et  quando  actu  Inminis  ejus  movetur  ad  intellertum 
possibflem,  efficitur  intellertus  in  effectu.  —  Adhue  autcm  et  ipse  possibilis  est 
in  potentia,  antequam  haec  forma  efKciatur  in  ipso:  et  cum  efficitur  in  ipso,  est 
inteUectns  in  effectu. 

8)  S.  Th.  p.  2.  tr.  12.  qu.  72.  m.  4.  art  2. 

4)  De  anima,  1.  3.  tr.  3.^c.  12.  S.  Th.  p.  2.  tr.  1.  qu.  4.  m.  1.  art  1.  p:irt2, 
sub  fin.  De  int  et  int  1.  1.  tr.  3.  c.  1.  p.  2^0,  a.  Ciun  omnis  intellectus  fiat  per 
assimilationem  quandam  intellectus  ad  intelh'gibilc ,  oportet  unum  fieri  ex  intellec- 
ta et  inteUigibm.    1.  2.  c.  5.  p.  257,  a.  ~  5)  De  int  et  int.  1.  1.  tr.  2.  c.  1. 

6)  De  nat.  et  orig.  anim.  tr.  1.  c.  7.  p.  195,  a  sq.    De  int.  et  int.  1.  2.  c.  8. 
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§.  117. 

Nachdem  so  der  Begriff  des  thätigen  und  möglichen  Verstandes  be- 
stimmt ist ,  gehen  wir  auf  die  Erörtenmg  des  speculativen  und  prakti- 
schen Verstandes  im  Sinne  Alberts  des  Grossen  über.  In  so  fem  durch 
den  thätigen  Verstand  im  möglichen  die  intelligibeln  Specles  oder  Er- 
kenntnissbilder hervorgebracht  werden ,  wird  dadurch  der  Verstand  zum 
formalen  Verstände  erhoben ;  denn  gerade  durch  diese  intelligibeln  Spe- 
cies  erhält  der  mögliche  Verstand  jene  Form,  welche  die  wirkliche 
Erkenntniss  bedingt  Hiebei  kann  aber  dann  die  intellectuelle  Erkennt- 
niss  nicht  blos  auf  das  Wahre,  sondern  auch  auf  das  Gute  gehen, 
und  in  so  fem  der  Verstand  einerseits  das  Wahre ,  und  andererseits 
das  Gute  zum  Gegenstande  der  Erkenntniss  hat,  nennt  man  ihn  im 
erstem  Falle  speculativen  Verstand,  und  im  letztem  Falle  praktischen 
Verstand^).  Speculativer  und  praktischer  Verstand  sind  daher  dem 
Wesen  nach  identisch,  und  unterscheiden  sich  nur  beziehungsweise 
von  einander^). 

Die  erste  und  vornehmste  Erkenntniss  des  Verstandes  nun,  durch 
welche  alle  anderweitige  Erkenntniss  desselben  bedingt  ist,  sind  die 
obersten  Principien  des  Wahren  und  Guten.  Von  Natur  aus  besitzt 
der  Verstand  die  Fähigkeit  und  Fertigkeit,  die  Urtheile  zu  bilden,  in 
welchen  jene  Principien  sich  aussprechen.  Das  ist  der  Habitus  prin- 
cipiorum ,  welcher  mithin  dem  Verstände  von  Natur  aus  eignet  Diese 
Principien  sind  das  „  Licht  des  göttlichen  Antlitzes ,  mit  welchem  wir 
in  der  Schöpfung  signirt  worden  sind ; "  denn  sie  wohnen  uns  von  Na- 
tur aus  bei.    Durch  diese  Principien  ist  nun  aber  der  Geist  in  den 


De  Unit,  int  contr.  Averr.  c.  6.  p.  282,  b  sq.  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qiL52. 
art.  3.  p.  253,  a.  Dicimos,  intellectum  agentem  humanum  esse  com'anctum  animae 
humanae ,  et  esse  simplicem,  et  non  habere  intelligibilia,  sed  agore  ipsa  in  intel- 
lectu  possibili  ex  pbantasmatibus.  art.  4.  part.  1.  p.  256,  a.  Intellectos  agens 
est  pars  animae  fluens  ab  eo,  quo  est,  sive  actu:  possibilis  autem  pars  animae 
est,  fluens  ab  eo,  quod  est,  sive  potentia.    De  anima,  1.  3.  tr.  2.  c  12. 

1)  S.  Tb.  p.  2.  tr.  18.  qu.  77.  m.  8  sol.  membr.  Cum  comparatus  fuerit  in- 
tellectus  agens  luce  sua  ad  possibilem,  in  quem  luce  sua  penetrat,  tunc  effidtor 
intellectus  formalis  et  adeptus.  Et  quia  omne  possibile  perfectum  specie  agentis  agit 
actionem  propriam:  propter  hoc  intellectus  possibilis  perfectus  per  himen  agentii 
effidtor  speculatiTUs.  tr.  15.  qu.  98.  m.  2.  Formalis  et  specnlativus  inteliectos  in 
anima  nihil  aliud  est,  nisi  spedes  intelligibilium  in  inteUectu  possibili,  qoas  adep- 
tus est  per  lumen  intellectus  agentis.  De  int  et  int  1.  1.  tr.  8.  c.  8.  p.  251,  K 
Tertius  autem  (intellectus)  est,  qui  est  formalis  intellectus,  quando  scUicet  forma 
Bciti  vel  operandi  per  lucem  intellectus  est  apud  animam :  et  hoc  dividitor  in  prac- 
ticum  et  spccnlatiYum.  De  unit  int  cont  Averr.  c.  6.  p.  288,  a  sq.  Do  anima,  L  8. 
tr.  4.  c.  4.    C£  Summa  de  creat  p..  2  tr.  1.  qu.  52.  art  unic 

2)  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  61.  art.  4.  p.  295,  b.  SpecolatiTOB  etprac- 
ticus  inteUectus  conveninnt  in  sobstantia,  et  differunt  r&tione:  et  haec  ratio  est 
extensio  a  ?ero  in  bonnm. 
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Stand  gesetzt,  aas  der  in  ihnen  gegebenen  Grundlage  weitere  Folge- 
rungen ZQ  ziehen ,  und  so  von  der  Erkenntniss  der  einen  Wahrheit  zur 
Erkenntniss  d^  andern  fortzuschreiten ').  Das  ist  Sache  der  Vernunft 
Die  Vernunft  hat  also  den  Verstand  als  Habitus  principiorum  zur 
Voraussetzung,  sie  selbst  aber  ist  das  inquisitive,  discursive  Vermö- 
gen der  Seele.  Doch  unterscheidet  auch  sie  sich  nicht  wesentlich, 
sondern  nur  beziehungsweise  vom  Verstände  0-  Und  wenn  nun  die 
Vernunft  in  der  ihr  eigenthümlichen  Weise  sich  bethätigt,  dann  gelangt 
dadurch  der  Geist  zur  Erkenntniss  bestimmter  intclligibler  Dinge  und 
Wahrheiten  im  Besondem.  Und  das  ist  dann  dasjenige,  was  wir  er- 
worbenen Verstand  nennen  % 

Die  Vernunft  ist  theoretische  oder  contemplative  Vernunft,  wenn 
ihre  Thätigkeit  auf  das  Wahre,  und  praktische,  wenn  sie  auf  das 
Gute  geht,  durch  welches  das  Handeln  norniirt  werden  soll  *).  In  bei- 
derseitiger Beziehung  hängt,  wie  schon  erwähnt,  die  Thätigkeit  der 


1)  S.  Th.  p.  2.  tr.  15.  qu.  93.  m.  2. 

2)  Ib.  L  c.  m.  1.    Ratio  est  virtus  collectiva,  per  quam  homo  de  faciendis  et 
et  appetendis  regitur  et  instruitur  lumine  voltus  Dei,   quod  in  creatione 

impressom  est  nobis  quantum  ad  principia  universab'a  scibilium  et  operabib'um ; 
tilia  enim  principia  com  ipsa  natura  inserta  sunt  nbbis ,   et  sine  eis  capaces  esse 

um  pOBsnmnB  scibilium   et  operandorum Unde  iUa  principia  dieuntur  lumen 

Mmm  signatum  super  nos,  ex  quo  instruimur  et  ad  agenda,  et  ad  facienda. 
fimn.  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  58.  art.  unic.  p.  280,  b.  Ratio  est  intellectus  com- 
pontas,  flla  sciücet  compositione ,  quae  est  inter  inferens  et  illatum,  sive  probans 
et  probatnm. 

3)  S.  Tbeol.  p.  2.  tr.  15.  qu.  93.  m.  2.  Intellectus  adeptus  est,  quando  anima 
adipisdtnr  intellectus  rerum  intelUgibilium  per  principia  prima  scibilia;  ex  quibus 
fiicnt  ex  praeexistentibus  in  anima  formatur  et  distinguitur  intellectus  ad  boc  in- 
teOigendum  vel  illud  determinate  et  simpliciter.  De  int.  et  iut.  1.  1.  tr.  3.  c.  3. 
p.  251,  b.  Formalis  intellectus  dividitur  in  intellectum  simplicem  et  compositum. 
Et  Simplex  quidem  int^lligentia  incomplexorum :  componitur  autem  intelligentia 
complexorum  aut  per  modum  enuntiationis ,  aut  per  modum  syllogismi  vel  alterius 
speciei  argumentationis.  Et  ille  quidem,  qui  compositus  vocatur,  dividitur  in  in- 
telleciiim,  qui  vocatur  principiorimi ,  qui  secimdum  aliquid  innatus  est  nobis,  eo 
qnod  principia  non  ab  alio  principio  accipimus,  sed  per  scientiam  terminorum,  qui 
mox  innascontnr  nobis :  et  intellectum  ex  äliis  acquisitum ,  qui  apud  Philosopbos 
Toeatör  adeptus,  eo  quod  est  acquisitus  per  inventionem  vel  doctrinam  et  Studium. 
L  2.  c  8.  De  iinit.  int.  contr.  Averr.  c.  6.  p.  233,  b.  Iste  intellectus,  qui  compo- 
nitar  ex  inteUigibilibus  ad  form  am  et  actum  intellectus  median  tibus  principiis,  quae 
se  babent  ad  operationem,  secundum  meam  opinionem  vocatur  specnlativus ;  et 
qoia  iste  intellectus  in  omnibus,  quae  speculantur,  invenit  actum  suum,  ideo  si 
resolrat  specolata  in  actum  suum,  in  omnibus  speculativis  intelligit  se  ipsum,  et 
adipiscttnr  sie  se,  et  quanta  sit  virtus  ejus,  et  quanta  sit  pulchritndo  sua:  et  sie 
cognosdt  et  quod  sit  et  quantus  sit  et  quam  speciosus:  et.bic  vocatur  intellec- 
tus adeptus. 

4)  S.  Hl  p.  2.  tr.  16.  qu.  99.  m.  2.  art.  1. 
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Verpunft  von  den  böch&ten  Principien  des  Seins  und  Handelns  ab,  welche 
im  Verstände  habituell  sich  vorfinden.  Die  theoretische  oder  contem- 
plative  Vernunft  nun  ist  das  Organ  der  Wissenschaft;  die  praktische 
dagegen  begründet  das  sittliche  Gewissen.  In  letzterer  Beziehung  ha- 
ben wir  die  Vernunft  noch  näher  in's  Auge  zu  fassen. 

Der  Habitus  der  obersten  praktischen  Principien,  welche  in  Be- 
zug auf  den  Willen  als  natürliches  Gesetz  sich  darstellen ,  wird  870- 
theresis  genannt^).  Die  Syntheresis  |ist  mithin  vermöge  ihres  Be- 
griffes ein  Habitus,  aber  sie  ist  doch  nicht  blosser  Habitus ;  sie  muss 
vielmehr  in  erster  Linie  als  Potenz  betrachtet  werden,  welche  dann  im 
Habitus  sich  vollendet.  Denn  wie  zur  Aufiiahme  der  theoretischen 
Principien  zuerst  ein  Vermögen  des  Geistes  erfordert  wird ,  so  auch 
zur  Au&ahme  der  praktischen  Principien :  und  erst  dieser  Potenz  kann 
und  muss  dann  beiderseits  in  Bezug  auf  die  wirkliche  Erkenntniss  der 
Principien  eine  gewisse  Habitualität  von  Natur  aus  eigen  sein.  Man 
muss  daher  die  Syntheresis  als  eine  habituirte  Potenz  bezeichnen ')♦ 
Ihre  Wirkung  im  menschlichen  Bewusstsein  besteht  darin,  dass  sie 
diesem  eine  natürliche  Tendenz  zum  Guten  und  einen  natürlichen  Ab- 
scheu vor  dem  Bösen  zutheilt,.  dass  sie,  wie  Albert  sich  ausdrückt, 
beständig  das  Gute  verlangt  und  gegen  das  Böse  murrt ').  Sie  ist 
daher  die  Ermöglichung,  die  Bedingung,  gewissermassen'der  „Funke 
des  Gewissens, ''  aber  sie  ist  nicht  das  Gewissen  selbst  *).  Sie  erlischt 
im  Menschen  nie  gänzlich ,  und  selbst  in  den  Verdammten  ist  sie  noch 
in  der  Weise  wirksam,  dass  deren  Wille  durch  sie  einen  natürlicheii 
unvermeidlichen  Hass  gegen  das  Böse,  so  fem  dieses  das  Uebel  der 
Strafe  nach  sich  zieht,  bekommt^). 

Das  Gewissen  ist  die  praktische  Vernunft,  in  so  fem  diese  durch 
Anwendung  des  allgemeinen  Gesetzes,  welches  ihr  die  Syntheresis  dar- 
bietet, auf  die  einzelnen  Handlungen,  in  jedem  besondem  Falle  gebie- 
tet, was  zu  thun  und  was  zu  unterlassen  sei.  Die  Function  des  Ge- 
wissens besteht  mithin  in  d^r  jedesmaligen  Bildung  des  praktischen 
Syllogismus ,  d.  i.  darin ,  dass  sie  den  einzelnen  Fall  unter  das  all- 
gemeine Gesetz  subsumirt  und  hieraus  jenen  Schlusssatz  ableitet, 
welcher  ausspricht,  was  in  diesem  besondem  Falle  zu  thun  oder 
zu  unterlassen  sei  ^).  Das  Gewissen  ist  daher  durchaus  nicht  zu  fas- 
sen als  eine  besondere  Potenz;  es  ist  vielmehr  nur  eine  gewisse 
Thätigkeit  der  praktischen  Vemunft  und  von  der  letztem  nicht  zu 
trennen  0- 


1)  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  69.  art  1.  p.  821,  b.  —  2)  S.  Th.  p.  2. 
tr.  16.  qu.  99.  m.  3.  art  2.  —  3)  Ib.  1.  c.  m.  2.  art  1.  —  4)  Ib.  L  c  m.  2.  artS. 
—  m.  3.  art.  2.  —  6)  Ib.  I.  c.  m.  2.  art  3.  Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qxu  69. 
art.  3.-6)  S.  Th.  p.  2.  tr.  16.  qu.  99.  m.  3.- art  2.  —  7)  Ib.  1.  c  m.  3.  tri.  1.  2. 
Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  70.  art  1. 
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§.  118. 

In  der  Lehre  von  dem  Begehrungsvermögen  unterscheidet  Albert 
in  analoger  Weise,  wie  .beim  Erkenntnissvermögen ,  zwischen  dem 
sinnlichen  und  intellectiven  Theile  desselben.  Der  sinnliche  Theil 
schliesst  ein  doppeltes  Moment  in  sich,  die  Concupiscibilität  und 
die  Irascibilität  Die  Concupiscibilität  strebt  das  sinnlich  Gute  an ;  die 
Irascibilität  dagegen  lehnt  sich  gegen  die  Hindernisse  auf,  welche  der  Er- 
reichung des  sinnlich  Guten  im  Wege  stehen  ^).  In  diesem  seinem  An- 
sichsein  betrachtet  ist  das  sinnliche  Begehrungsvermögen  deip  Men- 
schen natürlich  und  in  sich  gut.  Es  gibt  aber  auch  noch  eine  andere 
Concupiscenz ,  welche  darin  besteht ,  dass  wir  gegen  die  Regel  der  Ver- 
nunft das  Unerlaubte  anzustreben  uns  angezogen  fühlen:  und  das  ist 
das,  was  wir  Sinnlichkeit  im  eigentlichen  Sinne  oder  Sensualität  nen- 
nen :  —  thatsächlich  eine  Folge  der  erste  Sünde  *). 

Der  intellective  Theil  des  Begehrungsvermögens  wird  Wille  ge- 
nannt Die  Thätigkeit  des  Willens  ist  eine  doppelte,  nämlich  eine  na- 
tüiliche  und  eine  überlegte.  Erstere  besteht  darin,  dass  der  Wille 
vermöge  der  Syntheresis  von  Natur  aus  eine  Neigung  zum  Guten  hat, 
und  dem  Bösen  widerstrebt ;  letztere  dagegen  ist  jene  Thätigkeit,  welche 
von  dem  Willen  mit  Bewusstsein  und  Freiheit  ausgeführt  wird'). 
Diess  führt  uns  zur  Untersuchung  der  Willensfreiheit. 

Albert  der  Grosse  unterscheidet  mit  dem  heil.  Bernard  zwischen 
der  natürlichen  Freiheit,  zwischen  der  Freiheit  vom  Bösen  und  der  Frei- 
liert  von  der  Unseligkeit.  Die  Freiheit  vom  Bösen  und  von  der  Uuselig- 
keit  sind  durch  die  Sünde  verloren  gegangen,  und  während  erstere  nur 
durch  die  Gnade  wieder  erlangt  wird ,  ist  die  Wiedererlangung  der  letz- 
lem  erst  in  der  ewigen  Herrlichkeit  zu  gewärtigen  *).  Nur  die  natürliche 
Freiheit  ist  dem  Menschen  geblieben.    Worin  besteht  nun  die  letztere  ? 

Das  Wesen  der  Freiheit,  —  das  liberum  arbitrium  —  besteht  darin, 
dass  der  menschliche  Wille  in  seinem  Handeln  unter  keiner  Nothwendig- 
keit  steht,  sei  nun  dieselbe  innere  oder  äussere  Noth wendigkeit  *).  Der 
Mensch  hat  seine  Handlungen  in  seiner  Gewalt;  er  bestimmt  sich  selbst; 


1)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  64.  art.  1  sqq.  —  qu.  66.  art.  1  sqq. 

2)  8.  Th.  p.  2.  tr.  16.  qu.  92.  m.  1.  Appetitus  rerum  ad  corpus  pertinentium 
daplidter  consideratur ,  scilicet  ut  simpIex  et  naturalis:  et  sie  est  concupiscibilis 
Td  irasdbüis ,  quae  naturales  sunt  vires  animae  sensibüis  appetitivae ....  Est 
etiam  appetitus  improbus  ad  illicitum,  praecipuo  in  bomine,  qui  serpentina  suasio 
est,  quia  pectore  et  ventre  repit  ad  persuasionem  illiciti  et  appctendum  vel  per 
sequendnm  contrarium  furiose,  et  non  secundum  rationem:  et  bic  appetitus  pro- 
prie  est  sensualitas. 

8)  Ib.  p.  2.  tp.  16.  qu.  99.  m.  2.  art  1.  —  4)  Ib.  p.  2.  tr.  16.  qu.  96.  cf. 
Summ,  de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  68.  art.  5.  p.  319,  a. 

5)  S.  Th.  p.  2.  tr.  15.  qu.  96.  Libertas  a  coactione  sive  a  necessitate.  tr.  14. 
qo.  91.  DL  4.  art  1.  2. 
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er  ist  nicht  determinirt  zu  Einem ;  er  kann  wählen  zwischen  Verschiede- 
nem. Das  ist  seine  Freiheit  ^).  Das  Liberum  arbitrium  verhält  sich  im 
Bereiche  des  seelischen  Lebens  wie  der  allgemeine  Beweger  in  dem  Uni- 
versum ;  es  ist  das  herrschende  und  allbewegende  Princip  in  dem  ganzen 
Haushalte  des  hohem  Lebens  des  Menschen  ^).  Es  ergiesst  sich  so  zu 
sagen  in  alle  andern  hohem  Seeleukräfte  und  unterwirft  sich  deren 
Thätigkeit '). 

Das  libemm  arbitrium  steht  im  Menschen  mitten  inne  zwischen 
der  Syntheresis  und  Sensualität,  und  ist  nicht  ein  purer  Blabitus,  son- 
dern vielmehr  eine  Potenz,  welche  durch  einen  natürlichen  Habitus 
vervollkommnet  ist.  Und  dieser  Habitus  ist  dann  gerade  dasjenige, 
was  der  genannten  Potenz  die  Freiheit  zutheilt*).  Doch  ist  diese  Po- 
tenz nicht  als  etwas  von  Verstand  und  Wille  getrenntes,  als  ein  eige- 
nes Vermögen  der  intellectiven  Seele  im  Gegensatz  zu  Verstand  und 
Wille  zu  denken;  das  liberum  arbitrium  ist  vielmehr  dem  Verstände 
und  Willen  selbst  eigen.  Verstand  und  Wille  sind  jene  Potenzen, 
welche  durch  den  erwähnten  natürlichen  Habitus  der  Freiheit  vervoll- 
kommnet sind.  Zwar  greift  die  Freiheit  auch  noch  in  andere  Vermö- 
gen der  Seele  ein ;  zumeist  aber  waltet  sie  im  Gebiete  des  Verstandes 
und  Willens,  und  deshalb  wird  das  liberum  arbitrium  auch  gewöhn- 
lich als  Vermögen  des  Verstandes  und  des  Willens  bezeichnet^). 

Wenn  der  Mensch  nämlich  zu  etwas  sich  frei  bestimmt,  so  sind  da- 
bei stets  Verstand  und  Wille  zugleich  betheiligt  Der  Act  der  Freiheit 
ist  die  Wahl ;  aber  zur  Wahl  gehören  zwei  Dinge ;  es  müssen  nämlich 
die  Objecto  der  Wahl  dem  Willen  vorgehalten  werden  und  dann  muss 
von  diesen  Objecten  das  eine  dem  andem  vorgezogen ,  für  das  eine  mit 
Ausschluss  des  andern  entschieden  werden.  Ersteres  ist  Sache  des  Ver- 
standes ,  letzteres  Sache  des  Willens  *).  Noch  mehr.  Der  Process  der 
freien  Handlung  vollzieht  sich  in  vier  Stadien :  Das  erste  ist  der  Act  des 
Verstandes ,  in  welchem  dieser  der  Seele  die  Objecto  des  Begehrens  in 
der  Erkenntniss  vorhält  und  unterscheidet,  welches  von  diesen  Objecten 
hie  et  nunc  wünschens  -  oder  begehrenswerth  sei.  ,  Das  zweite  ist  eine 
Hinneigung  des  Willens  zu  einem  der  Objecto,  welche  vom  Verstände 
als  begehrenswerth  vorgehalten  werden.  Das  dritte  ist  die  wirkliche 
Wahl  dessen ,  wozu  der  Wille  sich  hinneigt :  und  das  ist  der'eigentliche 


1)  Ib.  p.  2.  tr.  16.  qu.  97.  m.  2.  —  2)  Ib.  p.  2.  tr.  14.  qu.  91.  m.  8.  — 
S)  Ib.  1.  c.  m.  2. 

4)  Ib.  p.  2.  tr.  14.  qu.  91.  m.  1.  Liberum  arbitrium  est  potentia  perfecta 
per  habitum  naturalem ,  et  habitus  ille  libertas  ejus  est  £8t  media  inter  synde- 
resin  et  sensualitatem. 

5)  Ib.  p.  2.  tr.  14.  qu.  91.  m.  3.  Virtus  liberUtis  in  multis  aliis  potentös 
sibi  subjectis  diffusa  est;  primo  tamen  in  ratione  et  deinde  volontate:  propter 
quod  etiam  didtor  facultas  retionis  et  voluntatis.    m.  4.  art.  2. 

6)  Ethicorum,  1.  3.  tr.  1.  c.  15.  c.  16. 
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Act  der  Freiheit  Das  vierte  endlich  ist  die  thatsächliche  Ausführung 
der  Handlang,  zu  welcher  der  Wille  sich  entschlossen  hat,  das  that- 
sächliche Anstreben  des  gewählten  Objectes.  Immer  also  wirken  Ver- 
stand und  Wille  in  der  freien  Handlung  zusammen  ^). 

Biese  Freiheit  nun  liegt  in  der  Natur  des  Menschen  und  ist  da- 
her onvertilgbar  ^).  Durch  die  Sünde  hat  der  Mensch  diese  Freiheit 
nicht*  verloren ,  so  fern  sie  Potenz  ist ,  nur  in  so  weit  ist  er  derselben 
verlustig  gegangen,  als  das  liberum  arbitrium  nicht  mehr  so  expedit 
ist  zum  Guten ,  wie  vorher  ^).  Selbst  in  der  Ewigkeit  hört  diese  Frei- 
heit nicht  auf;  die  Confirmation  im  Guten  und  die  Obstination  im  Bö- 
sen boUhren  das  Wesen  der  Freiheit  nicht*). 

Die  Freiheit,  dieses  unvertUgbare  Prärogativ  des  Menschen,  ist 
nnn  aber  auch  die  subjective  Grundlage  alles  ethischen  Lebens.  In  ihr 
liegt  der  subjective  Mögliclikeitsgrund  des  Guten  und  Bösen.  Das  führt 
UB8  auf  die  ethische  Lehre  Alberts  des  Grossen. 

§.  119. 

Fragen  wir  zuerst  nach  der  Art  und  Weise,  wie  Albert  der  Grosse 
dfln  Begriff  des  Guten  und  des  Bösen  bestimmt ,  so  wird  nach  seiner 
Ldkre  der  Unterschied  zwischen  guten  und  bösen  Handlungen  zuhöchst 
dnrch  das  göttliche  Gesetz  bestimmt,  und  nur  da,  wo  dieses  Gesetz, 
ni  es  gebietend  oder  sei  es  verbietend,  keine  feste  Bestimmung  trifft, 
tttocheidet  die  Intention  allein  über  den  Sittichen  Charakter  einer 


1)  Summ,  de  creat.  p.  2.  tr.  1.  qu.  68.  art.  2.  p.  311,  b.  Dicendum,  quod 
fiberi  arbkrü  potentfa  est  specialis  secnndom  ordinem  natnrae:  et  hoc  patet  per 
ictam  ipsHis  fiberi  arbitrii,  qni  est  eligere,  qai  habet  aliquid  rationis  et  aliquid 
▼oluntatis:  efigere  enim  duobus  praepositis  altenim  praeoptare  est;  duoveroprae- 
ponere  rationis  est,  alterom  vero  praeoptare  volontatis  est.  Et  ut  hoc  melius 
iatefligatiir ,  notandmn,  quod  quatuor  succedunt  sibi  in  opere  rationalis  ani- 
mae:  quorom  primum  est  actus  rationis,  qui  considerando  proponit  animae  ap- 
petibilia,  et  discemit,  quid  appetibile  sit  Secundum  est  voluntatis  consentien- 
tis  in  nnnm  appetibilinm.  Tertium  est  id,  quod  eligit  amatum  a  voluntate: 
et  boc  Tocamus  liberum  arbitrium.  Et  quartum  est  perfecta  voluntas,  quae 
Botet  ad  consecutionem  appetibilis  decreti  per  rationem,  et  optati  per  vo- 
hmtitem,  et  electi  per  liberum  arbitrinm.  Quia  vero  arbitrari  de  appetibilibus 
rationlB  est,  libertas  antem  volendi  Tel  non  volendi  yoluntatis  est,  liberum  arbi- 
trium seqnitur  utrumque:  et  idcirco  nomen  sunm  componitur  ex  utroque.  Cf. 
S.  Ch.  p.  2.  tr.  15.  qu.  94.  m.  1.  —  qu.  97.  m.  2. 

2)  S.  TL  p.  2.  tr.  15.  qu.  96,  ad  1.  Libertas  a  coactione  nunquam  est  amis- 
Bibüis,  quia  a  natura  est. 

3)  Ib.  p.  2.  tr.  14.  qu.  91.  m.  1.  Augustinus  non  intendit,  quod  homo  ami- 
terit  fiberom  arbitrium,  secundum  quod  potentia  est,  sed  ex  parte  libertatis,  qnia 
Bcilioet  non  habet  ita  liberum  et  expeditum  ad  bonum,  sicut  habuit.  Cf.  Summ, 
de  creat  p.  2.  tr.  1.  qu.  68.  art.  5.  p.  819,  a. 

4)  8.  TL  p.  2.  tr.  15.  qu.  94.  m.  8.  —  qi^  96. 

Stockt,  OwaMohU  dir  TbUoiophi«.  ZI.  27 
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Handlung  ^).  Hienach  besteht  das  Gate  in  der  freien  Befolgong ,  das 
Böse  in  der  freien  Uebertretung  des  göttlichen  Gesetzes  von  Seite  des 
Willens ').  Der  subjective  Grund  des  Guten  wie  des  Bösen  liegt  in  dem 
freien  Willen  ^).  Aber  eben  weil  das  Böse  Uebertretung  des  göttlichen 
Gesetzes  ist ,  so  ist  es  nichts  Positives ,  kein  Sein ,  sondern  ein  Neg^- 
ves,  —  die  Privation  dessen,  was  sein  sollte^).  Wenn  daher  der^freie 
Wille  das  Böse  thut ,  so  verhält  er  sich  hiebei  nicht  so  fast  als  causa 
efficiens ,  sondern  vielmehr  als  causa  deficiens ,  weil  und  in  so  fem  .er 
nicht  ordnungsgemäss  handelt,  sondern  vielmehr  vom  Gesetze  der 
Ordnung  abfällt*). 

Das  Endziel,  zu  welchem  der  Mensch  geschaffen  ist,  ist  die  Glück- 
seligkeit ,  und  diese  kann  er  nur  in  der  ewigen  Anschauung  und  Liebe 
Gottes  finden.  Durch  die  menschlichen  Seelen  sollen  die  Lflcken  aasge- 
füllt werden ,  welche  der  Fall  vieler  Engel  in  das  Geisterreich  gebradit 
hat^).  Die  sichtbare  Welt  ist  des  Menschen  wegen  geschaffen,  damit 
durch  die  Betrachtung  derselben  der  Mensch  zur  Erkenntniss  Gottes 
gelange  ^).  ^ 

Der  erste  Mensch  wurde  von  Gott  in  der  Gerechtigkeit  geschaffen, 
und  erhielt  die  Gnade ,  durch  welche  er  sich  in  der  Gerechtigkeit  edial- 
ten  und  das  Böse  vermeiden  konnte^).  Er  ward  femer 'nach  seiner 
Schöpfung  auch  mit  jener  Gnade  aasgestattet,  durch  welche  er  des 
Verdienstes  fähig  wurde  ^),  und  erhielt  in  dieser  Gnade  zugleich  alle 
Tugenden,  wenigstens  dem  Habitus  nach^®).  Seine  Erkenntniss  war 
eine  weit  höhere  und  vollkommnere ,  als  wir  uns  derselben  rühmen 
können'')'  ^^  sollte  aber  eben  dieser  erste  Mensch  auch  versucht  wer- 
den ,  damit  dadurch ,  dass  er  die  Versuchung  überwand ,  seine  Tagend 
glorreicher  sich  offenbarte  '^).  Allein  er  bestand  die  Versuchung  nichti 
und  so  kam  die  Sünde  in  die  Welt 

Die  Fortpflanzung  der  Sünde  beruht  darauf,  dass  der  Wille  Adams 
der  Wille  der  ganzen  menschlichen  Natur  war,  welche  in  ihm  inihrer 
vollen  Totalität  repräsentirt  gewesen  '^).  Vermittelt  aber  ist  diese  Fort 
Pflanzung  durch  das  Fleisch.  Denn  da  im  ersten  Menschen  der  Materie 
nach  das  ganze  Menschengeschlecht  enthalten  war ,  und  die  Leiber  aller 
Menschen  nur  Theile  der  Materie  des  Leibes  Adams  sind,  so  muss  in 
dem  auf  natürlichen  Wege  eraeugten  Fleische  die  Sünde  sich  fort- 
pflanzen ^*).  Von  dem  Fleische  geht  dann  die  Ciorraption  der  Sünde  aof 
die  Seele  über"). 


1)  Ib.  p.  2.  tr.  22.  qa  137.  m.  2.  ^  2)  Ib.  p.  2.  tr.  16.  qo.  116.  -^  8)  Ib. 
p.  2.  tr.  22.  qu..  136.  —  4)  Ib.  p.  2.  tr.  22.  qu.  134.  m.  2.  —  6)  Ib.  p.  2.  tr.  1. 
qo.  1,  ad  1.  —  6)  Ib,  p.  2.  tr.  12.  qu.  74,  ad  ai:;.  —  7)  Ib.  p.  2.  tr.  12.  qiL  eS. 
m.  2.  —  8)  Ib.  p.  2.  tr  14.  qn.  90  m.  1.  —  tr.  17.  qo.  106.  m.  1.  ^  9)  Ib. 
p.  2.  tr.  14  qu.90.  m.  1^3.  ^  10)  Ib.  1.  c  m.  4.  6.  —  11)  Ib.  p.2.  tr.  14.  qo.  89. 
m.  1.  2.  —  12)  Ib.  1.  c.  qu.  87.  m.  1.  —  18)  Ib.  p.  2.  tr.  17.  qu.  107.  m.  9.  — 
m.  4.   art  2.  pari  2.   —   14)  Ib.  p.  2.  tr.  17.  qd.  115.  —  16)  ük  1^.  2.  tr.  17. 
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Was  nun  das  Wesen  der  Erbsünde  betrifft,  so  wird  dasselbe  nach 
Albert  constituirt  durch  ein  formales  und  materielles  Moment.  Ersteres 
besteht  darin,  dass  der  Mensch  der  ursprünglichen  Gerechtigkeit  be- 
raubtist, welche  er  dem  göttlichen  Will^  gemäss  haben  sollte.  Das 
materielle  Moment  dagegen  ist  die  Sensualität,  dieser  Zunder  der  Sünde, 
welcher  den  Menachen  zum  Bösen  anreizt  ^).  Ersteres  Moment  bedingt 
dis'SchiUd,  letzteres  hat  den  Charakter  der  Strafe^);  darum  tilgt  die 
Taufe  das  erstere,  nicht  aber  das  letztere  ^).  Mit  der  Erbsünde  behaftet 
ist  der  Mensch  nicht  im  Stande,  ohne  die  Gnade  die  schwere  Sünde  stetig 
zu  vermeiden ;  er  unterliegt  mithin  einer  gewissen  Nothwendigkeit  der 
Sünde,  welche  Nothwendigkeit  jedoch  nicht  cme  solche  ist,  die  die  Frei- 
heit aufhebt,  sondern  nur  eine  Nothwendigkeit  der  Unvermeidlichkeit,  . 
80  fem  nämlich  der  Wille  allein  ohne  die  Gnade  der  Neigung ,  welche 
ihn  zur  Sünde  hinzieht,  nicht  erfolgreich  zu  widerstehen  vermag,  ob- 
gleifib  er  jede  einzelne  Sünde  mit  freiem  Willen  begeht*). 

.Durch  die  Erlösung  wird  der  Mensch  von  der  Sünde  wieder  befreit, 
imd  diese  Befreiung  wird  ihm  subjectiv  vermittelt  durch  die  Gnade.  Die 
Gnade  ist  etwas 'Geschaffenes,  tnicht  der  heilige  Geist  selbst^).  Die 
Gnade  kommt  dem  Willen  zuvor  und  wirkt  mit  ihm,  ohne  doch  die  Frei- 
heit seines  WoUens  und  Handelns  aufzuheben  ^).  Die  Gott  wohlgefällig 
nachende  Gnade  rechtfertigt  den  Menschen  und  macht  ihn  zum  Kinde 
Grottes  ^).  Zur  Rechtfertigung  kann  und  muss  sich  der  Mensch  disponi- 
mt :  aber  diese  Disposition  verdient  die  Rechtfertigung  nicht  de  con- 
digiio ,  sondern  nur  de  congruo,  d.  h.  der  Mensch  hat  vermöge  dieser 


91L  107.  m.  4.  art  3.  part  1.  In  original!  peccato  procul  dubio  corruptio  proce- 
dit  a  carne  in  animam,  et  comunpit  eam,  et  corruptione  culpae,  et  corraptione 
poenae. 

1)  Ib.  p.  2.  tr.  17.  qa.  107.  m.  2,  ad  8.  Com  didtur  peccatum  originale,  quod 
nt  Vitium  cxurporis:  materialis  est  praedicatio,  quia  tunc  fomes  concupiscentiae 
praedicator  de  originali  peccato ....  Quando  autem  peccatum  originale  dicitur 
culpa  et  carentia  debitae  justitiae,  tunc  est  formalis  praedicatio,  quia  id,*cui  ra- 
tio convenit  peccati,  tunc  praedicatur  de  ipso:  et  tunc  est  culpa  et  poena  secun- 
dum  utramque  praedicationem.    qu.  108.  m.  2. 

2)  Ib.  p.  2.  tr.  17.  qu.  107.  m.  4.  art  3.  part.  1.  Duo  enim  sunt  in  originali 
peccato,  Bcflicet  sensualitas  illidti:  et  ab  illa  est  poena  aggravationis,  sdlicet  ani- 
BUM  es  carne.  Et  est  ibi  carentia  debitae  justitiae,  et  ab  illa  est  culpa,  qu.  108. 
m.  1. 

S)  Ib.  p.  2.  tr.  17.  qu.  IO7.  m.  4.  art.  8.  part  8.  —  qu.  108.  m.  8. 

4)  Ib.  p.  2.  tr.  16.  qu.  100.  m.  2.  Post  perpetratnm  peccatum  et  ante  gra- 
tiae  reparationem ,  quantum  est  ad  defectum  gratiae  tenentis ,  homo  non  potest 
reristere  peccato :  quia  nee  ratio  potest  resistere  crrori ,  nee  voluntas  concupis- 
oentiae:  et  ideo  non  potest  non  peccare  damnabiliter.  Et  tarnen  quodübet  pecca- 
tum, qoaatiun  ad  agens,  fit  voluntarie,  et  non  necessitate. 

S).Ib.  p.  2.  tr.  16.  qu.  98.  m.  1.  soL  membr.  —  6)  Ib.  p.  2.  tr.  16.  qu.  100. 
m.  1.  4.  —  ifL  lOL  m.  L  —  7)  Ib.  L  c.  p.  101.  m.  8. 

27* 
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Disposition  Gott  gegenüber  keinen  Bechtsansprach  auf  die  Rechtferti- 
gung ;  aber  von  der  unendlichen  Güte  Gottes  ist  es  zu  erwartoi,  dass  er 
demjenigen ,  welcher  sich  zur  Rechtfertigung  disponirt  hat ,  selbe  auch 
wirklich  ertheilen  werde  ^).  In  dem  wirklichen  Acte  der  Reehtfertigniig 
jedoch  wird  >  weil  diese  von  Gott  allein  kommt ,  yon  Seite  des  Menschen 
nur  der  Consens  seines  Willens  erfordert,  wdcher  darin  sich  tasserti 
dass  er  der  Gnade  kern  Hindemiss  in  den  Weg  legt  ^).  Geschieht  die- 
ses ,  dann  wird  der  Mensch  durch  die  Rechtfertigung  nicht  Mos  gdieilt 
von  der  Krankheit  der  Sünde ,  sondern  auch  zu  emem  hohem,  überna- 
türlichen Leben  erhoben ,  damit  er  dadurch  befähigt  werde ,  mitwirkend 
mit  der  Gnade,  verdienstlich  zu  wirken^).  In  Folge  dessen  erlangt 
dann  der  Mensch  durch  die  Gnade  auch  jene  hohem  übematOrtichen  Ta- 
genden, in  denen  seine  wahre  Vollkommenheit  besteht,  und  durch  welche 
er  hingedrdnet  wird  zu  seinem  hohem  übernatürlichen  Ziele. 

Die  Tugend  un  Allgemeinen  ist  ein  Habitus  des  Willens,  vennOge 
dessen  derselbe  tüchtig  ist  zum  Guten,  und  dasselbe  mit  Leichtigkeit, 
Kraft  und  Ausdauer  vollbringt^).  Sie  ist  nicht  dasselbe,  was  die 
Gnade,  sondern  vielmehr  eine  Frucht  Ser  letztem  ^).  Man  hat  die  Tu- 
genden zu  unterscheiden  in  theologische  und  sittliche  Tugenden.  Er- 
stere  sind  der  Glaube,  die  Hoffiiung  und  die  Liebe.  Sie  heissen  theo- 
logische Tugenden,  weil  sie  Gott  unmittelbar  zum  Gregenstande  und 
zum  Ziele  haben,  und  weil  in  ihnen  der  Mensch  unmittdbar  mit  Gott 
verbunden  ist.  Sie  sind  von  Gott  eingegossen.  Die  sittlichen  Tugen- 
den concentriren  sich  in  den  sogenannten  Cardinaltugenden :  Klc^^t, 
Starkmuth,  Massigkeit,  Gerechtigkeit  ^).  Sie  können  in  gewissem  Grade 
auch  durch  eigene  Thätigkeit  erworben  werden  (erworbene  Tugenden) ; 
sollen  sie  jedoch  in  Beziehung  stehen  zu  ewigen  Leben ,  dann  müssen 
sie  gleichfalls  von  Gott  eingegossen  sein^).  Sie  bewegen  zur  rech- 
ten Mitte  in  den  Affecten  und  Handlungen  ^). 

Wem  aber  Gott  seine  Gnade  bis  zum  Ende  und  damit  die  Se- 
ligkeit geben  wolle ,  hängt .  von  seiner  Vorherbestimmung  ab.  Diese 
Vorherbestimmung  ist  Sache  des  freien  Willens  Gottes ;  denn  obgMdi 
die  Eine  Wirkung  derselben  die  verdienstliche  Ursache  det  andern 
folgenden  Wirkung  sein  kann  und  wirklich  ist,  so  setzt  sie  doch  in 
ihrer  Totalität  keine  verdienstliche  Ursache  ihrer  selbst  auf  Seite  des 
Menschen  voraus^).  Sache  des  Menschen  aber  ist  es,  zu  ringen  und 
zu  streben ,  und  ohne  Rast  in  der  Tugend  fortzuschreiten ;  das  Mass 
der  Vollkommenheit,  wozu  er  sich  dadurch  erhebt,  wird  anch  das 
Mass  seiner  Glückseligkeit  im  Jenseits  sein  '^). 

1)  Ib.  1.  c.  qo.  104.  m.  8.  —  2)  Ib.  1.  c.  qu.  105.  m.  2.  —  8)  Ib.  Lc  qn.  J04. 
m.  8.  —  qa.  106.  m.  1.  ^  4)  Ib.  1.  c  qn.  108.  m.  1.  Gt  EtlueMnoBy  L  A.  Ir.  S. 
c.  1.  c.  2.  —  5)  8.  TheoL  1.  c  qn.  101.  m.  8.  —  6)  Etbioomm,  L  8.  Ir.  9.  e.  1. 
—  7)  S.Th.  p.  2.  tr.  16.  qo.  108.  10.2.  —  8)  EÜUG.  1.  2.  tr.  o.  8.  —  9)  &I1ip.l. 
tr.  16.  qu.  68.  m.  1—8.  -*  10)  8.  TheoL  p.  2.  tr.  22.  qo.  ISa  «.  L 
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Das  ist  in  seiiieD  Onindzflgen  das  Lehrsystem  Alberts  des  Grossen. 
Sehwer  ist  es,  überall  die  eig^thflmliehe  Sprache  dieses  Mannes  ge- 
trea  wiedemgeben.  Manches  kann  nur  durch  Umschreibung  verständ- 
lieh gemacht  werden,  wodurch  dann  freilich  der  Ausdruck  an  Gedrun- 
geoheit  und  Prädsion  verliert  Aber  das  ist  mehr  oder  weniger  in 
der  ganaeo  Scholastik  der  Fall,  und  weit  entfernt,  dass  dadurch  deren 
Vonllge  beeintrlchtigt  wflrden,  gewinnt  viebnehr  dadurch  die  specu- 
lative  Entwicklung  an  Bestimmtheit  der  begrifBichen  Fassung,  und 
wird  80  deren  VerstSndniss  wesentlich  erleichtert  Alberts  Lehrsystem 
ist  nonngebend  geword^  fflr  die  nachfolg^de  Scholastik.  Schon  sein 
nichster  Nachfolger,  Thomas  von  Aquin,  sein  Schüler,  steht  ganz  auf 
den  Schultern  seines  Lehrers.  Er  hat  in  vielen  Beziehungen  seinen 
Lehrer  übertroffen,  ist  auch  in  manchen  Punkten  von  ihm  abgewichen ; 
sber  die  Grundanschauungen,  die  Hauptgesichtspunkte  beider  sind  die 
nimlichen«  Das  Gleiche  gilt  auch  von  der  Methode  und  dem  syste- 
Biafinchen  Aufbau  des  Ganzen  ihrer  Lehre.  Thomas  hat  dasjenige  vol- 
lendet, was  sem  Lehrer  begonnen  hatte ;  aber  ohne  diesen  wäre  Thomas 
nicht  das  geworden ,  als  was  die  Gteschichte  ihn  uns  darstellt  Albert 
der  Grosse  hat  seinen  Nachfolgern  den  Weg  bereitet;  ohne  ihn  wäre 
die  nachfolgende  Scholastik  in  der  (restalt,  in  welcher  sie  uns  vor- 
li^,  nicht  möglich  gewesen.  Der  reiche  Same  aber,  welchen  er  für 
senie  Zeit  ausgestreut  hatte,  musste  aufgehen  und  Früchte  tragen; 
denn  die  Bedingungen  dazu  waren  in  Fülle  gegeben.  Zögern  wir  nicht 
länger,  dem  noch  grossem  Schüler  des  grossen  Meisters  unsere  Auf- 
merksamkeit zuzuwenden  I 

Z.   TkomM  veu  Aqalno. 

§.  120. 

Wenn  das  weltliche  Ritterthum  des  Mittelalters  auf  den  Schlacht- 
feldern unsterblichen  Ruhm  sich  errang:  so  stand  diesem  weltlichen 
such  ein  geistiges  Ritterthum  zur  Seite ,  welches  auf  dem  Gebiete  der 
Wissenschaft  nicht  minder  glänzende  Lorbeeren  sich  errang.  Die  unver- 
wüstliche, siegende  Kraft,  welche  dort  als  kriegerische  Tapferkeit  sich 
bewahrte :  sie  offenbarte  sich  hier  auch  im  geistigen  Gebiete.  Wir  be- 
wundern in  den  Trägem  des  geistigen  RitterthumsdieserZeit  eine  Energie 
der  Denkkraft,  welche  in  alle  Tiefen  der  hohem  Wissenschaft  eindringt 
ond  vor  keiner  Schwierigkeit  zurückweicht  Und  wie  die  Tapferkeit  der 
weltlichen  Ritter  im  Dienste  der  Religion,  der  Tugend  und  der  Ehre 
stand ,  so  beugten  auch  die  Denker  dieser  Zeit  ihr  Haupt  vor  der  Reli- 
gion und  weihten  dem  Dienste  derselben  ihre  wissenschaftlichen  Foisch- 
ungen.  Als  den  ersten  und  vomehmsten  Coryphäen  dieses  geistigen 
Ritterthums  nun  müssen  wir  den  Mann  nennen ,  dessen  Name  an  der 
Spitze  dieser  Abhandlung  steht    Es  ist  Thomas  von  Aquino.    Er  hat 
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sieb  auf  dem  Felde  der  Wissenschaft  unsterbliche  Lorbeeren: errungen, 
und  sein  Name  ist  zum  glänzenden  Gestirn  geworden  am  Himmel  der 
Kirche  sowohl  als  auch  dte  christlichen  Wissenschaft.  W^'Augiistnins 
in  der  patrisüschen  Zeit  und  fttr  dieselbe  war,  das  ist  Thomas  in  der 
mittelalterlichen  Scholastik  und  für  ^  dieselbe.  Wie  in  Augustinas  alk 
Radien  der  patrisüschen  Wissenschalt  sich  concentrirten  und  so  ia  seineB 
Schriften  zu  Einem  herrlicheq  Lichte  aufleuchteten,  so  gilt  das  Gleiche 
von  Thomas  von  Aquin  in  Bezug  auf  die  Wissenschaft  seiner  Zeit  Mit 
Recht  haben  ihm  seine  Zdtg^ossen  den  Ehrentitel  ^  Doctor  angelictts*^ 
beigelegt  Diese  Tiefe  des  Gedankens,  diese  Schärfe  des  Urthetta,  diese 
Feinheit  der  Unterscheidung,  diese  Fülle  von  Inhalt,  welche  in  seiBen 
Schrift^  uns  überall  entgegentritt,  berechtigte  sie  wohl  gewiss  daan,  den 
grossen  Denker  in  solcher  Weise  auszuzeichnen.  Die  (beschichte. hat 
seinen  Namen  auf  den  Leuchter  gestellt,  und  es  wird  dieser  Name 
nimmermehr  verdunkelt  werden  oder  in  Finstemiss  untergehen,  so  lange 
es  eine  christiiche  Wissenschaft ,  eine  christliche  Bildung  gibt.  Thomas 
von  Aquino  ist  ein  leuchtender  Beweis,  ein  glänzendes  Denkmal  dafür, 
was  der  menschliche  Geist  auf  dem  Felde  der  Wissenschaft  zu  leisten 
vermag,  wenn  er  sich  vom  Geiste  des  Ghristenthums,  vom  GMste  d^ 
Kirche  durchdringen  lässt. 

Thomas  von  Aquino,  der  jüngere  Sohn  eines  Grafen  von  Aquino, 
welcher  mit  dem  Geschlechte  der  Hohenstaufischen  Kaiser  verwandt 
war,  wurde  im  Jahre  1225^)  nahe  bei  Monte  Cassino  zu  Roccasicca 
oder  Aquino  geboren.  Als  der  Knabe  fünf  Jahre  zählte ,  ward  er  den 
Benedictinem  zu  Monte  Cassino  zur  Erzieti^ung  übergeben.  Da  er  aus» 
serordentliche  Geistesgaben  besass,  so  war  seine  Bildung  bereits  nach 
sechs  Jahren  so  weit  gediehen ,  dass  er  nach  Neapel  auf  die  Univer- 
sität geschickt  werden  konnte,  wo  er  sechs  Jahre  verweilte.  Er  vol- 
lendete hier  seine  Studien  mit  Glanz  und  Auszeichnung,  und  bewahrte 
dabei  auch  die  Frömmigkeit  und  Reinheit  des  Herzens,  welche  %t  von 
Monte  Cassino  mitgebracht  hatte,  mitten  in  dem  aUgemeinen  Sittea- 
Verderbnisse,  welches  an  der  dortigen  Universität  herrschte ,  lauter 
und  unversehrt  Mehr  und  mehr  aber  erwachte  in  Jim  zugleich  dsr 
Wunsch  und  die  Neigung,  in  den  Orden  der  Dominicaner  zu  treten, 
um  sich  hier  ganz  Gott  zu  weihen.  In  seinem  sechzehnten  Lebens- 
jahre brachte  er  endlich,  ohne  erst  nach  Hause  zur^ckzukehrra^  die- 
sen Wunsch  zur  Ausführung,  gestützt  auf  das  Wort  des  Heilandes: 
„  Wer  Vater  und  Mutter  mehr  liebt,  als  mich,  ist  meiner  nicht  werth.^ 
Seine  Familie  war  jedoch  dem  entgegen ,  und  .es  geschahen  dedialb 
von  dieser  Seite  Schritte,  um  ihn  wieder  aus  dem  Kloster  zu  entfer- 
nen. Seine  Ordensobern  hielten  es  daher  für  gerathen,  ihn  aus  der 
Nähe  seiner  Familie  zu  entfernen  und  schickten  ihn  deshalb  nach  Paris. 


1)  Nach  andern  Angaben  im  Jahre  1227. 
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Auf  dem  Wege  dahin  wurde  er  aber  von  seinen  beiden  Brüdern^  welche 
in  Obeiitalien  im  Lager  des  Kaisers  sich  be&nden,  aufgehoben  und 
unter  His&handlungen'nach  Roccasicca  zurückgeschickt,  wo  er  in  enge 
Yerwahnmg  gesetzt  wurde.  Hier  suchtai  ihn  zunächst  seine  beiden 
Schwestern  durch  die  Künste  der  Ueb^rredung  von  seinem  Entschlüsse 
abzubringen ;  allein  sie  wurden  bald  selbst  durch  die  Ermahnungen  des 
Bruders  dessen  Gesinnungsgenosse,  und  vermittelten  nun  den  Brief- 
wechsel zwischen  ihm  und  den  Obern  seines  Ordens.  Anders  seine 
Brüder.  Diese  griffen«  um  ihren  Zweck  zu  erreiphen,  nach  ihrer  An- 
kunft in  Roccasicca  zu'  einem  der  gemeinsten  Bubenstücke,  wie  man  es 
nur  von  rohen  entsittlichten  Gemüthem  erwarten  konnte.  Sie  liessen 
eine  durch  körperiiche  Reize  und  Yerführungskunst  bekannte  Buhlerin 
ms  Neapel  kommen  und  führten  sie  dem  eingesperrten  Bruder  zu,  da- 
mit sie  ihn  in  ihren  Netzen  finge.  Der  aber  nahm  ein  brennendes 
Scheit  vom  Kamme  und  vertrieb  damit  die  Buhlerin.  Nach  einem  sol- 
dien  Ereignisse  war  Thomas  aller  weitem  Rücksichten  auf  seine  Fa- 
milie entbunden ;  Mutter  und  Schwestern  verhalfen  ihm  nun  selbst  zur 
Flucht ,  die  denn  auch  glücklich  gelang.  Er  eilte  ;nach  Neapel  in  sein 
Kloster  zurück  und.legte  hier  ohne  Verzug  die  Gelübde  ab.  Er  wurde 
nun  vom  General  -  Capitel  seines  Ordens  nach  Cöln  zu  Albert  dem 
Groissen  geschickt,  um  unter  diesem  Meister  seine  Studien  fortzu- 
setzen. Albert  erkannte  bald  die  glänzenden  Talente  seines  Schülers 
imd  sprach  es  laut  aus ,  dass  in  Kürze  der  Ruhm  desselben  über  die 
ganze  Welt  sich  verbreiten  werde.  Er  hatte  wahr  gesprochen;  die 
Zukunft  bestätigte  seine  Worte.  Als  im  Jahre  1245  Albert  nach  Pa- 
ris gesandt  wurde,  um  daselbst  einen  Lehrstuhl  des  Dominicanerordens 
zu  errichten,  wurde  ihm  Thomas  beigegeben,  damit  er  dort  seine 
theologischen  Studien  vollende.  Drei  Jahre  später  kehrten  beide  wie- 
der nach  Cöln  zurück,  und  Thomas  wurde  nun  unter  Albert  dem 
Grossen  zum  Magister  studiorum  ernannt  Damit  begann  seine  Lauf- 
bahn ids  öffentlicher  Lehrer.  Bald  wurde  er  nach  Paris  berufen,  um 
hier  ein  selbstständiges  theologisches  Lehramt  zu  übernehmen.  Nur 
aus  Gtehorsam  nahm  Thomas  dieses  Amt  an.  Sein  Ruhm  wuchs  nun 
von  Tag  zu  Tag.  Schaaren  von  Jünglingen  strömten  aus  allen  Län- 
dern der  Christenheit  herbei ,  um  aus  seinem  Munde  das  Wort  der 
Wissenschaft  zu  vernehmen  und  unter  seiner  Leitung  in  die  Tiefen 
der  hohem  Weisheit  einzudringen.  So  sehr  aber  auch  Thomas 
von  semen  Zeitgenossen  gefeiert  wurde,  so  schwand  deshalb  doch 
nicht  das  unersetzbare  Kleinod  kindlicher  Demuth  aus  seinem  Herzen ; 
er  bekannte  frei  und  offen,  dass  er  seine  Wissenschaft  einzig  der  im- 
mer ström^den  Gnadenquelle  des  Kreuzes  verdanke.  —  Die  Streitig- 
keiten der  Bettelorden  mit  Wilhelm  von  St  Amour  unterbrachen  für 
kurze  Zeit  seinen  Aufenthalt  in  Paris,  indem  der  Papst  ihn  ebenso, 
wie  Albert  den  Grossen ,  nach  Italien  berief ,  um  seine  Meinung  in 


424 

dieser  Sache  zu  vernehmen.  Nachdem  er  im  Verein  mit  seinem  Lehrer 
die  Bettelorden  glänzend  gerechtfertigt  hatte,  kehrte  er  (12S6)  wieder 
nach  Paris  zurück.  Hier  fuhr  er  nun  ungestört  und  ununterbrochen 
zu  lehren  und  zu  schreiben  fort,  ohne  etwas  Anderes  zu  suchen,  als 
Gottes  Ehre  und  den  Glanz  der  christlichen  Wissenschaft,  bis  ihn  I7r- 
ban  IV.  im  Jahre  1261  wieder  nach  Rom  berief.  Zur  Belohnung  für 
seine  der  Kirche  geleisteten  Dienste  wollten  ihn  Urban  sowohl ,  als 
auch  sein  Nachfolger  Clemens  mit  kirchlichen  Wflrden  bekleiden;  er 
aber  schlug  sie  jedesmal  standhaft  aus.  Nochmal  kehrte  er  nach  Pa- 
ris zurück  und  verweilte  dort  zwei  Jahre.  Zuletzt  wurde  er  vom  Ge- 
neralcapitel  seines  Ordens  als  Lehrer  an  die  Universität  Neapel  gesen- 
det. Sein  Einzug  in  dieser  Stadt  war  ein  wahrer  Triumphzug;  nicht 
nur  die  Stadt,  —  das  ganze  Land  feierte  seine  Ankunft  als  ein  gros- 
ses ,  glückliches  Ereigniss ;  alle  Stände  wetteiferten,  den  grossen  Mann 
gebührend  zu  ehren.  Doch  nicht  lange  währte  seine  Wirksamkeit  in 
Neapel.  Gregor  X.  berief  ihn  im  Jahre  1274  auf  die  grosse  Kirehen- 
versammlung  zu  Lyon,  um  mit  seiner  Gelehrsamkeit  und  Wissenschaft 
den  Vätern  dieses  Goncils  beizustehen.  Er  leistete,  obgleich  krank 
und  schwach,  dem  Rufe  des  Papstes  Folge ;  starb  aber  auf  dem  Wege 
nach  Lyon  in  der  Cislercienser- Abtei  Fossanuova  am  7.  März  1274 
im  neun  und  vierzigsten  Jahre  seines  Lebens.  Die  Kirche  beklagte  den 
grossen  Verlust,  welchen  sie  an  ihm  erlitt;  aber  seine  Werke,  die  er 
hinterlassen,  haben  seinen  Namen  unsterblich  gemacht  für  alle  Zeiten. 
Papst  Johann  XXII.  versetzte  ihn  im  Jahre  1323  in  die  Zahl  der  Hei- 
ligen, und  Gott  hat  nicht  unterlassen,  die  Heiligkeit  seinem  Dieners 
durch  auffallende  Zeichen  und  Wunder  zu  offenbaren.  Albert  der  Grosse, 
welcher  ihn  tiberlebte,  nannte  ihn  ein  Licht  der  Kirche ,  —  und  er  wa(r 
es.  Von  ihm  gilt  das  Wort  der  heiligen  Schrift :  Semen  eorum  et  glo- 
ria  eorum  non  derelinquetur.  Corpora  eorum  in  pace  sepulta  sunt,  et 
nomen  eorum  vivit  in  generationem  et  generationem.  Sapientiam  ipso- 
mm  narrent  populi,  et  laudes  eorum  nuntiet  ecclesia*). 

Das  ist  die  Lebensgesehichte  dieses  grossen  Mannes ,  welcher  den 
Höhepunkt  der  Scholastik  im  Mittelalter  bezeichnet,  eine  Geschichte, 
in  welcher  wir  den  Glanz  des  Ruhmes  so  innig  mit  dem  milden  Schim- 
mer der  Demuth  sich  verbinden  sehen.  Je  mehr  der  Mensch  geneigt 
ist ,  im  Glänze  des  Ruhmes  sich  jener  Demuth  zu  entschlagen ,  welcfie 
ihn  erst  gross  vor  Gott  macht,  um  so  wohlthuender  ist  es  für  das 
menschliche  Gemüth,  wenn  ihm  in  der  Geschichte  Männer  begegnen, 
welche  diese  Versuchung  glücklich  überwunden  haben  und  über  die  ge- 
fährlichste aller  Klippen  glücklich  hinweggeschritten  sind.  Der  Blick 
des  Geistes  verweilt  auf  ihnen  mit  besonderer  Vorliebe,  weil  sie  ihm 
als  wahres,  würdiges  Ideal  des  menschlichen  Strebens  erscheinen.  Eben 


1)  Ecck9ia8tic.  44,  13—16, 
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deshalb  ist  auch  ein  Thomas  von  Aqninp  dem  christlichen  Gemfithe  so 
theaer ,  und  mit  Freude  verweilt  es  bei  ihm ,  weil  es  in  ihm  jene  volle 
Idealität  findet,  welche  es  anstrebt  und  anstreben  muss. 

§.  121. 

Die  Werke  des  heil.  Thomas  füllen  in  der  Venetianer  Ausgabe  von 
1593,  welche  wir  vor  uns  liegen  haben,  siebzehn  Foliobände.  Der  erste 
enthält  einen  Commentar  zu  der  aristotelischen  Schrift  „De  interpreta- 
tione, "  und  eine  Exposition  der  zweiten  Analytiken.  Im  zweiten  Bande 
finden  wir  Commentare  zu  den  acht  Büchern  der  aristotelischen  Physik, 
zu  den  vier  Büchern  „ De  coelo  et  mundo /^  und  zu  den  Büchern  „De 
generatione  et  corruptione.^'  Der  dritte  Band  femer  umfasst  Commen- 
tare zu  den  vier  Büchern  ,  JAeteororum,"  zu  den  drei  Büchern  „De  anima,^^ 
imd  zu  den  „Parvis  naturalibus.  ^^  Der  vierte  Band  bietet  uns  Com- 
mentare zur  aristotelischen  Metaphysik,  einen  „Tractatus  de  ente  et 
essentia,  ^'  und  eine  Exposition  des  „  liber  de  causis.  '^  Der  fünfte  Band 
ist  ausgefüllt  durch  Commentare  zu  der  aristotelischen  Ethik  und  Po- 
litik. Der  sechste  und  siebente  Band  enthalten  einen  grossen  Commen- 
tar zu  den  Sentenzen  des  Lombarden.  Im  achten  Bande  finden  wir  die 
nQoaestiones  disputatas,"  nämlich:  „De  potentia  Deif''  „De  malo,^ 
rDe  spiritualibus  creaturis,'^  „De  anima,"  „De  virtutibus^^  und 
nDe  veritate,^^  sowie  „Quaestioues  quodlibctales. ^^  Im  neunten 
Bande  steht  die  „Summa  contra  gentiles/'  und  vom  zehnten  bis 
zom  zwölften  Bande  reicht  die  „Sunuua  theologiae.^'  Dazu  kommen 
dann  im  dreizehnten  Bande  Commentare  zu  einigen  Büchern  des 
alten  Testamentes:  zu  Job,  zu  den  Psalmen,  zu  dem  hohen  Liede, 
zu  Isaias  und  Jeremias ;  im  vierzehnten  Bande  Commentare  zum  Evan- 
gelium nach  Matthäus  und  Johannes ;  iin  fünfzehnten  die  „Catena  aurea^^ 
zu  den  vier  Evangelien ,  und  im  sechzehnten  Commentare  zu  den  Briefen 
des  Apostels  Paulus  und  Predigten.  Der  siebzehnte  Band  enthält  die 
nOpuscula  s.  Thomae;^^  darunter:  das  „Compendium  theologiae, '^  „de 
propositionibus  modalibus,^^  „de  fallaciis,'^  „de  quatuor  oppositis,*'  „de 
Instantibus, "  „de  aetemitate  mundi, ^^  „ de  principiis  naturae, '^  „de  na- 
tura materiae ,  ^^  „  de  principio  individuatiouis ,  ^'  „  de  mistione  clemen- 
torura/'  „de  natura  accidentis,"  „de  natura  generis, "  „de  tempore," 
nde  pluralitate  formarum,'^  „de  dimensionibus  interminatis,  '^  „  de  natura 
syllogismorum, "  „de  intellectu  et  intelligibili, "  „de  natura  loci''  und 
ein  Commentar  „in  librum  Boeth.  de  Trinitate'*  etc. 

Wir  sehen  aus  dieser  Aufzählung  der  Werke  des  heil.  Thomas,  dass 
er  getrisu  in  die  Fussstapfen  seines  Lehrers  trat  und  die  Aufgabe  der 
Wissenschaft  seiner  Zeit  in  analoger  Weise,  wie  dieser,  zu  lösen  suchte. 
Vor  Allem  galt  es  ihm,  die  aristotelische  Philosophie  als  die  Grund- 
lage der  speculativen  Forschungen  zum  Eigenthum  der  christlichen 
Wissenschalt  zu  machen,  und  dieselbe  durch  sorgfältige  Erklärung  dem 
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Verständnisse  nahe  zu  bringen.  Die  Methode,  welche  er  in  dieser 
Bichtung  einschlägt ,  ist  dieselbe,  wie  wir  sie  bei  Albert  getroffen  ha- 
ben ;  nur  geht  er  in  seiner  Erklärung  der  aristotelischen  Schriften  nicht 
in  dem  Grade  paraphrastisch  zu  Werke,  wie^sein  Lehrer;  er  vermei- 
det Disgressionen  und  folgt  Schritt  f(ir  Schritt  dem  Texte,  um  den- 
selben nach  dem  logischen  Fortgange  der  Gedanken  und  Sentenzen 
klar  und  deutlich  zu  machen.  —  Das  ist  jedoch  nur  die  Eine  Seite  seiner 
Thätigkeit  Sie  sollte  für  ihn  nur  die  Voraussetzung  und  Vorbereitung 
sein^zu  einer  andern  Thätigkeit,  welche  eigentlich  den  Mittelpunkt  all 
seines  Strebens  bildete.  Diess  war  einerseits  die  Vertheidigung  der 
christlichen  Wahrheit  gegen  die  Angriffe  der  NichtChristen,  und  ande- 
rerseits die  speculative  Construction  des  theologischen  LehrsystemiB. 
Die  erstere  Tendenz  prägt  sich  zumeist  aus  in  seiner  „Summa  contra 
gentiles  ;^'  die  letztere  dagegen  hat  ihren  adäquaten  Ausdruck  gefiind^ 
in  seiner  „Summa  theologiae. ''  Diese  beiden  Werke  bilden  daher  auch 
den  Kern  aller  seiner  Schriften.  In  der  „  Summa  contra  gentiles  ^^  sucht 
er  mit  Vemimftgründen  die  Wahrheiten  des  Christenthums  zu  beweisen 
und  die  gegensätzlichen  Lehren,  wie  er  sie  in  der  heidnischen,  arabi- 
schen und  häretischen  Weltanschauung  vorfindet,  zu  widerlegen.  Er 
geht  hier  von  dem  Grundsatze  aus,  dass  denjenigen,  welche  die  göttliche 
Offenbarung  des  Christenthums  nicht  annehmen ,  auch  nicht  mit  positi- 
ven Gründen  beiztikommen  sei,  sondern  dass  vielmehr  hier  nur  Ver- 
nunftgründe anwendbar  seien ,  um  einerseits  ihre  falschen  Ansichten  zu 
widerlegen,  und  um  andererseits  die  Wahrheit  ihnen  einleuchtend  zu 
machen ,  sei  es ,  dass  sie  dadurch  ihrem  Verstände  aufgezwungen  wird, 
"wie  solches  bei  jenen  Wahrheiten  stattfindet ,  welche  zugleich  Vernunft- 
Wahrheiten  sind,  oder  sei  es,  dass  sie  dadurch  einzugestehen  genöthigt 
werden ,  es  liege  in  der  vorgestellten  Wahrheit  kein  Widerspruch  mit 
den  Vemunftprincipien ,  wie  solches  bei  den  christlichen  Mysterien  der 
Fall  ist  So  kann  die  „  Summa  contra  gentiles  '^  mit  Recht  als  eine  glän- 
zende philosophische  Apologetik  des  Christenthums  bezeichnet  werden. 
In  der  „Summa  theologiae'^  dagegen  gebt  Thomas  constructiv  zu 
Werke ;  er  sucht  den  ganzen  reichen  Inhalt  der  christlichen  Wahrheit 
speculativ  zu  entwickeln  und  die  ganze  speculative  Entwicklung  in  den 
Rahmen  eines  grossen  Lehrsystems  zu  bringen.  Leider  ist  sie  unvollen- 
det geblieben.  Die  übrigen  Werke  des  heil.  Thomas  verhalten  sich,  was 
das  Studium  und  die  Darstellung  seines  Lehrsystems  betrifft ,  ergänzend 
zu  den  genannten  zwei  Hauptwerken.  Denn  wenn  er  einzelne  Punkte 
oder  Fragen  aus  der  Philosophie  oder  Theologie  besonders  behandelt, 
so  verbreitet  er  sich  darüber  ausführlicher,  als  es  in  seinen  zwei 
Hauptwerken  geschehen  konnte,  utid  so  erhalten  solche  Punkte  oder 
Fragen  dadurch  eine  noch  grössere  Aufklärung  und  eine  noch  tiefere 
Begründung.  Endlich  ist  auch  der  grosse  Commentar  zu  den  Senten- 
zen des  Lombarden  sehr  brauchbar  für  den  Zweck,  in  den  Inhalt  der 
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Lehre  des  heil.  Thomas  tiefer  einzudringen,  und  die  speculativen  Ge- 
danken desselben  in  ihrer  ganzen  Tragweite  kennen  zu  lernen.  Doch 
ist  dabei  stets  im  Auge  zu  behalten ,  dass  in  den  beiden  erstgenannten 
Werken  die  Lehre  des  heil.  Thomas  am  bestimmtesten  und  vollendetsten 
enthalten  ist,  wie  denn  auch  ihre  Abfassung  in  die  spätem  Lebens- 
jahre des  heil.  Thomas  fällt 

Der  Name  des  heil.  Thomas  bezeichnet  den  Höhepunkt  der  Schola- 
stik. Wir  müssen  daher ,  um  unserer  Aufgabe  zu  genügen ,  sein  Lehr- 
sjstem  mit  grösserer  Ausführlichkeit  darstellen ,  als  wir  solches  bisher 
bei  irgend  einem  der  grossen  Denker  des  Mittelalters  getban  haben.  Wir 
wollen  daher,  um  den  Ueberblick  zu  erleichtem,  unsere  Darstellung  des 
thomistisehen  Lehrsystems  in  gewisse  Abschnitte  theilen ,  so  nämlich, 
dass  wir  zuerst  ^die  allgemeinen  Gmndlagen  des  thomistisehen  Lehr- 
sjstems ,  dann  die  Metaphysik  und  Erkenntnisslehre ,  hienach  die  Theo- 
logie und  Schöpfungslehre,  femer  die  Angelologie  und  Psychologie, 
dann  die  Eudämonologie,  Ethik  und  Soteriologie  des  heil.  Thomas  zur 
Darstellung  bringen,  und  zuletzt  endlich  noch  einen  Blick  werfen  auf 
die  thomistische  Staatslehre. 

a)  Allgemeine  Grundlagen  des  thomistiBohen  Lehrsystems. 

§.  122. 

Thomas  unterscheidet  vor  Allem  in  göttlichen  Dingen  zwischen 
cmer  doppelten  Wahrheit  Gewisse  Wahrheiten  nämlich,  sagt  er,  gibt 
es,  welche  alle  menschliche  Erkenntnisskraft  übersteigen;  andere  dar 
gegen  smd  von  der  Art,  dass  auch  die  natürliche  Vernunft  durch  ei- 
gene Kraft  zur  Erkenntniss  derselben  gelangen  kann  *)•  Dieser  Unter- 
schied muss  entschieden  festgehalten  werden,  obgleich  er  freilich  nicht 
in  der  Weise  zu  fassen  ist,  als  ob  der  Unterschied  in  dem  Wesen  die- 
ser Wahrheiten  selbst  gelegen  wäre;  denn  Gott  ist  die  absolut  Eine 
imd  einfache  Wahrheit;  der  Unterschied  findet  nur  in  so  fem  statt, 
als  diese  Wahrheiten  in  Beziehung  zu  unserer  Erkenntniss  gedacht 
werden ,  welche  Erkenntniss  zu  der  an  sich  Einen  Wahrheit  auf  ver- 
schiedene Weise  sich  verhalten  kann  ^). 


1)  Thomtu  de  Aquino ,  Contra  gentiles,  L  1.  c.  3.  (ed.  Roux-Lavergne  etc. 
Henuuuiy  1853. )  Est  autem  in  bis,  quae  de  Deo  confitemur,  duplex  veritatis  mo- 
dos.  Qnaedam  namque  vera  sunt  de  Deo,  quae  omnem  facultatem  humanae  ra- 
tionifl  excedunt,  ut  Deum  trinum  esse  et  unum.  Quaedam  vero  sunt,  ad  quae 
etiam  ratio  naturalis  pertingere  potest,  sicut  est  Deum  esse,  Deum  esse  unum,  et 
aUa  higusmodi:  quae  etiam  philosophi  demonstrative  de  Deo  probaverunt,  ducti 
aattiraliw  lumine  rationis.  In  libr.  sent  3.  dist.  24.  qu.  1.  art.  3.  p.  88,  c.  (ad. 
Ten.  1693.)    Cf.  de  verit.  qu.  14.  (de  fide)  art  9,  c  (ed.  Yen.  1593.) 

2)  C.  g.  1.  1.  c  9.  Dico  autem  duplicem  veritatem  divinorum,  non  ex  parte 
iptius  Dei,  qoi  est  una  et  simpIex  Veritas,  sed  ex  parte  cognitiom's  nostrae,  quae 
ad  divina  cognoscenda  diversimode  se  habet 
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Diese  Unterscheidung  vorausgesetzt,  unterlässt  Thomas  nicht,  des 
Nähern  zu  beweisen,  dass  es  solche  Wahrheiten  in  göttlichen  Din^^en 
gebe  und  geben  müsse,  welche  unsere  natürliche  EAenntnisakraft 
übersteigen.  Wir  haben  nämlich  vom  Wesen  Gottes  keine  directe  Er^ 
kenntniss,  sondern  wir  vermögen  blos  aus  den  geschöpflichen  Dingen 
durch  Rttckschluss  auf  Gott  einigermassen  Gott  zu  erkennen.  Daran 
ist  unsere  Erkenntniss  Gottes  nur  eine  unvollkonunene «  und  es  mnas 
in  dem  unendlichen  Leben  und  Wesen  Gottes  gar  Vieles  liegen,  was 
unsere  unvollkonunene  Erkenntniss  nicht  zu  erreichen  vermag  *).  Zu- 
dem steht  ja  unsere  Erkenntniss  viel  tiefer  als  die  Erkenntniss  der 
Engel,  und  wenn  daher  selbst  diese,  wie  wir  zweifellos  aneikennen 
mfldsen,  die  Tiefen  der  göttlichen  Geheimnisse  nicht  zu  durchschanen 
vermögen ,  wenn  also  auch  fDr  diese  es  Wahrheiten  in  göttlichen  Din- 
gen gibt,  welche  ihrem  natttrlichen  Erkennen  unzugänglich  sind:  nm 
wie  viel  mehr  wird  solches  in  Bezug  auf  unsere  Erkenntniss  statt- 
haben müssen ') !  Und  endlich  vermögen  wir  ja  selbst  die  geschOpfli- 
chen  Dinge  nicht  vollkommen  zu  erkennen ',  Afonches  in  denselben  ent- 
geht unseier  Erkenntniss  gänzlich;  sollten  wir  dieses  nicht  a  fortiori 
von  unserer  Erkenntniss  Gottes  eingestehen  müssen  ^)  ? 

Ein  weiteres  Grundprincip  des  thomistischen  Lehrsystems  best^t 
darin,  dass  Thomas  für  die  Eikenntniss  der  göttlichen  Wahrheiten 
eine  doppelte  Erkenntnissquelle  anerkennt:  die  göttliche  Oflfenbcrungi 
und  die  ^menschliche  Vernunft  Er  wahrt,  wie  wir  so  eben  gesehen 
haben,  die  Rechte  der  Vernunft  so  gut,  wie  die  Rechte  der  Offen-« 
barung.  Die  Vernunft  ist  im  Stande«  aus  eigener  Kraft  höhere,  ideale, 
göttliche  Wahrheiten  zu  erkennen,  wenn  auch  freilich  nicht  alle.  Dar 
fttr  tritt  die  Offenbarung  ein ,  die  dem  Menschen  auch  solche  Wahr- 
heiten darbietet,  welche  die  Erkenntnisskraft  der  Vernunft  übersteigen. 


1)  Ib.  1.  1.  c.  8.  Quam  enim  prmdpiiim  totioB  Bcientiae ,  qoam  de  aliqoa  fa 
ratio  perdpit ,  sit  intellectas  sobstantiae  ipsios, . . .  oportet,  qaod  secondiim  mxh 
dorn,  quo  substantia  rei  intelligitnr,  sit  eorom  modus,  qoae  de  re  iUa  cognotcun- 
tor.  Unde  si  intellectus  humanus  alicujas  rei  snbBtantiam  comprebendit ,  puta  1a- 
pidis  vel  trianguü,  nuUum  intelligibilium  illias  rei  facnltatem  homaoae  rationii  ex- 
cedet.  Qaodquidem  nobis  circa  Deum  non  acddit.  Nam  ad  sobstaDtiam  ipaiu 
capiendam,  intellectas  humanus  non  potest  natural!  yirtute  pertingere,  qunm  in- 
teUectus  nostri,  secundum  modum  praesentis  vitae,  cognitio  a  sensn  mdpiat  Et 
ideo  ea,  qnae  üi  sensum  non  cadunt,  non  possunt  humano  intellecta  capi,  nisi 
qoatenuB  ex  sensibus  eorom  cognitio  colligitur.  Sensibilia  antem  ad  hoc  dooere 
intenectom  nostmm  non  possunt ,  nt  in  eis  dhrina  substantia  yideatur  quid  9ii, 
qonm  sint  effectus  causae  virtutem  non  aequantes.  Dudtur  tarnen  ex  aensibiBbai 
InteUectos  noster  in  divinam  cognitionem,  ut  cognoscat  de  Deo  gnia  est,  et  aüa 
hiQnsmodi,  quae  oportet  attribui  primo  pn'ndpio.  Sunt  igitur  'quaedam  hitdl^ 
biUmn  divinorum,  quae  humanae  rationi  sunt  penria,  quaedam  yero,  quae  omBino 
▼im  rationis  humanae  ezcedunt. 

«)  Ib.  1.  c.  —  8)  Ib.  I.  c  —  1.  4.  c.  1. 
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Doch  beschränkt  sich  die  Offenbarung  nicht  auf  solche  ttbervemfinftige 
Wahriidten,  sondern  sie  hat  auch  solche  zum  Inhalte,  welche  an  sich 
auch  der  menschlichen  Vernunft  zugänglich  sind. 

Da  entsteht  nun  aber  die  Frage,  ob  es  denn  convenient  und  noth- 
wendig  war,'  dass  Gott  auch  solche  Wahrheiten  offenbarte,  welche  die 
menschliche  Vernunft  durch  eigene  Kraft  zu  erkennen  vermag.  Thomas 
bfgaht  diese  Frage,  und  zwar  aus  folgenden  Gründen :  Vor  Allem  wttr- 
den  ohne  die  Offenbarung  nur  wenige  Menschen  zur  Erkenntniss  die« 
ser  Wahiiieiten  gelangen;  denn  die  Vemunftforschung,  welche  sich  auf 
diese  Wahrheiten  bezieht ,  ist  schon  an  und  für  sich  schwierig ,  und 
setzt  zudem  viele  Vorkenntnisse  voraus.  Dieser  schwierigen  Arbeit 
des  Denkens  könnten  und  würden  aber  nur  sehr  wenige  sich  unter- 
ziden;  die  raien  könnten  und  würden  es  nicht  thun  aus  Mangel  an 
Taknt,  und  weil  ihre  ganze  Complexion  der  Thätigkeit  des  Denkens 
nicht  günstig  ist ;  die  andern  wären  daran  verhindert  durch  die  Sorge 
ftr  ihre  häuslichen  Verhältnisse,  und  wieder  andere  würden  zu  emer 
Bokhfan  Arbeit  zu  faul  und  bequem  sein  *).  —  Aber  auch  abgesehen 
davon  würden  die  Menschen,  wenn  sie  in  Bezug  auf  diese  Wahrheiten 
nf  ihr  Denken  allein  angewiesen  wären ,  kaum  in  sehr  langer  Zeit  zur 
Eikenntniss  derselben  gelangen ;  denn  die  Tiefe  dieser  Wahrheiten  bringt 
M  mit  sich ,  dass  das  Denken  eine  lange  Schule  der  Uebung  durch«- 
Btchen  muss,  bevor  es  in  diese  Tiefen  hinabsteigen  kann,  eine  Uebung, 
«dche  von  der  Jugend  gar  nicht  zu  gewärtigen  ist ;  womach  also  die 
Menschen  bis  in  ihr  höheres  Alter  zuwarten  müssten,  um  endlich  zur 
Erkenntniss  jener  Wahrheiten  zu  gelangen  ^).  —  Und  endlich  mischen 
och  in  die  Resultate  unserer  Vemunftforschung  mancherlei  Irrthüm'er 
ein,  weil  eben  die  Kraft  unserer  Vernunft  beschränkt  ist,  und  das 
Sinnliche  in  unserer  Erkenntniss  zu  sehr  in's  Geistige  hinüberspielt. 
So  würden  für  die  meisten  Menschen  ohne  die  Offenbarung  die  wichtig- 
sten Wahrheiten  ungewiss  bleiben ,  theils  weil  sie  sehen  müssten ,  dass 
Verschiedene  darüber  Verschiedenes  lehren,  theils  weil  sie  die  innere 
Kraft  und  Tragweite  der  einschlägigen  Beweisführungen  vielfach  gar 
nicht  zn  würdigen  vermöchten.  Irrthümer  in  den  wichtigsten  Wahrheiten 
würden  unvermeidlich  sein  ^). 


1)  Ib.  L  1.  c  4.  -  2)  Ib.  1.  c. 

3)  Ib.  1.  c  Tertiam  inconTeniens  est,  quod  investigationi  rationis  homaiiae 
plemmqoe  falaitas  admiBcetor ,  propter  debilitatem  intellectug  nostri  in  judicando 
et  pbantmnnatnm  permixtionem.  Et  ideo  apud  multos  in  dubitatione  remanerent 
et,  quae  snnt  vertesime  etiam  demonstrata,  dum  vün  demonstrationis  Ignorant,  et 
praadpoe  qnum  ¥ideant  a  diversis,  qui  sapientes  dicantor,  diversa  doceri.  Inter 
Mdta  etiam  Tera,  qoae  demonstrantor,  immiscetor  allquando  aliqoid  fabum,  quod 
MS  demoiitratiir »  sad  aliqua  probabili  vel  sophistica  ratione  asseritar,  qoae  in- 
terdnm  demoBitratk»  repatator.  Et  ideo  oportnit,  per  viam  fidei,  fixa  certitadine, 
ipum  voritatem  de  rebus  diviniB  hominibos  ezhiberi.    Salobriter  ergo  dirin^  pro- 
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Lässt  es  sich  also  nicht  läugnen,  dass  es  nothwendig  und  conve- 
nient  war,  dass  auch  Vernunftwahrheiten  in  den  Inhalt  der  Offenbarung 
mit  aufgenommen  würden :  so  lässt  sich  aber  ebenso  gut  auch  die  an- 
dere Frage  stellen ,  ob  es  denn  con venient  und  nothwendig  war ,  dass 
Gott  solche  Wahrheiten  offenbarte,  welche  die  Fassungskraft  der 
menschlichen  Vernunft  übersteigen.  Auch  diese  Frage  muss  bgaht 
werden.  Das  höchste  Gut  ^nämlich,  zu  dessen  Erreichung  der  Mensch 
bestimmt  ist,  ist  von  der  Art,  dass  es  Alles  übersteigt,  was  immet 
im  gegenwärtigen  Leben  erfahren  oder  genossen  werden  kann.  Da 
nun  aber  Nichts  angestrebt  werden  kann,  was  nicht  vorher  erkannt  ist, 
so  mussten  dem  menschlichen  Geiste  auch  solche  Wahrheiten  zur  Er- 
kenntnlss  dargeboten  werden,  welche  die  Erkenntnisskfaft  der  Vernunft 
auf  dem  Standpunkte  des  gegenwärtigen  Lebens  übersteigen,  damit  so 
der  Mensch  lerne  und  sich  aufgefordert  fühle,  auch  mit  seinem  Willen 
Etwas  anzustreben,  was  alles  im  gegenwärtigen  Leben  Gegebene  über* 
steigt  ^).  Ja  selbst  um  die  Wahrheit  unserer  Gottesei^enntniss  über* 
haupt  zu  stützen  und  zu  fördern,  wa>  es  notiiwendig,  dass  üborver^ 
nünfüge  Wahrheiten  geoffenbart  wurden.  Denn  dann  erkennen  wir 
Gott  wahrhaft,  wenn  wir  ■  ihn  denken  als  erhaben  über  Allem,  was  der 
Mensch  von  Gott  denken  kann.  Gerade  dadurch  nun,  dass  uns  in  gött* 
liehen  Dingen  solche  Wahrheiten  geoffenbart  werden,  welche  unsere 
Vernunft  übersteigen ,  wird  in  uns  das  Bewusstsein  und  die  Ueberzeu- 
gung  gefestigt ,  dass  Gott  ein  Wesen  sei ,  welches  all  unser  Denken 
überragt,  und  so  die  Wahrheit  unserer  Gotteserkenntniss  gefördert^).  -^ 
Dnd  endlich  wird  dadurch,  dass  der  Mensch  Uebervemünftiges  in 
göttlichen  Dingen  glauben  muss,  auch  der  menschliche  Hochmuth  ge> 


vidit  dementia ,  nt  ea  etiam ,  quae  ratio  myestigare  potest ,  fide  tenenda  praed- 
peret;  nt  sie  onmes  de  facili  possent  divinae  cognitionis  partidpes  esse,  et  abt- 
que  dabitatione  et  errore.  —  ßumma  theologiae  (ed.  Migne)  p.  1.  qa.  1.  art  1. 
—  2,  2.  qu.  2.  art  4.  c.  C^.  In  1.  Bent  8.  dist  24.  qu.  1.  art  8.  foL  88.  c.  De 
ver.  qn.  14.  art.  10,  c. 

1)  Gont  gent  L  1.  c  5.  Nollas  enim  desiderio  et  stadio  in  aliqoid  tendit, 
nisi  Sit  ei  praecognitum.  Quia  ergo  ad  altius  bonum,  quam  experiri  in  praesenti 
yita  possit  humana  fragilitas,  homines  per  divinam  providentiam  ordinantur . . . ., 
oportoit  mentem  evocari  in  aliqoid  altius,  quam  ratio  nostra  in  praesenti  possit 
pertingere,  nt  sie  disceret,  aliquid  desiderare  et  stadio  tendere  in  aliqoid,  qnod 
totom  statnm  praesentis  vitae  ezcedit  Et  hoc  praecipue  christianae  religiom  com- 
peCit,  qnae  singolariter  bona  spiritualia  et  aetema  promittit  —  Somm«  theol.  p.  i. 
qn.  1.  art.  1,  c.  In  üb.  sent  8.  dist.  24.  qu.  1.  art  8.  fol  88,  c  Qnia  enim  ho- 
mini  Dens  providit  finem ,  qni  est  supra  naturam  hominis ,  sdlicet  plenam  partid- 
pationem  snae  beatitndinis ,  oportet  autem  eum,  qui  in  finem  tendit,  li  Hbera  ar- 
biirio  agat,  eognoscere  finem,  ex  cvjvlb  consideratione  dirigitnr  in  bis,  qoaa  i/anA 
ad  finem :  ideo  oportoit  ot  homo  ahcijoos  rei  cognitionem  habereC,  qnae  natankm 
eognitionem  tjoM  exeedit,  qoae  qoidem  cognitio  homlnl  dator  per  gratfia  fldeL 

2)  Oontr.  gent  L  1.  e.  6. 
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dämpft,  welcher  die  Matter  alles  Irrthumes  ist,  und  der  Mensch  auf- 
merksam  gemacht,  dass  sein  Denken  ein  beschränktes  sei,  und  dass 
er  den  Werth  ^d  die  Kraft  desselben  nicht  zu  hoch  anschlagen 
dürfe "). 

Wie  ganz  andersj^auten  diese  Lehrsätze ,  als  jene ,  welche  wir  in 
Bezug  auf  die  flbervemüuftigen  Wahrheiten  des  Ghristenthums  bei 
AbUard  getroffen  haben  I  Hier  ^ndet  der  Rationalismus  keine  Stelle. 
Der  Vernunft  sind  ihre  Rechte  vollkommen  gewahrt ;  sie  ist  aber  auch 
in  jene  Grenzen  eingewiesen ,  welche  Gott  selbst  ihr  gesteckt  hat 

Wir  sehen  zugleich  aus  dem  Bisherigen,  dass  Thomas  zur  Ermög- 
lichung der  Erkenntniss  der  übervemünftigen  sowohl,  als  auch  der 
Vemunftiwahrheiten ,  so  weit  sich  letztere  auf  Gott  teziehen ,  die  Of- 
fenbarung Gottes  als  nothwendig  anerkennt,  nur  dass  diese  Nothwendig- 
keit  in  Bezug  auf  die  übervemünftigen  eine  absolute  ist,  weil  wir  ohne 
dieselbe  zu  deren  Ericenntniss  gar  nicht  gelangen  könnten ,  dass  sie 
aber  in  Bezug  auf  die  Vemunftwahrheiten  nur  als  eine  relative  gedacht 
werden  könne,  weil  die  Vernunft  auch  ohne  die  Offenbarung  die  ge- 
dachten Wahrheiten  zu  erkennen  vermöchte,  und  die  Offenbarung  hier 
nur  zu  dem  Zwecke  nothwendig  ist,  damit  die  Menschen  diese  Wahr- 
heiten leichter,  in  kürzerer  Zeit,  und  ohne  Beimischung  von  mannig- 
fachen Irrthümem  zu  erkennen  vermöchten. 

§.  123. 

Wenn  nun  aber  der  Mensch  verpflichtet  sein  soll ,  solche  Wahr- 
heiten in  göttlichen  Dingen  zu  glauben,  welche  alle  Erkenntniss- 
kraft seiner  Vernunft  übersteigen,  dann  muss  die  göttliche  Offenbarung 
in  der  Weise  ihm  gegenübertreteu ,  dass  der  Act  der  Annahme  dieser 
Wahrheiten  von  seiner  Seite  kein  leichtsinniger,  unmotivirter  Act  i^ 
Mit  andern  Worten :  die  göttliche  Offenbarung  muss  sich  in  ihrer  that- 
sichlichen  Wahrheit  der  menschlichen  Vernunft  gegenüber  selbst  be- 
gründen. Und  das  bat  sie  denn  auch  wirklich  gethan.  Sie  hat  sich  in 
Surer  thatsächlichen  Wahrheit  begründet  durch  Wunder  und  Zeichen, 
durch  wunderbare  Krankeuheilungen,  durch  Auferweckung  Todter  zum 
Leben,  durch  wunderbare  Einwirkungen  auf  die  Gesetze  der  Natur, 
durch  wunderbare  Erhebung  ungebildeter  und  einfältiger  Menschen  zur 
höefasten  Weisheit  und  Beredsamkeit^).    Sie  hat  sich  begründet  durch 


1)  Ib.  L  c  Alia  etiam  utilitas  inde  provenit,  scOfcet  praesumtionis  repressio, 
goae  est  mater  erroris.  Sunt  enim  quidam*tantuxn  de  suo  ingenio  praesumentes, 
nt  totam  natoram  divinam  se  reputent  buo  intellectu  posse  metiri,  aestimantes 
seflicet,  totom  esse  verum,  quod  eis  videtur,  et  fidsum,,  quod  eis  non  Yidetur.  üt 
ergo  ab  hac  praesnmtione  homanos  animus  liberatas  ad  modestam  inqnisidonem 
t^ritatis  perveniat,  necessarium  fiüt,  homini  proponi  qaaedam  dirinitos,  quae  om- 
nino  inteUectom  ejus  excederent 

2)  Ib.Ll.c.6.  Haec  enim  divinae  sapientiae  secreta  ipsa  diyina  Sapientia,  qoae 
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die  wunderbare  Ausbreitung  des  Christenthums  in  Mitte  blutiger  Verfol- 
gungen «  und  ungeachtet  dasselbe  den  menschlichen  Leidenschaften  so 
wenig  schmeichelt ,  ihnen  vielmehr  so  diametral  entgegengesetzt  ist,  un- 
geachtet dasselbe  den  Stolz  des  Denkens  demttthigt,  indem  es  dem  Men- 
schen Wahrheiten  vorlegt,  welche  seine  Vernunft  übersteigen.  Sie  bat 
sich  endlich  begründet  durch  die  Erfüllung  der  Vorhersagungen,  welche 
von  Alters  her  von  den  Propheten  gegeben  worden  sind  ^).  So  ist  der 
Act  der  Annahme  der  Offenbarungswidirheiten  durchaus  kein  leichtsin- 
niger und  unmotivirter ;  er  ist  fest  begründet  in  diesen  Zeugnissen  der 
Wahrheit,  welche  die  Offenbarung  von  sich  selbst  bietet  Unmotivirt 
ist  dieser  Act  der  Annahme  sogenannter  geoffenbarter  Lehrsätze  nur 
bei  den  falschen  Religionen,  und  zwar  bei  diesen  allen  ohne  Aus- 
nahme; wie  denn  z.B.  der  Islam  die  Ausbreitung  seiner  Lehre  nur  durch 
Waffimgewalt  erzielt  hat,  den  menschlichen  Leidenschaften  in  jeder  Weise 
schmeichelt ,  und  weder  wahre  Wunder ,  noch  eine  Erfüllung  alter  Pro- 
phezeiungen zur  Begründung  seiner  Lehre  in's  Feld  führen  kann^). 

Und  so  sind  denn  die  Forderungen,  welche  die  menschliche  Veniünft 
in  Bezug  auf  die  übervemünftigen  Wahrheiten  der  Offenbarung  zu  stel- 
len berechtigt  ist,  vollkommen  befriedigt;  die  Glaubwürdigkeit  jener 
Wahrheiten  ist  durch  die  so  eben  entwickelten  Gründe  vollkommen  ge- 
währleistet Verhält  sich  aber  diess  also,  dann  kann  unmöglich  ein 
Gegensatz  obwalten  zwischen  den  Vemunftwahrheiten  und  den  überver- 
nünftigen Wahrheiten  der  göttlichen  Offenbarung.  Die  natürlichen  Ver- 
•nunf^)rincipien  sind  unbestreitbar  wahr ,  und  so  wahr ,  dass  wir  sie  gar 
nicht  als  unwahr  denken  können.  Ebenso  unbedingt  wahr  sind  aber  auch 


omnia  plenissime  novit,  dignata  est  hominibus  revelare,  qnae  sui  praesentiam  et 
doctrinae  et  inspiratfonis  veritatem  convenientibns  argmnentiB  ostendit,  dam  ad 
confirmandum  ea,  quae  naturalem  cognitionem  excedunt,  opera  visibüiter  osten- 
dit,  qnae  totins  naturae  superant  facoltatem;  videlicet  in  mirabUi  curatione  Un- 
gnonim,  mortuorum  Buscitatione ,  coelestium  corpomm  mirabüi  unmutatione,  et, 
quod  est  mirabUius,  humananim  mendum  inspiratione,  ut  idiotae  et  aimplices, 
dono  Spiritus  sancti  repleti,  sumxnam  sapientiam  et  facundiam  in  instant!  conse- 
qnerentor. 

1)  Ib.  1.  c.  Quibus  inspectis,  praedictae  probationis  efficacia,  non  armorom 
Yiolentia ,  non  voluptatum  promissione ,  et  quod  est  mirabilissimum,  inter  perseeo* 
tomm  tyrannidem ,  innumerabilis  turba  non  solum  simplidum ,  sed  etiam  s^iieap' 
tissimorum  hominum  ad  fidem  christianam  convolavit;  in  qua  omnem  hnmannm 
inteUectum  excedentia  praedicantur,  voluptates  camis  cohibentur,  et  omnia,  qnae 
in  mundo  sunt,  haberi  contcmtui  docentur.  Quibus  animos  mortaliom  Msentire 
et  mazimum  miracnlum  est,  et  manifestum  divinae  inspirationis  opus,  nt,  oontem* 
tis  visibilibus,  sola  invisibilia  cupiantur.  Hoc  autem  non  subito  neque  cbxül\  sed 
divina  dispositione  factum  esse  manifestum  est  ex  hoc,  quod  hoc  se  fitctumm  Dens 
multis  ante  Prophetanun  praedixit  oraculis,  quorum  hbri  penes  nos  in  veneralios' 
habentur,  utpote  nostrae  fidei  testimonium  adhibentes. 

2)  Ib.  L  c 
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die  fibervenifinftigen  Lehrsätze  der  Offenbarung ,  wie  aus  dem  Gesagten 
erhellt    Dem  Wahren  kann  aber  blos  das  Falsche  ent^'c^'engesetzt  sein. 
Sind  also  beide  wahr,  die  Vernunftprincipieu  und  die  übervernünftigen 
Lehrsatze  der  Ofljjßnbar  ing ,  ^o  kaim  zwischen  beith^n  unmr»^]ich  ein 
tiegcüsatz  obwalten ').    Zudem  ist  Gott  uns  der  Lehrer  heider  Walirhei- 
ten;  denn  auch  die  Vernunftprincipieu  sind  von  Gott  als  dem, Urheber 
der  Natur  ui\s  ein^epüanzt  worden.    Nicht  blos  die  übcrveniünftigen, 
sondern  auch  die  Veruuuftwahrheiten  sind  daher  in  der  göttlichen  Weis- 
heit enthalten.    Was  also  diesen  Vemuuftprincipien  widerspricht,   das 
widerspricht  auch  der  göttlichen  Weisheit,  imd  kann  deshalb  nicht  von 
Gott  sein.    Die  ühervemünftigen  Widirlieiten  der  Ofienbarung  sind  aber 
von  Gott;  folglich  können  sie  unmöglich  den  Vernuuftwalirheiten  wider- 
sprochen^).   Ein  Gegensatz  zwischen  beiden  ist  unmöglich.    Alle  Be^ 
weise  mithin ,  welche  aus  den  Venmnftprim  ipien  gegen  die  Wahrheiten 
des  Glaubens  geführt  werden  wollen ,   müssen  nothweudig  entweder 
blosse  Probabilitätsbeweise ,  oder  geradezu  sophistisch  sein ;  die  Ver- 
nunft kann ,  wenn  sie  von  wahren  Principien  ausgeht  und  ihre  Schlüsse 
richtig  zieht,  unmöglich  ein  dem  Glaubensinhalte  widersprechendes  Re- 
sultat erzielen ;  und  wenn  sie  ein  solches  erzielt ,  daim  ist  der  geführte 
Beweis  entweder  gar  nicht  demonstrativ ,  oder  aber  geradezu  falsch  im 
Princip  oder  in  der  Schlussfolgerung,   und  es  liegt  daher  überall  die 
Möglichkeit  vor,  den  Mangel  zu  entdecken  und  so  die  Einwürfe  zu  lösen, 
welche  vom  Veru^uuftstandpunkte  aus  gegen  den  Glauben  gemacht  werden  ^). 
Aus  diesen  Prämissen  ergibt  sich  nun  von  selbst  die  Art  und  Weise, 
wie  die  menschliche  Vernunft  den  Wahrheiten  der  Offcnbarmig  gegen- 
über sich  zu  verhalten  habe.    Dasjenige,  was  als  Veniunftwahrheit  in 
den  Bereich  der  Vernunft  fällt,  das  kann  und  darf  die  Vernunft  auch 
aus  ihren  eigenen  Principien  erweisen,  und  so  eine  demonstrative  Er- 
kenntuiss  desselben  sich  zu  gewinnen  suchen,   wenn  es  auch  in  dem 
Inhalte  der  Offeubaruug  gegeben  ist    Dasjenige  dagegen,  was  in  dem 
Offcubarungsinhalte  die  Erkenntuisskraft  der  Vernunft  übersteigt,  lässt 


1)  Ib.  1.  J.  c.  7. 

2)  Ih.  1.  (*.  lUud  idom ,  qiiod  induritur  in  an'mam  discipuli  a  doccntc,  dorto- 
fis  scientia  continct,  nisi  d'>ccat  fictc;  ({uod  do  I)(*o  nofas  est  diccrc.  Principiornm 
^otem  naturaliter  notorum  cognitio  nnbis  divinitus  est  iDdita,  quiim  ipsc  Dens  sit 
*o^tor  nostrae  naturac.  Haec  crj:«  princ  ipia  otiam  diviiia  Sapiontia  rontinet.  Quid- 
qnid  igitiir  principiis  hujusmodi  rontrarium  est,  est  divinao  Sapiimtiae  contrarium ; 
non  ii^tur  a  Deo  esse  potest.  Ea  igitiir,  quac  ex  rcvelatioi^e  divina  per  fidem 
tenentory  non  possunt  naturali  cognitioni  esse  contraria.  In  1.  Bocth.  de  Trio, 
qn.  2.  art  3,  c. 

8)  0.  g.  I.  1.  c.  7.  Ex  quo  evidenter  colligitur,  quaerunque  argumenta  contra 
fidel  documenta  ponantur,  haec  ex  principiis  primis  naturae  inditis  per  se  notis 
Bon  rede  procedere.  Ünde  nee  demonstrationis  vim  haheut,  scd  vel  sunt  rationes 
probabfles  vel  sophibticae ;  et  sie  ad  ea  solvenda  locus  relinquitur.  In  1.  Boctb. 
de  Trin.  qn.  2.  art  8,  c. 

Stieki,  OtichitMt  dtt  Phfloiophi«.   II.  28 
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keine  demonstrative  Erkenntniss  zu ;  mit  andern  Worten :  die  Myste- 
rien des  Cbristenthums  können  aus  den  Vernun%rinc]pien  nicht  apodik- 
tisch demonstrirt  werden  *).  Die  Vernunft  kann  selbe  eben  deshalb  auch 
nicht  nach  ih^em  Inhalte  begreifen ;  sie  muss  sich  hier  begnügen  mit 
.  den  Beweisen,  welche  für  die  Wahrheit  der  Offenbarungsthatsache  und 
folglich  für  die  Glaubwürdigkeit  des  Offenbarungsinhaltes  sprechen^). 
Aber  wenn  auch  keine  demonstrative  und  comprehensive  Erkenntniss 
dieser  Mysterien  möglich  und  zulässig  ist :  so  ist  die  Vernunft  dennoch 
im  Stande ,  allä  Einwürfe  zu  widerlegen ,  welche  aus  der  Vernunft  ge- 
gen die  Wahrheit  jener  Mysterien  gemacht  werden  können ;  und  eben 
weil  sie  dieses  vermag ,  darum  ist  sie  auch  befähigt,  apodiktisch  zu  be- 
weisen, dass  und  wie  diese  Mysterien  nichts  in  sich  schliessen,  was  ge- 
gen die  Vernunft  wäre^).  Das  ist  aber  noch  nicht  Alles.  Die  ge- 
schöpflichen Dinge  ermöglichen  uns  zwar  keine  demonstrative  Vemunft- 
erkenntniss  der  göttlichen  Mysterien ;  aber  irgend  ein  schwaches  Bild 
des  göttlichen  Seins  und  Lebens  findet  sich  dennoch  in  denselben.  Und 
gerade  diese  Analogien  bieten  dem  menschlichen  Denken  gewisse  An- 
haltspunkte dar,  auf  deren  Grundlage  es  hin  und  wieder  positive  Wahr- 
Bcheinlichkeitsbeweise  für  die  göttlichen  Mysterien  führen,  auf  diese 
Weise  eine  speculative  Betrachtung  derselben  anbahnen  und  sie  so  der 
menschlichen  Vernunft  näher  bringien  kann.  Es  ist  sogar  nützlich,  dass 
das  menschliche  Denken  in  dieser  Weise  mit  den  göttlichen  Wiüirhei- 
ten  sich  beschäftige;  denn  schon  ein  wenn  auch  noch  so  schwacher 
Blick  in  die  Geheimnisse  des  Glaubens  gewährt  den  grössten  Genuss, 
dessen  der  menschliche  Geist  fähig  ist.  Nur  muss  die  Vernunft  stets 
sich  hüten,  dass  dieses  an  sich  berechtigte  Streben  nicht  in  die  hoch- 
müthige  Tendenz  übergehe ,  die  gedachten  Geheimnisse  apodiktisch  de- 
monstriren  und  vollständig  begreifen  zu  wollen  *) ,  oder  die  für  die  My- 
sterien aufgebrachten  positiven  Wahrscheinlichkeitsbeweise  für  apodik- 


1)  De  Yorit.  qo.  14.  (de  fide)  art.  9,  c.  In  1.  Bent.  3.  dist  24.  qo^  1.  art  2. 
fol.  88,  a.  '^  2)  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  art.  1,  c. 

8)  G.  g.  1.  1.  c.  9.  Gf.  S.  Th.  2,  2.  m.  1.  art.  5,  ad  2.  In  1.  sent  8.  dist  24. 
qu.  1.  art  2.  fol.  88,  a.    In  1-  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  art.  3,  c. 

4)  C.  g.  L  1.  c.  8.  Gonsiderandom  etiam  videtur,  quod  res  qoidem  sensilMles, 
ex  qnibus  humana  ratio  cognitionis  prindpiam  sumit,  aliqnale  vestigiam  dirmae 
imitationis  retinent  (yidelicct  quod  sunt,  et  bonae  sunt),  ita  tarnen  imperfbrMU, 

qnod  ad  declarandam  ipsins  Dei  substantiam  omnino  insufficiens  inTOBitor 

Homana  igitur  ratio,  ad  cognoscendum  fidei  veritatem,  quac  solum  videntibns  oi- 
vinam  eubstantiam  potest  esse  notissima ,  ita  se  habet ,  quod  ad  cam  potest  au- 
quis  Veras  shnilitudines  coUigere;  quae  tarnen  non  sufficiunt  ad  hoc,  quod  prae- 
dieta  v^tas  quasi  demonstrati? e  vel  per  se  intelleeta  comprehendator.  Utile  ta- 
rnen est,  at  hl  hijgusmodi^  rationibusjquantamcanqne  debiübuB,  se  mens  humana 
exerceat,  dununodo  desit  comprehendendi  Tel  demonstraudi  praesumtio;  qoia  de 
rebus  ahissimis,  etiatn  parva  et  debill  consideratione,  aliqnid  posse  inspicere  Jtt- 
condissimom  est    L  4.  c  1.    In  L  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  ilirt  B,  c. 
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tische  auszngehen;  denn  dadurch  ^tirde  sie  bei  den  Feinden  des 
Glaubens,  welche  die  Schwäche  jener  Beweise  wohl  einsehen,  unsern 
Glauben  selliHl ,  so  fern  er  sich  auf  so  schwache  Gründe  stützte,  vcr- 
ächtlicli  und  lächerlich  machen '). 

§.  124. 

Die  bishör  entwickelten  Gnnidsätze  über  Vemuuft  und  OflFenbar- 
ung  ermöglichen  nun  das  Verständniss  der  Lehrsätze,  welche  Thomas 
in  Bezug  auf  das  subjective  Verhalten  des  menschlichen  Geistes  zur 
erkannten  Wahrheit  aufstellt.  Thomas  unterscheidet  in  dieser  Rich- 
tuni^  zwischen  Meinen,  Glauben  und  Wissen.  Es  ist  diesen  drei  Ver- 
haltttngs weisen  des  menschlichen  Geistes  zur  erkannten  .Wahrheit  ge- 
meinsam, dass  sie  eine  Beistimmung  des  Verstandes  zu  einer  erkann- 
ten Wahrheit  involviren ;  aber  die  Art  und  Weise  dieser  Beistimmung 
ist  in  allen  dreien  verschieden,  und  dadurch  eben  unterscheiden  auch 
sie  selbst  sich  von  einander.  Im  Wissen  wird  der  Verstand  vom  Ob- 
jecte  seihst  zur  Beistimmung  determinirt,  weil  dieses  durch  sich  selbst 
oder  wenigstens  durch  ein  anderes,  aus  welchem  es  nothwendig  erfolgt, 
erkannt  wird.  Es  kann  aber  auch  geschehen ,  dass  der  Verstand  nicht, 
wenigstens '  nicht  hinreichend ,  von  dem  Objecte  selbst  zur  Beistimmung 
determinirt  wird,  sondern  dass  vielmehr  diese  Üetcrmination  durch  den 
Willen  bedingt  ist ,  welcher  den  Verstand  vielmehr  auf  die  eine,  als  auf 
die  andere  Seite  neigt :  —  und  wenn  nun  diese  Operation  noch  irgend 
telchen  Zweifel  im  Geiste  zurücklässt,  so  nennt  man  selbe  Meinung, 
wenn  sie  aber  allen  Zweifel  ausschliesst  und  volle  Gewissheit  bedingt, 
so  nennt  man  sie  Glauben^).  Man  sieht  hieraus,  dass  die  Meinung  in 
subjectiver  Beziehung  die  unterste,  das  Wissen  die  oberste  Stufe  ein- 
nimmt, und  dass  das  Glauben  in  der  Mitte  zwischen  beiden  Exti-emen 
steht  *). 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  9.  Sunt  tarnen  ad  higusmodi  veritatcm  (quae  supra  rationcm 
homanam  est)  manifcstandam ,  rationcs  aliqnac  vcrisimilcs  inducendae,  ad  fideliiun 
quidem  excrdtiuro  et  solatium,  non  autcm  ad  advcrsarios  convincendos ;  quia  ipsa 
ntionam  insufficientia  eos  magis  in  suo  crrorc  confirmaret ,  dum  acstiroarcnt  nos, 
propter  tarn  debiles  rationcs  ,  vcritati  fidci  conscutirc. 

2)  Summa  Theol.  2,  2.  qu.  1.  art.  4.  Assen tit  aut^'m  intellcctus  alicui  dupli- 
nter.  uno  modo,  quia  ad  hoc  raovctur  ab  ipso  objecto,  qnod  est  per  seipsum 
n>^nitmn ,  aicut  patet  in  primis  principiis ,  quonim  est  intellectus ;  vel  per  aliud 
rognitam ,  sicnt  patet  In  concliisionibus ,  quarum  est  scicntia.  Alio  modo  intcllec- 
toa  assentit  älicaf,  non  quia  suflRcienter  moveatur  ab  objecto  proprio,  sed  per 
qaandam  electionem  voluntaric  decb'nans  in  unam  partcm  magis,  quam  in  aliam ;  et 
slqaidem*  lioc  slt  com  dubitatione  et  formidine  alterins  partis ,  erit  opinio ;  si  au- 
(em  rit  cum  certftudlne  absquc  tali  formidine,  erit  fides.  De  veritate,  quaest.  14. 
(de  Me)  art.  1,  c    In  1.  sent.  3.  dist.  23   qu.  2.  art.  2.  fol.  82,  d. 

S)  In  1.  sent.  3.  .dist.  23.  qu.  2.  artt  2.  fol.  83,  b.  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  3. 
art  1,  c. 

28* 
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Das  ist  jedoch  nur  derjenige  Unterschied ,  welcher  von  Seite  des 
.  Subjedes  zwischen  Glaube  und  Wissen  stattfindet.  Es  gibt  aber  auch 
noch  einen  andern  Unterschied ,  welcher  nicht  aus  der  Verschiedenheit 
des  subjectiven  Actes,  sondern  aus  der  objectiven  Bedingimg  beider  Acte 
sich  ableitet.  Was  wir  nämlich  glaul)on ,  das  verdanken  wir  der  Aucto- 
rität,  was  wir  aber  wissen,  der  Vernunft').  Dasjenige  also,  worauf 
sich  der  Glaube  als  auf  seinen  objectiven  Grund  stützt,  ist  die  Auctori- 
tät,  dasjenige  dagegen,  wodurch  das  Wissen  bedingt  ist,  ist  die  Ein- 
sicht, die  Evidenz  der  Vernunft')- 

Handelt  es  sich  nun  im  Besondern  um  den  christlichen  Glauben,  um 
den  Glauben  an  di(^  von  Gott  geoffenbarte  Wahrheit,  so  sieht  man  leicht, 
dass  dieser  Glaube  »n  doppelter  Weise  Gott,  die  höchste,  absolute  Wahr- 
heit zum  Gegenstantlo  hat.  Man  muss  nämlich  bei  dem  Gegenstände 
der  Erkenntniss  stets  unterscheiden  zwischen  dem,  was  erkannt,  und 
dem,  wodurch  es  erkannt  wird.  Dasjenige  nun,  was  durch  den  Glau- 
ben erkannt  und  mit  Gewissheit  festgehalten  wird,  ist  zwar  nicht  blos 
.Gott  aliein,  sondern  es  gehören  dazu  noch  viele  andere  Dinge;  aber 
diese  fallen  nur  in  so  fein  unter  den  Glauben,  als  sie  in  Beziehung  zu 
Gott  gedacht  werden ,  weshalb  hier  zuletzt  doch  wieder  Alles  auf  Gott 
zurückgeht  Was  al»er  den  formalen  Grund  des  Glaubens  betrifft,  d.  l 
den  Grund,  warum  wir  das  Erkannte  ?ilauben,  so  ist  diesem  wiederum 
k^in  anderer  als  Gott,  die  höchste  Wahrheit;  denn  nur  deshalb  glau- 
ben wir  das  Geoffenbarte ,  weil  es  von  fi ott  als  der  höchstem  Wahrheit 
geoflFenbart  ist.  Der  formale  Grund  unsers  Glaubens  ist  kein  anderer, 
als  die  absolute  Wahrhaftigkeit  Gottes.  Auf  diese  stützt  sich  un.ser 
Glaube;  sie  ist  der  Grund  der  Gewissheit,  welche  der  Glaube  mit 
sich  führt'). 

Daraus  folgt  nun,  dass,  so  fem  es  sich  hier  um  den  christlichen 


1)  S.  Th.  1.  qu  99  art  1,  c.  —  2)  Ib.  2,  2.  qii.  5.  art.  8,  c  Cf.  De  verit 
qu.  14.  (de  fide)  art.  9,  c. 

3)  S.  lli.  2)  2.  qu.  1.  art.  1,  c.  Dicenduro ,  quod  ciguslibet  cognoscitm  ha- 
bitus  objectum  duo  habet,  scilicet  id,  quod  materialiter  cognoscitur,  quod  est 
Bleut  materiale  objectum;  et  id,  per  quod  conrnoscitur,  quod  est  formalis  ratio  ob- 
jecti ;  sicut  in  scirntia  geomctriac  materialiter  scita  sunt  conclusiones ;  formalis 
vero  ratio  sciendi  simt  media  demonstrationis ,  per  quae  conclusiones  cogBOBcon- 
tur.  Sic  igitur  in  fide  si  consideremus  formalem  rationem  objecti,  nihil  est  aind 
quam  veritas  prima.  Non  enim  fides,  de  qua  loquimur,  assentit  alicui,  nisi  qnia 
a  Deo  est  revelatum.  Undc  ipsi  veritati  divinae  fides  .innititur  tanqnam  medio. 
Si  vero  consideremus  materialiter  ea,  quibus  fides  assentit»  non  solum  est  ipse 
l)eus,  sed  etiam  multa  alia,  quae  tamen  sub  assensu  fidei  non  cadiint,  nisi  se- 
cnndum  quod  habent  aliquem  ordinem  ad  Deum,  prout  scilicet  per  aliqqps  Dirini- 
tatis  efiectus  homo  a^juvatur  ad  tendendum  in  divinam  fruitionem.  Ei  ideo  etiam 
ex  hac  parte  objectum  fidei  est  quodammodo  veritas  prima,  in  quantnm  nihil  ca- 
dit  sub  fide ,  nisi  in  ordine  ad  Deum.  De  verit.  qu.  14.  ( do  fide )  art  8|  c.  In 
1.  sent.  8.  dist  24.  qo.  1.  art.  1.  fol.  87,  a. 
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Glauben  bandelt,  dieser  Glaube  eine  grössere  Gewissheit  bedingt ,  als 
das  Wissen ,  und  dass  er  folglich  in  Rücksicht  auf  diese  grössere  Ge- 
wissheit, welche  er  bedingt,  den  Vorrang  vor  dem  Wissen  einnimmt 
Es  kann  nämlich  die  Gewissheit  nach  einer  doppelten  Seite  hin  betrach- 
tet werden,  nämlich  in  Bezug  auf  die  Ursache,  durch  welche  sie  bedingt 
wird,  und  in  Bezug  auf  das  Su]>ject,  in  welchem  sie  sich  vorfindet. 
Betrachtet  man  sie  in  Bücksicht  auf  ihre  Ursache,  so  ist  jene  Gewiss- 
h^it  eine  grössere,  welche  eine  gewissere,  verlässigere  Ursache  hat; 
betrachtet  mau  sie  dagegen  in  Rücksicht  auf  das  Subject,  in  welchem 
sie  ist,  so  ist  dasjenige  gewisser,  was  der  menschliche  Verstand  voll- 
kommener erreicht  Es  ist  nun  aber  ofi'cnbar,  da^s  die  Gewissheit, 
welche  sich  auf  die  göttliche  Walirhaftigkeit  stützt,  iu  dieser  eine 
weit  verlässigere  Ursache  hat,  als  jene,  welche  auf  die  Vernunftein- 
sicht sich  gründet,  weil  die  Vernunft  irren  kann,  während  die  gött- 
liche Walirheit  unfehlbar  ist  Jene  Gewissheit  aber,  welche  auf  die 
göttliche  Wahrhaftigkeit  sich  stützt,  ist  die  Gewissheit  des  Glaubens, 
and  folglich  führt  der  Glaube  in  dieser  Beziehung  eine  grössere  Ge- 
wissheit mit  sich,  als  das  Wissen.  In  anderer  Beziehung  freilich  ver- 
hilt  es  sich  umgekehrt;  denn  da  im  Wissen  der  Verstand  die  Wahr- 
heit viel  vollkommener  erreicht,  viel  vollkommener  sich  aneignet,  so 
ist  die  Gewissheit  des  Wissens  .in  Beziehung  auf  das  Subject,  in  wel- 
dtem  sie  sich  voiündet,  grösser,  als  die  Gi^wissheit  des  Glaubens. 
Aber  das  Urtheil  über  eine  Sache  bestimmt  sich  zunächst  und  einfach 
immer  nach  seiner  Ursache ,  und  erst  auf  zweiter  Linie  nach  der  Dis- 
position des  Subjectes;  und  deshalb  muss  der  Satz  festgehalten  wer- 
den, dass  an  sich  und  einfach  der  Glaube  eine  grössere  Gewissheit 
bedinge  als  das  Wissen,  und  dass  nur  beziehungsweise  das  Gegentheil 
stattfinde  ^).    Verhält  sich  aber  dieses  also,  dann  sieht  man  leicht,  dass 


1)  S.  Th.  2,  2.  qu.  4-  art.  8,  c.  Direndum,  qiiod  certitado  potest  considerari 
dopliciter,  uno  modo  ex  causa  certitudinis ,  et  sie  dicitur  esse  certius  id,  quod 
habet  certiorem  causam;  et  hoc  modo  iides  certior  est  (scicntiä),  quia  fides  inni- 
titor  Teritati  divinae,  (scientia  vero)  rationi  hiunanae.  Alio  modo  potest  consi- 
derari certitudo  ex  parte  subjecti ,  et  dicitur  esse  certius ,  quod  plenius  consequi- 
tor  intenecttts  hnmanus;  et  per  bunc  modum,  quia  ea,  quae  sunt  fidei,  sunt  supra 
intellectum  hominis,  non  autem  ea  quae  subsunt  (scientiae),  ideo  ex  hac  parte 
fides  est  minus  certa.  Sed  quia  unuuquodque  judicatur  simpliciter  quidem  secun- 
(him  causam  suam;  secundum  autem  dispositionem,  quae  ex  parte  subjecti  est,  ju- 
dieator  secundnm  quid,  inde  est,  quod  fides  est  simpliciter  certior,  sed  (scientia) 
est  certior  secundum  quid,  scilicet  quoad  nos.  De  verit.  qu.  14.  (de  fide)  art.  1, 
ad  6.  ad  7.  In  1.  sent.  8.  dist.  23.  qu.  2.  arL  2.  fol.  83,  b.  Certitudo  nihil  aliud 
ett,  quam  determinatio  intellectus  ad  unum:  tanto  autem  major  est  certitudo, 
qnanto  est  fortins,  quod  determinationem  cansat  Determinatur  autem  intellectus 
ad  anam  tripliciter.  In  intellcctu  enim  principiorum  causatur  determinatio  ex  hoc, 
qood  afiqoid  per  lumen  intellectus  suffidenter  inspici  per  ipsum  potest  In  scien- 
tia ?ero  condusionum  causfttor  determinatio  ex  hoc,  quod  coadusiQ  secondom 
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der  Qlaube ,  wenn  er  auch  als  subjectiver  Act  unter  dem  Wissen  steht, 
doch  in  dieser  Beziehunji?.  d.  h.  was  die  Gewissheit  betrifft,  welche  er 
mit  sich  führt,  wiederum  den  Vorrang  vor  dem  Wissen  einnehme*). 

§.  125. 

Allein  nun  fragt  es  sich,  in  welchem  Verhältnisse  Glauben  und 
Wissen  in  ein  und  demselben  Subjecte  zu  einander  Stehern,  ob  sie  sich 
nämlich  gegenseitig  vertragen,  oder  ob  sie •  einander  ausschliessen. 
Thomas  gdit  hier,  an  den  ob^n  gegebenen  Begriff  des  Glaubens  sich 
anlehnend,  von  dem  Satze  aus ,  dass  Etwas,  was  „  gesehen ''  wird,  d.  h. 
was  entweder  dem  Sinne  unmittelbar  vorliegt,  oder  was  direct  als  Denk- 
object  aufgefasst,  gedacht  und  gesehen  wird,  nicht  Object  des  Glaubeus 
sein  könne.  Was  der  Mensch  körperlich  sieht,  oder  geistig  einsieht, 
kann  er  nicht  glauben.  Denn  da  werden  ja  Sinn  und  Verstand  durch  das 
Object  selbst  zur  Beistimmnng  determinirt,  während  im  Glauben  die  De- 
termination zur  Beistimmung  vom  Willen  ausgeht^).  Daraus  folgert 
denn  Thomas,  dass  em  und  dasselbe  von  ein  und  demselben  in  ein 
und  derselben  Beziehung  nicht  zugleich  gewusst  und  geglaubt  werden 
kOnne^).  Es  kann  geschehen,  dass  ein  und  dasselbe  von  d^n  einen  ge- 
glaubt ,  von  dem  andern  gewusst  werde ;  es  kann  auch  geschehen ,  dass 
von  ein  und  demselben  ein  und  dasselbe  in  der  einen  Beziehung  ge- 
glaubt, in  der  andern  Beziehung  gewusst  werde*);  aber  es  ist,  wie 
gesagt ,  unmöglich ,  dass  von  ein  und  demselben  ein  und  dasselbe  in  ein 


actiuu  ratioois  in  principiu  per  se  visu  rcsolvitiir.  In  fide  vero  ex  hoc,  quod  vo- 
luntas  intcllcctui  hnpcrat.  Scd  qiiia  \oIiintas  hoc  •modo  non  deterniinat  intellec- 
tnm ,  ut  faciat  inspici  quac  creduntur ,  sicaf  inspicinntur  principia  per  sc  nota 
Tel  quae  in  ipsa  rcsohTiniiu',  sed  hoc  modo,  iit  intcllectiis  firroiter  adhaereot :  ideo 
ccrtitiido,  quae  est  in  scientia  et  intellectu,  est  ox  ipsa  cvidentia  oorum,  quae 
c«rta  esse  dicuntur:  certitudo  antem  fidei  est  ex  tinna  adhaesione  ad  id,  quod 
croditur.  In  bis  ergo ,  quae  per  fidem  credimus ,  ratio  voluntatem  indinans  est 
ipsa  veritas  prima  sivc  Dens,  cui  creditur,  quae  habet  minorem  firmitatem,  quam 
lumen  iutellectus  huniani,  in  quo  conspiciuntur  principia,  vel  ratio  humana,  se- 
cundum  quam  conclusiones  in  principia  resolvuntur:  et  ideo  fides  habet  majorem 
cortitudinom  quantum  ad  finnitatem  adhaesionis,  quam  sit  certitudo  sdentiae  Yel 
intellectus ,  quarovis  in  scientia  et  intellectu  sit  m^'or  evidentia  eonnn ,  qoibiis 
a&scntitur. 

1)  S.  Tb.  2,  2.  qu.  1.  art  4,  ad  3.  Perfcctio  intellcctus  et  scientiae  excedit 
cognitionera  fidei  quantum  ad  migorem  manifestationeip ,  non  tarnen  quanton  ad 
certiorcm  inbaesionem. 

2)  Ib.  2,  2.  qu.  1.  art  4,  c.    In  I.  sent.  8.  dist  24.  qu.  1.  art  2. 

3)  S.  Tb.  2,  2.  qu.  1.  art.  5,  ad  4.  De  eodem  secundum  idero  non  ppteai  esse 
siniul  in  ono  bomine  scientia,  ncc  cum  opinionc,  nee  cum  fide.  De  verit  qa.  U. 
( de  fide)  art  9,  c 

4)  S.  Tb.  2}  2.  qu.  1.  art  6,  ad  4.  Ex.  gr.  De  deo  potest  aliqnis  demenatra- 
tive  scire,  quod  ait  oana»  at  credfire,  quod  sit  Uism* 
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und  derselben  Beziehung  zugleich'  geglaubt  und  gewusst  werde.  80  ein- 
ander gegenübergestellt,  schliessen  sich  Glauben  und  Wissen  gegenseitig 
ans,  weil  die  Begriffe  beider  sich  gegenseitig  negiren ,  wenn  sie  in  einem 
solcheo  Verhältnisse  zu  einander  gedacht  werden^). 

Aber  wanun  enthält  denn  dann  die  Offenbarung  auch  solche  Wahr- 
heiten, welche  die  menschliche  Vernunft  durch  eigene  Kraft  zu  erkennen 
fähig  ist?  Oder  yielmehr,  warum  legt  die  Offenbarung  den  Menschen 
die  Verpflichtung  auf,   auch   solche  Wahrheiten  zu  glauben,   welche 
sie  zur  wissensdiaftlichen  Erkenntniss  zu  erheben  vermag?  —  Des- 
halb ,  erwiedert  Thomas ,  weil  diese  Wahrheiten  die  Voraussetzungen 
des  Glaubens,  die  Praeambula  fidei  sind,  und  deshalb  wenigsten» 
durch  den  Glaubei  erkannt  und  festgehalten  werden  müssen  von  denen, 
welche  eine  demonstrative  Erkenntniss  derselben  nicht  besitzen.    Der 
Mensch  rouss  erkennen,  dass  Gott  ist,  dass  er  Einer  ist,  dass  er  absolut  wahr- 
haftig ist  u.  s.  w. ;  sonst  kann  er  den  Act  des  Glaubens  nicht  vollziehen. 
Die  Erkenntniss  jener  Wahrheiten  ist  also  dem  Glauben  vorausgesetzt, 
und  deshalb  mussten  jene  Wahrheiten  nothwendig  auch  in  den  Offen- 
barungsinhalt  aufgenommen  und  so  Objecte  des  Glaubens  werden,  weil 
Dicht  alle  Menschen  auf  dem  Wege  der  Vemunftforschung  sie  zu  ge- 
wmnen  vermögen.    Sie  werden  daher  nicht  deshalb  unter  die  Glau- 
bcQSwahriieiten  gerechnet,  weil  sie  von  Allen  glaubend  erkannt  und 
^genommen  werden ,  sondern  nur  deshalb ,  weil  sie  als  Praeambula 
Uei  von  solchen,  wenigstens  im  Glauben,  erkannt,  festgehalten  und 
Torausgesetzt  werden  müssen ,  welche  eine  demonstrative  Erkenntniss 
derselben  nicht  besitzen  und  eine  solche  sich  nicht  verschaffen  können '). 


1)  Ib.  art  cit.  De  verit.  qu.  14.  (de  fidc)  art.  9,  c.  Fidei  o1)jectum  est  id,  quod  est 
absens  ab  inteHectii.  Creduntur  enim  absentia,  sed  videntur  praesentia,  ut  Augustinas 
(Kdt . . .  Unde  quam  cito  aliquid  incipit  esse  praesens  vel  apparens,  non  potest  nt 
»bjertom  subesse  actui  fidei.  Quaecunquc  autem  sciuntur,  proprie  accepta  sdentia, 
cognoscuntnr  per  rclationem  in  prima  principia,  quae  per  se  praesto  sunt  inteUectui. 
Et  sie  omnis  scientia  in  visione  rei  praescntis  perficitur  :  unde  inipossibüe  est,  quod 
de  eodem  sit  fides  et  sciontia.  Sciendum  autem,  quod  aliquid  est  credibile  dupliciter. 
l'QO  modo  simpliciter,  quod  scilicet  exredit  facultatero  omnium  bominum  in  statu 
Tiae  ezistentium,  sicut  Deum  esse  trinum,  et  bi\jusmodi.  Et  de  liis  impossibile 
est  ab  aliqno  bomine  scientiam  babcri :  sed  quilibet  fidclis  assentit  bigusmodi 
propter  tesUraonium  Dei,  cui  baec  sunt  praesto  et  cognita.  Aliquid  vero  est  cre- 
dibOe  oon  simpliciter,  sed  respectu  alicujus,  quod  quidem  non  excedit  facultatem 
oamiiini  bominumy  sed  aliquorum  tantum ,  sicut  illa ,  quae  de  Deo  demonstratiTe 
sciri  poBBont,  ut  Deuro  esse  unum  aut  incorporeum  et  biyusmodi.  Et  de  bis  nibil 
probibet,  quin  sint  ab  aliquibus  scita,  qui  borum  babent  demonstrationes ,  et 
ab  aliquibus  credita,  qui  borum  demonstrationes  non  percepcrunt:  sed  impos- 
Bibfle  est,  qood  sint  ab  eodem  scita  et  credita.  In  1.  sent.  3.  dist  24.  qo.  1. 
art  2.  foL  88,  a, 

3)  S.  Tk  S)  3.  q«.  1.  «rt  6,  ad  8.  Diccndum,  quod  ea,  quae  demonstrative 
probari  possimti  inter  credenda  Bumerantury  non  quia  de  ipste  «implidter  tii  fides 
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Ilienach  scheint  Thomas  der  AnJ5jcht  zu  sein,  dass  bei  solchen 
Menschen,  welclu»  (»ine  wissenschaftliche  Erkenntnisa  von  solchen  Glau- 
henswahrheiten,  welche  zugleich  Vernunftwjihrheit^n  sind,  besitzen,  der 
Glaube  an  diese  Wahrheiten  im  Wissen  sich  aufliebe,  und  nur  der  Glaube 
an  die  Mysteri(»n  übrig  bleibe.  Wer  eine  wissenschaftliche  Erkenutniss 
solcher  Wahrheiten  gewonnen  hat,  der  wäre  nicht  mehr  in  der  Lage, 
den  Act  des  Glaubens  auch  auf  sie  auszudehnen;  er  niUime  sie  nicht 
mehr  deshalb  an,  weil  sie  von  Gott  geoH'enbart  sind,  sondern  einzig 
und  allein  de^sbalb,  weil  er  ihre  Walirheit  demonstrativ  erwiesen  hat 
Dürfen  wir  aber  dieses  kategorisch  als  die  Ansicht  des  heil.  Thomas 
hinstellen  V  Nein.  Thomas  weiss  recht  gut  und  gesteht  es  offen  ein, 
dass  die  wissensch^iftliche  Erkenntnis»  des  Menschen  ^  so  weit  sie  sich 
auf  Gott  und  gr»rtliche  Dinge  bezieht,  sehr  mangelhaft  sei,  „dass  un- 
ser Verstand  in  Bt^zug  auf  giittliche  Dinge  sich  ähnlich  verhalte,  wie 
das  Auge  der  Fledermaus  zur  Sonne  ') ; "  er  weiss  recht  gut,  dass  un- 
sere Vernnnftforschungen ,  wenn  si(»  sich  auf  giJttliche  Dinge  ausdeh- 
nen, vielfach  den  Stachel  des  Zweifels  in  uns  zurücklassen  und  kei- 
neswegs gegen  allen  Irrthum  gefeit  sind.  Und  eben  aus  diesen  Gründen 
lehrt  Thomas,  dass  auch  diejenigen,  welche  eine  wissenschaftliche  Er- 
kemitniss  von  gewissen  Glaubenswahrheiten  sich  angeeignet  haben, 
dennoch  stets  den  Willen  haben  und  beibehalten  müssen,  diese  Wahr- 
heit^m  auf  die  g'ittliclie  AuctoriUit  hin  auch  in  der  Voraussetzung  «zu- 
zunehmen, dass  sie  nicht  wissenschaftlich  erkannt  und  evident  wären'). 
Daraus  ist  schon  ersichtlich,  dass  Thomas  doch  nicht  der  Ansieht 
ist,  der  Glaube  werde  beim  Eintritte  des  Wissens  ganz  überflüssig 
un<l  müsse  demselben  vollstiindig  weichen;  denn  dieser  constante  Wille, 
die  gewussten  WabrhtMten  aucb  in  dem  Falle  zu  glauben,  wenn  sie 
nicht  gewusst  wären ,  kann  ja  nur  in  dem  Habitus  d(»s  Crlaubens  be- 
gründet sein ,  lind  nuiss  daher  in  dem  Augenblicke ,  wo  er  sich  be- 
thätigt,  zum  wirklichen  (ilaubensacte  werden.  Dass  er  sich  aber  mit- 
unter auch  wirklich  befhätigen  muss,  das  bringt  eben  die  Un Vollkom- 
menheit unserer  Erkenntniss  in  göttlich(»n  Dingen  mit  sich,  welche 
UnvollkommenheiP^  wie  wir  gesehen  haben ,  von  Thomas  offen  aner- 
kannt wird. 

Sehen  wir  jedoch  hievon  ab,  und  sehen  wir  uns  um  jene  Gnmd- 
Sätze  um ,  welche  Tbomas  in  Bezug  auf  die  Aufeinanderfolge  des 
Glaubens  und  Wissens  aufstellt:  so  lehrt  er,  wie  wir  bereits  gehört 
haben,  die  Präcedenz  des  Wissens  vor  dem  (»lauben  in  Bezug  auf  die 
Praeambula  tidei ,  weil  die  Erkenntniss  der  letztem  zur  Emif^glichung 


apud  omoes,  sed  qiiia  praeexigtmtur  ad  ea,  quac  sunt  fidei,  et  oportet  et  sahen 
per  tidem  praesupponi  ab  bis,  qoi  eorum  demonstrationera  non  babent 
1)  C.  g.  L  1.  c  8  —  2)  &  Tb.  2t  2.  qu.  2.  «rt  10. 
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des  Glaabensactes  vorausgesetzt  ist ').    Es  gilt  jedoch  dieses  nur  iiti 
Allgemeinen  und  in  thesi;  denn  Thomas  sagt,  wie  wir  gleichfalls  ge- 
sehen haben ,  ausdrücklich ,   dass  Menschen ,  welche"^  keine  demonstra- 
tive Erkenntniss  dieser  Wahrheiten  besitzen,  sie  auch  durch  den  Glau- 
ben festhalten,  und  so  dasjenige,  was  an  sich  Voraussetzung  des  Glau- 
bens ist,  im  Glauben  selbst  besitzen  können  ^).  —  Aber  auch  noch  ein 
anderes  Wissen  setzt  er  dem  Glauben  voraus,  nämlich  die  evidente 
Erkenntniss  der  Glaubwürdigkeit  der  Offenbarung,  wie  solche  bedingt 
ist  durch  die  Beweise,  welche  für  die  Wahrheit  der  Offenbarungsthat- 
sache  sprechen.    Denn,  sagt  er,  es  würde  Jemand  nicht  glauben,  wenn 
er  nicht  einsähe,  dass  er  glauben  müsse,  dass  er  zu  glauben  verpflich- 
tet sei ,  in  Folge  der  Evidenz  der  Zeugnisse  besonders ,  welche  für  die 
Wabrlieit  der  Oftenbarungsthatsache  sprechen.    Der  Glaube  führt  als 
solcher  keine  Evidenz  mit  sich,  —  denn  dadurch  unterscheidet  er  sich 
eben  vom  Wissen ;  aber  er  setzt  eine  Evidenz  voraus ,  nämlich  die  Evi- 
denz der  Glaubwürdigkeit  der  Offenbarung  auf  Grund  der  Zeugnisse, 
welche  für  die  Wahrheit  der  Offenbarungsthatsache  sprechen  ^).    Doch 
lach  diese  Präcedenz  des  Wissens  vor  dem  Glauben  ist  nur  im  Allge- 
Bieinen  und  in  thesi  festzuhalten;  denn  so  wenig  alle  Menschen  eine 
demonstrative  Erkenntniss  der  praeambula  fidei  sich  verschaffen  kön- 
Ml,  so  wenig  sind  auch  alle  ohne  Ausnahme  im  Stande,  eine  evidente 
Erkenntniss  jener  Zeugnisse,  auf  welchen  die  Wahrheit  der  Offenbar- 
Mgsthatsache  beniht,  zu  gewinnen.    Der  Glaube  kann  und  muss  auch 
hier  bei  der  Mehrzahl  der  Menschen  das  Wissen  suppliren. 

§.  126. 

So  ist  also  das  Wissen  in  den  gedachten  Beziehmigen  dem  Glau- 
ben vorausgesetzt.  Anders  verhält  es  sich  aber  mit  der  christlichen 
Wissenschaft  als  solcher.  Wir  haben  oben  gehört,  dass  nach  der 
Lehi'e  des  heil.  Thomas  die  Vernunftwahrheit  mit  der  geoffenbarten 
Wahrheit  nicht  in  Widerspruch  stehen  könne,  und  dass  deshalb  alle 
Resultate  der  Vemunftforschung,  welche  dem  Glaubensinhalt  wider- 
sprechen, entweder  auf  blossen  Wahrscheiulichkeitsgründen,  oder  aber 


1)  De  Tcrit.  qa  14.  ( de  fide)  art  9,  ad  8  et  9.  Cognitio  fidei  praesupponit 
fügnitknem  natnralem  sicat  et  gratia  naturam.  In  1.  Boeth.  de  Trio.  qii.  2. 
art  8,  c  —  2)  S  Th.  2,  2.  qu.  1.  art.  6,  ad  3. 

3)  Ib.  2,  2.  qa.  1.  art  4,  ad  2.  Dicendom,  quod  ea,  qaae  snbsuot  fidei,  du- 
pUdter  considerari  possunt,  uno  modo  in  speciali:  et  sie  non  possiint%8se  simul 
Visa  et  credita;  alio  modo  in  generali,  gdlicet  sub  communi  ratione  credibilis:  et 
8ic  sunt  viaa  ab  eo,*qai  credit  Non  enim  crederet,  nisi  videret  ea  esse  iredenda, 
?el  propter  evidentiam  signorum,  vel  propter- aliud  lu^nsmodi.  qu.  2.  art  1,  ad  1. 
Dicendum,  qnod  fides  non  habet  inqiusitionem  rationis  naturalis  demonstrantis  id 
quod  creditnr:  habet  tarnen  inquisitionem  quandam  eomm,  per  ^oae  inducitur 
homo  ad  credendum ,  puta ,  qnia  sunt  dicta  a  Deo  ei  miracnliB  confirmata. 
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geradezu  auf  Bophistischen  Beweisen  beruhen.  Daraus  geht  mit  Evi- 
denz hervor,  dass  die  Venmnftforschung  den  Glauben  als  leitendes 
Princip  anerkennen  müase,  und  dass  sie  mithin  alle  jene  Resultate« 
welche  dem  Glauben  widerstreiten,  als  falsch  und  irrthümlich  zu  ver- 
lassen habe.  Hier  in  der  christlichen  Wissenschaft  also  geht  das  Glau- 
ben dem  Wissen  voraus  und  bildet  dessen  leitende  Norm.  Und  das 
bleibt  sich  gleich,  ob  die  Wissenschaft  philosophisch  oder  theologisch 
ist,  weil  sie  in  beiderseitiger  Beziehung  Nichts  lehren  kann  und  darf; 
was  dem  Glauben  widerstreitet*). 

Aber  wenn  nun  der  menschliche  Geist  zur  wissenschaftlichen  £r- 
kenntniss  solcher  Offenbarungswahrheiten,  welche  zugleich  Vemunfi- 
wahrheite»  sind,  sich  zu  erheben  sucht,  oder  wenn  er  wissenschaftlich 
zu  erweisen  sucht,  dass  die  Mysterien  ^ler  Offenbarung  nicht  gegen 
die  Vernunft  seien,  sowie  wenn  er  positive  Probabilitätsgründe  fär 
letztere  aufzubringen  strebt:  —  wird  denn  duixh  solches  Verfahren 
das  Verdienst  des  Glaubens  nicht  beeinträchtigt  oder  gar  aufgehoben  ? 
Hören  wir,  wie  Thomas  diese  Frage  beantwortet! 

Dass  der  Glaubensact  seinem  Wesen  nach  verdienstlich  sei,  ergibt 
sich  schon^  aus  dem  Begriffe  desselben.  Denn  wenn  jeder  Act  ver- 
dienstlich ist,  welcher  und  in  so  fem  er  aus  dem  freien  Willen  unter 
dem  bewegenden  Einflüsse  der  Gnade  hervorgeht  und  die  Richtung  zu 
Gott  hat,  so  gilt  diess  auch  von  dem  Glaubensactc.  Der  Glaubens- 
act ist  nämlich  zwar  zunächst  ein  Act  des  Verstandes ;  aber  nur  in  so 
fem  dieser  durch  den  freien  Willen  unt^  dem  Einflüsse  der  Gnade 
bewegt  wird  dazu ,  dass  er  der  göttlichen  Wahrheit  beistimmt  Die 
Verdienstlichkeit  desselben  kann/  somit  keinem  Zweifel  unterliegen  ^). 
Nun  kann  aber  zu  diesem  Glauben  das  Wissen  in  ein  doppeltes  Verhält- 
niss  sich  stellen.  Es  kann  sich  nämlich  dem  Glauben  m  der  Weise  vor- 
anstellen, dass  der  Mensch  entweder  gar  nicht  gewillt  oder  wenigstens 
nicht  geneigt  ist,  die  Glaubenswahrheiten  anzunehmen,  es  sei  denn, 
dass  er  durch  Vemunftgründe  zur  Annahme  derselben  bestimmt  und 
gezwungen  werde.  Und  wenn  diess  stattfindet,  daim  mindert  offenbar 
das  Wissen  das  Verdienst  des  Glaubens ,  ja  hebt  es  zuletzt  gänzlich  auf. 
Das  ist  also  keineswegs  das  rechte  Verhältniss ,  in  welchem  die  wissen- 
schaftliche Erkenutniss  zum  Glauben  stehen  soll ;  denn  wir  müssen  ja 
die  Glaubenswahrheiten  annehmen,  nicht  auf  Vernunftgrüude,  sondern 


1)  In  1.  Boeth  de  Tnii.  qu.  2.  art  1,  c.  art  3,  c.  Cf.  S.  Tb.  3,  H.  qn.  X 
art  10,  c- 

2)  Ib.  2,  2.  qn.  2.  art  9,  c  Dicendum,  quod  actus  nostri  sunt  meritorii,  in 
quastuin  procedimt  ex  libero  arbkrio  moto  a  Deo  per  gratiam.  Unde  onmii  actna 
brnnanus,  qui  subjicitor  libero  arbitrio,  si  Bit  relatns  ad  Denm,  potest  meriloriDB 
08se.  Ip8um  antem  credere  est  actus  intellqptns  assentientis  yeritati  divinai  ei 
imferio  Tobmtatis  a  Deo  motae  per  gratiam ;  et  sie  sulyacet  libero  arbMo  in  et* 
dine  ad  Dew«^  unde  actw  fidei  potest  esse  mentoriqs. 
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einzig  auf  die  Anctorität  Gottes  hin  ^).  Es  kann  aber  das  Wissen  auch 
in  ein  solches  Verhältniss  zum  Glauben  sich  stellen ,  dass  es  demselben 
erst  nachfolgt,  und  das  ist  eben,  wie  wir  gesehen  haben,  das  rechte  Ver- 
hältniss zwischen  beiden.  Wenn  das  Wissen  diese  rechte  Stellung  zum 
Glauben  einnimmt ,  dann  mindert  und  schmälert  es  keineswegs  das  Ver- 
dienst des  Glaubens,  sondern  erhöht  es  vielmehr.  Denn  wenn  der 
Mensch  auf  die  göttliche  Auctorität  hin  die  Glaubenswahrheiten  uner« 
scbüiterlich  festiiält ,  und  dann  nachträglich  über  selbe  nachdenkt  und 
Vemiinfi^nde  für  sie  aufzubringen  sucht,  so  ist  dieses  ein  Zeichen, 
dass  er  die  Wahrheit  liebt ,  und  diese  Liebe  zur  Wahrheit  erhöht  dann 
offenbar  das  Verdienst  des  Glaubens*). 

Wenden  wir  nun  diese  allgemeinen  Grundsätze  auf  das  Einzelne,  zu* 
nächst  auf  die  praeambula  fidei  an ,  so  wird  zwar  in  Bezug  auf  diese 
dadurch ,  dass  eine  demonstrative  Erkenntniss  derselben  angestrebt  und 
erzielt  wird ,  die  ratio  fidei  gemindert ,  weil  das  vorher  im  Glauben 
festgehaltene  nun  evident  gemacht,  d.  i.  zum  Wissen  erhoben  wird. 
Aber  die  ratio  caritatis ,  d.  h.  die  Liebe  zur  Wahrheit ,  vermöge  welcher 
der  Wille  bereit  ist ,  dieselben  im  Glauben  anzunehmen ,  auch  wenn  sie 
nicbt  evident  wären,  wird  dadurch  keineswegs  gemindert,  und  daraus 
folgt,  dass  auch  die  ratio  meriti  hiebei  keine  Verringerung  erleidet  ^). 
Hmdelt  es  sich  dagegen  um  solche  Beweise,  durch  welche  dargethan 
wird ,  dass  die  Mysterien  der  Offenbarung  nicht  gegen  die  Vernunft  ver- 
atossen ,  oder  auch  um  Probabilitätsgründe  für  diese  Mysterien,  so  wird 
auch  dadurch  weder  die  ratio  fidei ,  noch  das  meritum  fidei  gemindert ; 
denn  diese  Gründe  machen  die  erwähnten  Wahrheiten  nicht  innerlich 
evident,  bedingen  also  kein  eigentliches  Wissen  um  dieselben,  sondern 
sind  nur  darauf  hingerichtet ,  die  Hindemisse  des  Glaubens  zu  be- 
seitigen *). 


1)  Ib.  2,  2.  qo.  2.  ari.  10,  c.  In  üb.  ßoetb.  de  Trin.  qu.  2.  art  1,  c.  art.  S,c 

2)  S.  Tb.  1.  c  Alio  modo  ratio  bumana  potcst  se  habere  ad  voluntatem  cre- 
dentis  consequentcr.  Cum  enim  babet  bomo  promtam  voluntatem  ad  rredendum , 
diljgit  vcritatem  creditam,  et  super  ca  excogitat,  et  amplectitur,  ai  quas  rationes 
ad  boc  invenirc  potest;  et  quantmn  ad  boc  ratio  bumana  non  excludit  meritum, 
Sfd  est  Signum  mujoris  meriti. 

3)  Ib.  1.  c.  ad  2.  Rationes  demonstrativac  inductae  ad  ea  quao  sunt  fidei 
pfieambala ,  non  tamcn  ad  articulos ,  etsi  diminuant  rationem  fidei ,  quia  faciunt 
esse  i^iparens  id  quod  proponitur;  non  tamen  diminuunt  rationeiq  caritatis,  per 
quam  voluntas  est  promta  ad  ea  c^edendum,  etiamsi  non  apparerent;  et  ideo  non 
'^"ninnftiTT  ratio  meriti. 

4)  Ib.  1.  c  Dicendum,  quod  rationes,  quae  indncuntur  ad  anctoritatem  fidei, 
Qon  sunt  demonstrationes ,  quac  in.  visioncm  intolligibiiem  intellectum  bumanum 
redncere  possunt^  et  ideo  non  desinunt  esse  „non  apparentia;"  scd  rcmovent 
impedimenta  fidei,  ostendendo ,  non  esse  impossibüe,  quod  in  fidc  ^iroponitur : 
Ofide  fer  ^le8  rationes  non  diminuitur  meritum  fidei,  nee  ratio  fidd.  In  1.  sei^t.  3. 
diit.  3A.  %a.  1,  art  3.  foL  88,  d  sq.    BatiO|  quae  secnndiun  fi^em  i^dodiur,  w^ 
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Sind  dieses  die  Grundsätze,  welche  dem  heil.  Thomas  in  Bezug 
auf  das  Verliältniss  zwischen  Vernunft  und  Offenbarung,  zwischen  Wis- 
sen und  Glauben  massgebend  sind,  so  ergibt  sich  nun  hieraus  auch 
leicht  der  Unterschied  zwischen  jenen  zwei  Wissenschaften,  welche  sich 
mit  höhern  göttlichen  Wahrheiten  beschäftigen,  zwischen  der  Philoso- 
phie und  der  Theologie.  Die  Philosophie  ist  Venmnftwissenschaft,  die 
Theologie  Offenbarungswissenschaft.  Die  eine  hat  zur  Erkenntniss- 
quelle  die  Veniuuft,  die  andere  die  Offenbarung.  Die  eine  hat  die 
Vemunftprincipien ,  welche  durch  das  natärliche  Licht  der  Vemonft  er- 
kaant  werden ,  zur  Grundlage ,  auf  welcher  sie  ihre  Schlussfolgenmgen 
aufbaut;  die  andere  dagegen  die  Principien  der  Offenbarung,  die 
Glaubensartikel,  welche  durch  das  höhere  Licht  des  Glaubens  erkannt 
werden  ^).  Die  eine  beschäftigt  sich  also  mit  den  Vernunft- ,  die  andere 
mit  den  Offenbarungswahrheiten.  Ist  eine  Wahrheit  zugleich  Vemunft- 
ttttd  Offenbarungswahrheit,  so  fällt  dieselbe  auch  beiden  Wissenschaften 
zugleich  zu ;  jede  derselben  behandelt  sie  aber  in  anderer  Weise ;  die 
Philosophie,  in  so  fem  sie  Vernunft-,  die  Theologie,  in  so  fem  sie 
Oftenbarungs Wahrheit  ist^j.  Daraus  geht  denn  von  selbst  hervor,  dass 
sowohl  die  Philosophie,  als  auch  die  Theologie  eme  einheitliche  Wis- 
senschaft ist.  Denn  beide  behandeln  ja  die  ihnen  zugehörigen  Wahr- 
heiten von  Einem  Gesichtspunkte  aus;  die  Philosophie,  in  so  fem  sie 
aus  der  Vernunft  erwiesen  werden  können ,  die  Theologie  dagegen,  in 
so  fem  sie  von  Gott  geoffenbart  sind  ^).  Und  wenn  femer  die  Philo- 
sophie in  einen  theoretischen  und  praktischen  Theil  zerfällt,  so  schliesst 
auch  die  Theologie  das  theoretische  und  praktische  Moment  in  sich; 
nur  ist  sie  vorwiegend  speculative  Wissenschaft,  weil  sie  vorwiegend 
mit  göttlichen  Dingen  sich  beschäftigt  und  weniger  mit  den  mensch- 
lichen Handlungen ,  welche  letztem  sie  nur  in  so  weit  ihrer  Betraphtnng 
unterstellt,  als  der  Mensch  durch  sie  hingeordnet  wird  zur  vollkomme- 
nen Erkenntniss  Gottes,  die  seine  ewige  Glückseligkeit  bedingt*). 

fadt  yideri  id,  qaod  creditur.:  et  ideo  difficultatem  operis,  quantum  in  se  est, 
noD  diminnit,  sed  quantum  in  se  est  facit  voluntatem  magis  promtam  ad  creden- 
dum,  et  ex  ista  parte  potest  augere  meritum  fidei,  sicut  habitus  virtutis,  qoi  in- 
clinat  ad  actum  in  se  difficüem,  quem  facilem  reddit  operanti. 

1)  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  art.  2,  c.  Cf.  S.  Th.  1.  qu.  1.  art  2,  a 

2)  Ib.  1.  qti.  1.  art.  1,  ad  2.  Dicendum,  quod  di versa  ratio  cognosdbiliB  di- 
Tärtitatem  scientianun  indndt  Eandcm  enim  conclnsionem  demonstrat  astrobgns, 
et  naturalis,  pnta  quod  terra  est  rotunda;  sedtastrologns  per  medium  mathema- 
ticum,  i.  e.  a  materia  abstractum;  naturalis  autem  per  medium  circa  i^aterian 
conuderatnm.  ünde  nihil  prohibet  de  eisdem,  de  qnibus  philosophicae  diadpÜnae 
tractant,  secundnm  quod  sunt  cognoscibilia  lumine  naturalis  rationis,  etiam  aUaa 
sdentiam  tractare,  secnndum  quod  cognoscuntur  lumine  divinae  revelationiB. 

8)  Ib.  1.  qu.  I.  aru  8.    In  1.  sent  proL  qn.  1.  art  2.  fol.  2,  a. 
4)  8.  Th.  1.  qu.  1.  art  4.    In  L  sent  proL  qu.  1.  art.  2.  fol.  2,  b.    Dicai- 
dnm,  qacdittaadentia  (theologia)  ^samvii  Sit  una,  tarnen  perfecta  est  elivBaaui 
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§.  127.  ? 

Fragen  wir  nun  aber  um  die  Gegenstände ,  welche  in  beiden  Wis- 
senschaften untersucht  werden ,  und  um  den  methodischen  Gang  dieser 
Untersuchung:  so  sind  es  in  beiden  Wissenschaften  ausser  Gott  auch 
die  geschöpflichen  Dinge,  welche  den  Gegenstand  der  wissenschaft- 
lichen Erörterung  bilden.  Aber  anders  behandelt  sie  die  Philosophie, 
anders  die  Theologie.  Die  Philosophie  untersucht  das  Wesei^,  die 
wesentlichen  Eigenschaften  und  Beziehungen  derselben;  die  Theologie 
dagegen  beschäftigt  sich  mit  ihnen  nur  in  so  fem  und  in  so  weit ,  als  sie 
auf  Gott  Bezug  haben,  wie  z.  B.  in  so  fem  sie  von  Gott  geschaffen, 
Gottes  Willen  unterworfen  sind,  u.  dgl.  ^).  Wenn  es  hiebei  geschieht, 
dass  l^hilosophie  und  Theologie  hie  und  da  in  Bezug  auf  den  Gegen- 
stand doch  zusammentreffen,  so  unterscheiden  sie  sich  desungeachtet 
wieder  dadurch  von  einander,  dass  die  Philosophie  ihre  Beweise  aus 
der  Natur  der  Dinge  entnimmt,  die  Theologie  dagegen  von  der  ersten 
Ursache  aus  argumentirt'').  Und  daraus  ergibt  sich  denn  von  selbst 
der  methodische  Gang  der  philosophischen  und  theologischen  Wissen- 


ad  omnem  hunaDam  pcrfectionem ,  proptcr  cfficaciam  divini  luminis,  ut  ex  prae- 
dictis  pateL  Undc  pcrficit  hominem ,  et  in  opcratione  recta ,  et  quantiim  ad  con- 
tanplationem  Teritatis.  Unde  quantum  ad  quid  practica  est,  et  etiam  speculatira: 
led  qnia  sdentia  omnis  principaJiter  pensanda  est  ex  fine,  finis  aatem  ultimus 
■Uns  doctrinae  est  tontemplatio  primae  vcritatis  in  patria:  ideo  priucipaliter  spe- 
cnlatiTa  est 

t)  Contr.  genL  I.  2.  c.  4.  Philosophia  huroana  creaturas  considerat  secundum 
qnod  hiynsmodi  sunt,  unde  et  secundum  di versa  rcnim  genera  diver sae  partes 
philosophiae  inveniuntiir ;  fides  autcm  christiana  eas  considerat,  non  in  quantum 
higusmodi,  utpote  ignem  in  quantum  ignis  est,  sed  in  quantum  divinam  altitudinem 
repraesentat,  et  in  ipsum  Deum  quodammodo  ordinatur...  £t  propter  hoc  etiam 
alia  et  alia  cJrca  creaturas  et  philosophus  et  fidelis  considerant;  philosophus  nam- 
qne  considerat  illa,  quae  eis  secundum  naturam  propriam  conveniunt,  sicut  igni 
ferri  sursum;  fidelis  autem  ea  solum  considerat  circ«  creaturas,  quae  eis  conve- 
niunt, secundum  quod  sunt  ad  deiun  relata,  utpote  quod  sunt  a  Doo  crcata,  quod 
Bont  Doo  subjecta,  et  huüuamodL  Wenn  man  daher  die  Frage  stellt,  welches 
denn  eigentlich  das  Subjcct  der  Theologie  sei,  so  wird  man  antworten  müssen: 
„quod  ens  divinum  cognoscibUe  per  inspirationcm ,  est  subjccturn  hujus  scientiae. 
Omnia  enim,  quae  in  hac  scieutia  consideraniiu* ,  sunt  aut  Dens,  -aut  ea,  quae 
ex  Dco  et  ad  Deum  sunt ,  in  quantum  higusmodi :  sicut  etiam  mcdicus  considerat 
Signa  et  causas  et  multa  higusmodi,  in  quantum  sunt  sana,  i.  e.  ad  sanitatem 
aüqno  modo  relata»  Unde  quanto  aliquid  magis  accedit  ad  veram  rationem  divi- 
nhatiSy  prindpalius  consideratur  in  hac  scientia. "    In  1.  sent.  prol.  qu.  1.  art.  4. 

2)  C.  g.  1.  2.  c.  4.  Si  qua  vero  circa  creaturas  communiter  a  philosopho  et 
fideli  considerantur ,  per  alia  et  alia  principia  traiduntur.  Nam  philosophus  argu- 
Bentam  assnmit  ex  propriis  rerum  causis ;  fidelis  autem  ex  causa  prima,  ut  puta, 
quia  nc  divinitos  est  traditum,  vcl  quia  hoc  in  gloriam  Dei  cedit,  vd  quia  Dei 
potestai  eit  infinita.    In  1.  sent  proL  qo.  1.  art  ü^  foL  2,  b. 
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Schaft.  Die  Philosophie  beginnt  mit  der  Untersuchung  des  Wesens, 
der  wesentlichen  Eigenschaften  und  Gesetze  der  geschöpfiichen  Dinge, 
und  steigt  dann  von  ihnen  auf  zur  Erkenntniss  und  Betrachtung  Got- 
tes. Letztere  ist  das  Endziel  aller  Philosophie,  und  dcslialb  bildrt 
auch  die  Metaphysik,  welche  vorzugsweise  mit  Gott  und  den  göttlichen 
Eigenschaften  sich  beschäftigt,  den  letzten  und  zugleich  höchsten  Theil 
der  Philosophie,  ßie  ist  die  Pliilosophia  prima  oder  principalis  *).  Die 
Theologie  dagegen  geht  den  umgekehrten  Weg.  Sie  geht  von  der 
Betrachtung  Gottes  und  seiner  Eigenschaften  aus,  und  steigt  von  da 
zu  den  geschöpiiichen  Dingen  herab ,  um  ihr  Verhältniss  zu  Gott  zu 
erforschen,  in  so  weit  die  Offenbarung  ihr  dazu  die  Hand  bietet'). 

Schon  hieraus  ist  ersichtlich,  dass  die  Theologie  einen  viel  hö- 
hern Character  hat,  als  die  Philosophie,  weil  der  methodische  Gang 
der  theologischen  Untersuchung  eine  viel  grössere  Aehnlichkeit  oder 
Analogie  mit  der  göttlichen  Erkenntniss  hat,  da  ja  auch  Gott  zuerst 
sich,  und  dann  durch  sich  erst  Anderes  erkennt^).  Aber  die  Präemi- 
nenz  der  Theologie  über  die  Philosophie  beruht  auch  noch  auf  andern 
Gründen.  Jene  erhebt  sich  nämlich  über  alle  andern  Wissenschaften 
sowohl  vermöge  der  grossem  Gewissheit,  welche  sie  besitzt,  als  auch 
vermöge  der  Erhabenheit  ihres  Inhalten  Sie  hat  grössere  Gewissheit, 
als  die  andern  Wissenschaften,  weil  sie  dieselbe  schöpft  aus  dem 
Lichte  der  göttlichen  Wissenschaft,  welches  untrüglich  ist,  während 
die  übrigen  Wissenschaften  sie  schöpfen  aus  dem  natürlichen  Lichte 
der  Vernunft,  welches  nicht  untrüglich  ist.  Sie  hat  einen  erhabenem 
Inhalt ,  als  die  übrigen  Wissenschaften ,  weil  sie  zumeist  solche  Wahr- 
heiten in  sich  schliesst,  <^clche  die  Erkenntnisskraft  der  Vernunft 
iiborsteigen ,  während  die  übrigen  Wissenschaften  auf  die  Veniunftwahr- 
heiten  beschränkt  sind.  Ebenso  ist  endlich  auch,  wenn  wir  auf  das 
praktische  Moment  in  der  Theologie  sehen,  ihr  Ziel  ein  höheres,  als 
das  aller  andern  Wissenschaften ,  denn  Alles  in  ihr  ist  auf  die  ewige 
Seligkeit  bingeordnet.  Und  so  erhebt  sie  sich  auch  nach  dieser  Seite 
hin  über  alle  andern  Wissenschaften^). 

Daraus  folgt  nun  von  selbst,  dass  die  Philosophie  der  Theologie 


1)  €.  g.  1.  1.  c.  4.  Fere  totins  philosophiae  consideratio  ad  Dei  cognitioiiem 
ordmatur.  Propter  quod  metaphysica,  qaae  drca  divina  Tereatiir,  inter  philoMpbiae 
partes  nltima  remanet  addiBcenda.  1.  8.  c.  25.  p.  46.  In  1.  B.deTr.qu.  2.  a.8,adT. 

2)  €.  g.  1.  2.  c.  4.  Non  eodem  ordino  atraqne  dootrina,  philosophk  et  thao- 
logia  pfocedit.  Kam  in  dodrina  phflosophica,  qnae  creaturas  BecondiDn  se  eomi- 
derat,  et  ex  eis  in  cognitioncm  Dei  pcrducit,  prima  est  consideratio  de  Creatarii, 
nltima  de  Deo;  in  doctrina  vero  fidei,  quac  creatnras  nonnisi  in  ordine  ad  Demn 
eoiiBiderat,  prima  est  consideratk)  Dei,  et  postmodum  creaturaram. 

d)  Ib.  1.  cJ    Et  sie  doctrina  fidei  est  perfectior ,  utpote  Dei  cognitioBi 
Hör,  qui  «efpsom  cogüösoeiis  aKa  intudtur.  In Boeth.de  Trin.  q«.  2.  art  2»  e» 
4)  &  Th.  1.  qo.  1«  ait  6|  c    In  L  aeni  proL  qa.  1.  art.  8^  M.  Ü^  k 
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dem  Range  nach  nicht  coordinirt,  sondern  sabordiuirt  ist.  Und  diese 
Unterordnung  bringt  dann  auch  ein  gewisses  Dicnstveitältniss  der  Phi- 
losophie zun  Theologie  njit  sich ').  Die  Philosophie  ist  die  Magd  der 
Theologie.  Die  Theologie  bedient  sich  der  Philosophie  als  dienender 
Magd  kl  so  ferne ,  als  sie  aus  derselbeil  Lehrsätze  entlehnt,  um  durch 
Anwendung  derselben  auf  die  geoffenbarten  Wahrheiten,  diese  letztem 
don  Verstände  klarer  und  zugänglicher  zu  machen,  und  sie  so  in  ihrer 
Wahrheit  noch  mehr  zu  manifestiren ,  als  es  ohne  diese  Anwendung  ge- 
schehen könnte.  Durch  die  Benützung  der  Philosophie  als  dienender 
Magd  verschafft  sich  also  die  Theologie  das  speculative  Moment  und 
bedingt  dadurch  ihre  eigene  Vollendung^). 

-  So  viel  über  die  allgemeinen  Grundlagen  des  thomistischen  Lehr- 
systems. Wir  sehen,  Thomas  hat  den  wissenschaftlichen  Standpunkt, 
welchen  er  einzunehmen  gewillt  ist ,  klar  und  bestimmt  gezeichnet  Es 
ist  hier  kein  Missverständniss  möglich.  Der  Unterschied  zwischen  My- 
sterien und  Veruunftwahrheitcn  ist  nicht  blos  aufrecht  erhalten,  sondern 
ftberall  entschieden  betont;  ebenso  sind  auch  die  Offenbarung  und  die 
Vernunft  als  zwei  Erkenntnissqnellen  bezeichnet,  wovon  keine  die  an- 
dere in  dieser  ihrer  Eigenschaft  beeinträchtigt  oder  negirt.  Indem 
aber  beide  Erkenntnissquellcn  auf  die  absolute  Wahrheit ,  auf  Gott, 
da  auf  ihren  gememsamen  höchsten  Grund  zurückgeführt  werden ,  ist 
die  Unmöglichkeit  eines  Widerstreites  zwischen  beiden  im  Princip 
richer  gestellt  Die  Nothwendigkeit  der  Offenbarung  ist  anerkannt, 
Bd  zwar  als  absolute  Nothwendigkeit  in  Bezug  auf  die  christiichen  My- 
sterien ,  und  als  hypothetische  Nothwendigkeit  in  Hinsicht  auf  jene 
Wahrheiten  der  Vernunft,  welche  auf  Gott,  auf  göttliche  Dinge,  auf 
unser  Verhältniss  zu  Gott,  u.  s.  w.  sich  beziehen.  Die  Gründe ,  welche 
Thomas  für  diese  hypothetische  Nothwendigkeit  anführt,  erinnern  an 
jene,  womit  Saadiah  und  Moses  Maimouides  die  Nothwendigkeit  gött- 
licher Offenbarung  zu  begründen  gesucht  hatten,  wie  denn  Thomas 
auch  ausdrücklich  auf  den  letztem  sich  beruft  0.  Doch  aber  unter- 
scheidet sich  die  Theorie  des  heil.  Thomas  in  so  fern  wiederum  we- 
sentlich von  der  Theorie  des  Saadiah  und  Maimouides,  als  letztere 
eine  absolute  Nothwendigkeit  der  Offenbarung  nicht  anerkannten,  weil 
sie  eben  von  eigentlichen  Mysterien  keinen  Begriff  hatten ,  und  ihnen 
daher  die  Offenbarung  zuletzt  als  ein  blosses  äusseres  Hilf s  -  und  För- 
derungsmittel für  die  natürliche  Erkenntniss  ei*schien;  wäliroiid  dage- 
gen Thomas  nicht  bei  der  blos  hypothetischen  Nothwendigkeit  der 

ly  C.  g.  1.  2.  c.  4.  Unde  et  theologia  miixima  sapicntia  (lici  dobet ,  utpote 
semper  aÜissimam  causam  considerans ;  et  propter  hoc  ipsi ,  quasi  priu(  ipali,  phi- 
loBophia  hmiiana  deiScrvit. 

2)  R  fh.  p.  1.  qu.  1.  art.  d,  ad  2.  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  art  S,  ad  7. 
~  d)  Tu  L  sent  8.  dbt  24.  qn.  1.  art.  3.  fol.  88,  c  De  v^t.  qu.  14.  art  lO,  c. 
In  L  Boeth.  de  Trin.  qu.  3.  art.  1,  c. 


448 

Offenbarung  stehen  blieb ,  sondern  für  die  Mysterien ,  diese  höchsten 
und  erhabensten  Objecte  der  menschlichen  Erkenntniss,  eine*  absolute 
Nothwcndigkeit  derselben  in  Anspruch  nahm ,  und  so  die  Offenbarung 
auf  der  vollen  Höhe  ihres  Begriffes  erhielt  Auf  diese  Voraussetzungen 
hin  war  denn  auch  dann  die  gegenseitige  Compatibilität  des  Glaubens 
imd  Wissens  gesichert,  und  ein  Verhältniss  zwischen  beiden  angebahnt, 
welches  die  hervorragende  Stellung  des  Glaubens  im  Gebiete  der  mensch- 
lichen Erkenntniss  nach  ihrer  vollen  Tragweite  zur  Geltung  brachte, 
aber  auch  der  Wissenschaft  ihre  volle  Berechtigung  und  ihre  hohe  Be- 
deutung im  geistigen  Leben  des  Menschen  sicher  stellte.  Und  nacb- 
dem  einmal  diese  Gesichts])unkt«  festgestellt  waren ,  war  es  nicht  mehr 
schwer,  die  beiden  höchsten  Wissenschaften,  Philosophie  und  Theolo- 
gie, in  eine  solche  Stellung  gegeneinander  zu  bringen,  dass  jede  dersel- 
ben als  eine  in  sich  selbstständige  Wissenschaft^  erschien ,  dass  jede 
ihre  eigenen  Principien ,  ihre  eigene  Methode  und  ihren  eigenen  Wahr- 
heitskreis sich  vindicirte,  und  keine  die  andere  in  sich  aufzuheben  in 
der  Lage  war.  Aber  es  war  auch  dafür  gesorgt,  dass  die  Theologie  als 
eine  weit  höhere  und  vorzüglichere  Wissenschaft  erschien,  als  alle  an- 
dern Wissenschaft^,  womit. das  Princip  festgestellt  war,  dass  wie  alle 
Wissenschaften,  so  auch  die  Philosophie  der  Theologie  dem  Range 
nach  subordinirt  sei,  und  in  einem  gewissen  Dienstverhältnisse  zu  letz- 
terer stehe.  So  waren  die  Fundamente  zum  Baue  des  thomistisch^ 
Lehrsystemes  gelegt,  die  allgememen  Gesichtspunkte  gezeichnet,  die 
Verhältnisse  klar  bestimmt:  nun  konnte  zum  Aufbau  des  Lehrsystems 
selbst  geschritten  werden.  Wir  wollen  sehen,  wie  dieser  Aufbau  ge- 
schieht 

b)  Metaphysik  und  Erkenntnisslehre. 

§.  126. 

Der  erste  Grundbegriff,  welcher  in  der  thomistischen  Metaphysik 
uns  entgegentritt ,  und  von  welchem  deshalb  auch  unsere  Darstellung 
ausgehen  muss,  ist,  wie  bei  Aristoteles,  der  Begriff  der  rrbien  Sub- 
fdanz.  Substanz  im  Allgemeinen  ist  dasjenige,  was  nicht  einem  andern  als 
dem  Substrat  seines  Seins  inhärirt,  sondern  was  vielmehr  selbst  als  Trä- 
ger oder  als  Substrat  alles  Andere,  was  nicht  Substanz  ist ,  angesehen 
werden  muss  ')•  Der  correlative  Begriff  hiezu  ist  also  der  Begriff  des 
Accidens ,  welches  stets  einer  Substanz  inhärent  sein  muss ,  um  sein  zu 
können.  Die  Substanz  kann  hienach  von  keinem  Andern  prädicirt  wer- 
den, im  Gegenthcil  wird  Alles  von  ihr  prädicirt    Hieraus  ergibt  sich 


1)  C.  g.  1  l.  c.  25.  Substantia  est  res ,  cui  convenit  esge  non  in  sotjecto ; 
(nomen  autem  rei  a  quidditate  impoiiitur,  sicat  nomen  entis  ab  esse),  et  big  in 
ratione  substantiae  intelligitur ,  quod  habeat  quidditatem ,  coi  conveniai  esse  non 
in  alio. 
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dam  nun  von  selbst ,  welches  die  erste  Substanz  sei.  Dasjenige  näm- 
lich ,  von  welchem  in  letzter  Instanz  Alles  prädicirt ,  und  welches  selbst 
von  kemem  Andern  prädicirt  wird,  ist  das  Einzelwesen,  das  Individuum, 
die  Hypostasis.  Die  „  erste  Substanz  ^^  ist  also  ihrem  Begriffe  nach  das 
IndiTiduum^). 

Die  ^  erste  Substanz  ^^  oder  das  Individuum  besteht  nun  aber,  so 
weit  wir  hier  zunächst  blos  die  körperlichen  Dinge  im  Auge  haben ,  aus 
Materie  und  Form,  und  daher  schliessen  sich  an  den  Begriff  der  „ersten 
Sabstanz^^  sogleich  an  die  Begriffe  von  Materie  und  Form.  Die  Materie 
erscheint  bei  Thomas  wie  bei  Aristoteles  als  das  an  sich  Bestimmungs- 
lose oder  Unbestimmte ,  und  wird ,  wenn  sie  als  rein  unbestimmt ,  d.  i. 
als  aller  und  jeder  Bestimmtheit  entbehrend  gedacht  wird,  „erste  Mar 
terie^  (materia  prima)  genannt,  im  Gegensatze  zur  „ zweiten  Materie, ^^ 
welche  schon  eme  gewisse  Bestinuntheit  hat,  aber  im  Verhältniss  zu 
einer  hohem  Bestimmtheit,  zu  welcher  sie  erhoben  werden  kann  und 
80II ,  doch  auch  als  ein  Unbestimmtes  sich  darstellt  ^).  Hier  kann  zu- 
nächst nur  von  der  „  materia  prima,  ^'  welche  den  Begriff  der  Materie 
vollkommen  erschöpft,  die  Rede  sein.  In  dem  Begriff  dieser  Materie 
ist  nun  aber  eine  doppelte  Seite  zu  unterscheiden ,  eine  negative  und 
eine  positive.  Die  negative  Seite  ist  die  Negation  aller  Bestimmtheit; 
die  positive  Seite  dagegen  die  Möglichkeit,  zur  Bestimmtheit  zu  ge- 
lingen. In  ersterer  Beziehung  ist  sie  reine  Privation,  in  der  letzteren 
dagegen  ist  sie  Potenzialität  Diese  Potenzialität  hat  aber  wiederum  eine 
doppelte  Beziehung :  sie  ist  nämlich  die  Potenzialität  zur  Bestimmt- 
IteU;  und  die  Potenzialität  zur  Wirklichkeit  Da  nämlich  nur  bestimmte 
Dinge  vnrklich  sein  können,  so  ist  die  Materie,  wie  das  an  sich  Un- 
bestimmte, so  auch  das  an  sich  Unwirkliche;  aber  in  so  fem  sie  die 
Potenz  zur  Bestimmtheit  ist ,  ist  sie  dadurch  eo  ipso  auch  die  Potenz 
zur  Wirklichkeit  An  sich  hat  sie  weder  ein  bestimmtes  Sein ,  noch 
überhaupt  ein  Sein ;  aber  sie  ist  die  Potenz^  zum  Sein  überhaupt  und 
zum  bestimmten  Sein.  Ihr  Wesen  besteht  also  in  dieser  Beziehung 
gerade  darin,  dass  sie  die  reine  Möglichkeit,  die  reine  Potenz  des 
Seienden  überhaupt  und  des  bestimmten  Seienden  ist^). 

Im  Gegensatz  zur  Materie  nun  ist  die  Form  dasjenige,  wodurch 
die'  Materie  zur  Bestimmtheit  und  zur  Wirklichkeit  gelangt,  dasjenige, 
wodurch  die  Materie  ein  wirkliches  (actus)  und  differenziirtes  Sein 


1)  De  princi'p  individ.  p.  419.  (im  Anhange  der  Schrift  contr.  gent.  Nemansi, 
1853  )  Individuum  est  in  sensibilibus  ipsum  ultimum  in  genere  substantiae ,  quod 
de  nuUo  aüo  praedicatur,  imo  ipsum  est  prima  substantia  secundum  philosophum 
et  primom  fundamentum  omnium  aliorum.    G.  g.  ].  4.  c.  88.  p.  431. 

2)  In  1.  sent  2.  dist  12.  art.  4,  c. 

8)  Opusc.  16.  c.  7.  Corporalium  matena  est  potentia  pura.  De  anima,  qu.  an. 
art  12.  Materia  prima  est  in  potentia  ad  actum  substantialem,  qui  est  forma,  et 
ideo  ipsa  potentia  est  ipsa  essentia  c;ju8.    S.  Th.  1.  qu.  84.  art  8,  ad  2. 
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( species )  wird  oder  vielmehr  ist  ^).  Die  Form  ist  somit  das  Princip 
des  Seins  als  eines  bestimmten  und  als  eines  wirklichen^).  Da 
aber  eben  durch  den  Besitz  des  Seins  jedes  Ding  Gott  ähnlich  ist»  so 
ist  die  Form  in  dieser  Beziehung  nichts  anderes,  als  das  in  dem  Dinge 
ausgeprägte  göttliche  Abbild,  der  vernünftige  Gedanke,  welcher  in 
dem  Dinge  sich  ausspricht  ^).  Eben  daher  ist  die  Form  auch  der 
Grund  der  Intelligibilität  des  Dinges ;  intelligibel  ist  jedes  Wesen  nur 
durch  seine  Form.  Die  Materie  ist  nicht  an  sich  intelligibel,  sondern 
nur  m  so  fem  sie  in  Analogie  zur  Form  steht,  sich  zu  derselben  po- 
tentiell verhält  ^ 

Das  Resultat  endlich,  welches  aus  der  Einheit  dieser  beiden  Mo- 
mente, der  Materie  und  der  Form,  sich  ergibt ,-  ist  das  Compositum, 
-  die  wirkliche  Substanz ,  das  wirkliche  Ding.     Weder  die  Form  nodi^ 
die  Materie  ist  also  die  Substanz,  das  Wesen,  das  Ding,  sondern 
beide  zusammen.    Sie  sind  in  der  Substanz  und  die  Substanz  ist  durch' 
sie,  in  so  fem  sie  die  essentiellen  Principien  derselben  sind ;  aber  keines' 
derselben  für  sich  genommen  ist  die  Substanz :  —  diese  ist  wesenÜicA- 
die  Einheit  beider  ^).    Die  Materie  verhält  sich  in  der  wirklichen  Sub-' 
stanz  als  Potenz,  die  Form  als  Act^).    Jedoch  muss  hier  wiederum 
unterschieden  werden  zwischen  isu^tus  primus  und  actus  secundus.  Un-> 
ter  dem  erstem  versteht  man  die  Wirklichkeit,  unter  dem  letztem  die* 
Wirksamkeit  o^er  Thätigkeit  der  Substanz  oder  des  Dinges.    Hienach 
ist  die  Form  als  solche  der  Actus  primus;   der  Begriff  des  letztem* 
fällt  mit  dem  Begriffe  der  ^orm  zusammen ;  denn  die  Form  ist  selbst 
die  Wirklichkeit  des  Dinges  ^).'    Der  Actus  secundus  dagegen  ist  nicht 

1)  In  I.  YII.  Metaph.  lect.  2.  Materia  per  formam  est  ens  acta,  cum  de  se 
Bit  potentia  tantom.  C.  g.  1.  8.  c.  97.  Res  autem  per  hoc  diversae  sunt,  quod 
formas  habent  diversas,  a  quibns  speciem  sorthintur.  ^Opusc.  31.  de  princ  nat. 
Sicat  omne,  quod  est  in  potentia,  diel  potest  materia,  ita  omne,  quo  habet  äli^ 
quid  esse,  quodcunque  esse  sit  illud,  sive  substantiale,  sive  accidentale,  potest 
dici  forma. 

2)  C.  g.  1.  ].  c.  26.  Forma  didtor  esse  prindpium  essendi.  S»  TL  L 
qu.  76.  art.  2.  Forma  est  essendi  principium.  Opusc.  31.  Forma  est,  quod. 
dat  esse. 

8)  C.  g.  L  8.  c.  97.  Quum  enim  forma  sit,  secundum  quam  habet  res  esse» 
res  autem  quaelibet  secundum  quod  habet  esse ,  accedat  ad  simihtudinem  Del, 
qui  est  ipsum  suum  esse  Simplex ,  necesse  est,  quod  forma  nihil  sit  aliud,  quam 
diyina  similitudo ,  partidpata  in  rebus.  S.  Theol.  8.  qu.  8.  art  3.  In  h  sent  1. 
disi  8.  qu.  5.  art  2,  ad  5. 
'    4)  Opusc.  48.  tract  2.  de  praedic.  c.  2.    De  verit  qu.  8,  5.  sub  fin. 

5)  C.  g.  I.  2.  c  80.  p.  209.  Forma  secundum  id ,  quod  est ,  actus  eat ,  el 
per  eam  res  actu  existunt  c.  54.  Per  hoc  in  compositis  ex  materia  et  forma 
forma  didtur  esse  prindpium  essendi,  quia  est  complementum  substantiae,  oigos 
actus  est  ipsum  esse.    S.  Tb.  1.  qu.  75.  art.  5,  ad  4. 

6)  C.  g.  L  2.  c  59.  p.  278.  Forma  est  actus  primus;  operatio  antem  etl 
aetoB  secundus. 
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die  Form  seibat;  dafür  aber  ist  die  Form  der  Grund  desselben. 
Demi  einerseits  ist  die  Wirksamkeit  eines  Dinges  bedingt  durch  des- 
sea  Wirklichkeit,  und  andererseits  ist  durch  das  bestimmte  Sein  eines 
Dinges  auch  die  Bestimmtheit  seiner  Thätigkeit  bedingt,  weil  ein 
Ding  nur  in  der  Weise  thätig  sein  kann ,  wie  es  ist.  Und  da  sowohl 
die  Wirklichkeit  als  auch  die  Bestimmtheit  des  Seins  eines  Dinges, 
in  dessen  Form  gegeben  ist\  so  ist  also  die  Form  auch  das  Prmcip 
der  Wirksamkeit  oder  Thätigkeit  des  Dinges  ').  Daher  der  Grundsatz, 
dass  jedes  Wesen  nur  durc/i  seine  Form  und  gemäss  seiner  Form 
thätig  sein  kann^). 

Diese  allgemeinen  Gesichtspunkte  vorausgesetzt,  handelt  qs  sich 
nnn  um  die  weitem  Unterscheidungen,  welche  in  Bezug  auf  Materie 
und  Form  gemacht  werden  müssen.  Was  vorerst  die  Materie  betrifft, 
60  nimmt  Thomas  zwar  an,  dass  die  sublunarischeu  Dinge  alle  eine 
mid  dieselbe  Materie  ( der  Art  nach  nämlich )  haben ;  aber  die  Materie 
der  Hinunelskörper  will  er  nicht  unter  die  gleiche  Categorie  subsumiren. 
Die  Materie  der  Himmelskörper  unterscheidet  sich  vielmehr  seiner  An- 
sicht nach  specifisch  von  der  Materie  der  sublunarischeu  Körper.  Diese 
ist  in  Potenz  zu  vielen  und  verschiedenen,  ja  zu  entgegengesetzten 
Formen,  und  ist  deshalb  auch  das  Subject  der  Generation  und  Cor- 
raption ,  weil  sie  die  eine  Form  verlieren  und  die  andere  annehmen 
kann.  Jene  dagegen  verhält  sich  in  jedem  einzelnen  Himmelskörper 
potentiell  nur  zu  einer  Form ,  und  kann  deshalb  keine  andere  Form 
aonehmen :  woraus  folgt,  dass  die  Himmelskörper  incorruptibel  sind  ^). 

Gilt  dieses  von  der  Materie,  so  muss  aber  auch  zwischen  ver- 
schiedenerlei Formen  unterschieden  werden.  Vor  Allem  ist  zu  unter- 
scheiden  zwischen  substantieller  und  accidenteller  Form.  Die  substan- 
tielle oder  wesentliche  Form  —  forma  substantialis  seu  essentialis  — 
ist  jene ,  durch  welche  eine  Substanz  als  solche  in  ihrem  Sein  consti- 
tuirt  und  zur  Wirklichkeit  actuirt  wird.  Sie  gibt  also  das  Sein  ohne 
Beisatz,  d.  h.  das  primäre  Sein,  welches  kein  anderes  Sein  voraus- 
setzt Die  accidentelle  Form  —  forma  accidentalis  —  dagegen  ist  jene, 
welche  zu  einer  bereits  wirklichen  und  in  ihrem  Wesen  bestimmten 
Substanz  hinzutritt  —  accedit ,  und  ihr  ein  secundäres  Sein ,  ein  So  - 
oder  Anderssein ,   ein  esse  secundum  quid ,  mittheilt  *),    Die  substan- 


1)  C.  g.  L  3.  c.  2.  Forma  est  agendi  principium.  S.  Th.  1.  qu.  55.  art.  1. 
Forma  est,  qua  agens  agit.    qu.  76.  art.  1,  c.    Quo  aliquid  est,  eo  agit. 

2)  C.  g.  1.  3.  c.  69.  p.  132.    Omne  corpus  agit  secundum  suam  formam. 

3)  S.  TheoL  1.  qu.  66.  art  2.  MeUph.  8.  Ject.  4.  princ.  C.  g.  1.  2.  c  16. 
In  L  sent  2.  dist.  12.  qu.  1.  art.  l,  c. 

4)  De  anima,  qu.  unic.  art.  9,  c.  Est  autem  hoc  proprium  formae  substantia- 
lis, quod  det  materiae  esse  siropliciter.  Ipsa  enim  est,  per  quam  res  est  hoc 
ipsam,  quod  est  Non  autem  per  formas  accidentales  habet  esse  eimpliciter,  sed 
esse  secondom  quid,  puta  esse  magnum  Tel  coloratum,  vel  aliquid  tale.    Si  qi^^ 
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tielle  Form  ist  die  Bedingung  aller  accideütellen  Formen,  weil  diese 
erst  dann  hinzukommen  können,  wenn  bereits  durch  die  substantielle 
Form  ein  Wesen  actuirt  ist.  Und  nicht  blos  bedingt,  sondern  auch 
bestimmt  sind  die  accidentellen  Formen  durch  die  substantielle,  so  ferne 
nämlich  ein  Wesen  nur  solche  accidentale  Formen  annehmen  kanni 
welche  mit  semer  substantiellen  Form  nicht  in  Widerspruch  stehen^). 
Als  die  primäre  und  Grundform  heisst  daher  die  substantielle  Form 
häufig  die  Form  schlechthin,  ohne  Beisatz. 

Im  Begriffe  der  substantiellen  Form  liegen  mithin  zwei  Momente, 
das  der  Wesensmittheilung  und  das  der  Immanenz.  Das  Erste  for- 
dert: damit  Etwas  die  substantielle  Form  eines  Andern  genannt  wer- 
den könne,  mnss  es  das  substantielle  Seinsprincip  desjenigen  sein, 
dessen  Form  es  ist;  das  zweite  ist  Folge  des  erstem  und  verlangt, 
dass  Form  und  Materie  ein  einheitliches  Sein  bilden,  d.  h.  eine  zu- 
sammengesetzte Substanz,  deren  Wesenheit  eben  in  der  Einheit  von 
Form  und  Materie  besteht.  Hienach  ist  das  Formprincip  nicht  iden- 
tisch mit  dem  effectiven  Principe,  welches  zwar  auch  das  Sein  eines 
Dinges  begründet,  aber  nicht  durch  substantielle  Mittheilung,  der  zu- 
folge Etwas  ein  bestimmtes  Wesen  ist  und  genannt  wird ,  und  noch 
weniger  durch  immanente  Vermittlung,  da  das  bewirkende  Princip 
niemals  Eins  wird  mit  dem ,  dessen  Sein  es  setzt  ^). 

§.  129. 

Die  (erste)  Materie  kann  als  solche,  d.  h.  ohne  alle  Form,  gar 
nicht  existiren ;  die  Existenz  oder  Wirklichkeit  widerstreitet  ihrem  Be- 
griffe, da  sie  ja  vermöge  dieses  ihres  Begriffes  nur  die  reine  Potenzia- 
lität  oder  Möglichkeit  ist ,  ohne  alle  und  jede  Wirklichkeit ').  Selbst 
von  Gott  kann  sie  ohne  Form  nicht  in's  Dasein  gesetzt  werden:  — 

ergo  forma  est,  quae  non  det  materiae  esse  simpliciter,  sed  adveniat  mate* 
riae  jam  existenti  in  acta  per  aliquaxn  formam ,  non  erit  forma  substantialis.  -* 
Comp.  theo],  opusc.  S.  c.  90.  Forma  substantialis  in  hoc  differt  ab  accidentali, 
qnia  forma  substantialis  facit  esse  hoc  aliqoid  simpliciter;  forma  autem  acddenta- 
lis  advenit  ei,  quod  jam  est  aliquid  et  facit  ipsum  esse  quale  Tel  quantum,  Td 
qnaliter  se  habens.  De  spir.  creat.  qu.  un.  art.  3,  c.  In  hoc  xonsistit  ratio  acci- 
dentis ,  quod  sit  in  subjecto ,  ita  tamen ,  quod  per  subjectum  intelligatur  aliqnod 
ens  äctu,  et  non  in  potentia  tantum,  secundum  quem  modum  forma  substantialis 
non  est  in  subjecto ,  sed  in  materia.  Cuicunque  ergo  formae  substi  mitur  aliqnod 
ens  actu  quocunque  modo ,  illa  forma  est  accidens.  Manifestum  est  autem ,  quod 
quaelibet  forma  substantialis,  qua^unque  sit,  facit  ens  actu  et  constituit,  nnde 
sequitur ,  quod  sola  prima  forma ,  quae  advenit  materiae ,  sit  substantialis,  omnes 
vero  subsequenter  advenientes  smt  accidentales.  S.  Th.  l.qu.  76.  art.  4,c —  qii.77, 
art.  6,  c. 

1)  De  ente  et  essentia,  c  7.  —  2)  C.  g.  1.  2.  c.  68. 

3)  8.  Th.  1.  qu.  7.  art.  2.  Materia  pnma  non  existit  in  rerom  natura  per 
seipsam,  cum  non  sit  ens  actu,  sed  potentia  aotem.  qu.  45.  art  4.  ^  qo.  66. 
art  1.    De  pot  qu.  4.  art.  1,  c. 
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denn  innerlich  Unmögliches,  sich  Widersprechendes  yermag  auch  Gott 
nicht  zu  vollbriii§en  ^).  In  ihrem  Ansichsein  hat  die  Materie  wie  keine 
Intelligibilität,  so  auch  keine  Idee  in  Gott  ^).  —  Dagegen  ist  die  Form 
ihrem  Begriffe  nach  nicht  ebenso  nothwendig  an  die  Materie  gebunden, 
wie  diese  an  jene :  —  so  nämlich ,  dass  sie  nicht  auch  ohne  die  Ma- 
terie wirklich  sein  könnte.  Da  nämlich  die  Form  das  Sein  nicht  von 
der  Materie,  sondern  vielmehr  die  Materie  von  der  Form  empfangt, 
80  ist  es  mit  dem  Begriffe  der  Form  wohl  vereinbar,  dass  sie  ihr 
Sein  der  Materie  nicht  mittheilt,  sondern  dasselbe  gewissennassen  für 
sich  behält,  folglich  für  sich,  ohne  Materie  wirklich  ist.  Es  gilt  da- 
her allerdings  der  Satz :  Keine  Materie  ohne  Form ;  aber  nicht  ebenso 
imbedingt  und  allgemein  der  Satz :  Keine  Form  ohne  Materie ,  sondern 
nur  mit  Beschränkung  auf  die  Naturformen.  Hienach  muss  man  also  von 
diesem  Standpunkte  aus  wieder  zwei  Arten  von  Formen  unterscheiden, 
nimlich  inhärente  und  subsistente  Sonnen  (formae  inhaerentes  et  sub- 
sistentes ).  Subsistente  Formen  sind  solche ,  welche  in  sich  und  durch 
sich  wirklich  sind  ohne  Materie,  oder  welche  wenigstens  wirklich  und 
wirksam  sein  können,  ohne  mit  einer  Materie  verbunden  zu  sein.  Nicht- 
snbsistente  oder  inhärente  Formen  dagegen  sind  jene,  welche  nicht 
wirklich  sein  können  ohne  Verbindung  mit  der  Materie.  Hienach  sind 
die  subsistenten  Formen  immateriell,  die  nicht  subsistenten  dagegen 
materiell.  Die  erstem  begreifen  unter  sich  alle  geistigen  Substanzen ; 
die  letztem  dagegen  treffen  wir  im  Gebiete  der  rein  körperlichen 
Dinge  als  die  formalen  Seinsprincipien  der  letztem^). 


1)  Quodlib.  3.  art  1.  Qnod  aliquid  Bit  et  non  sit ,  a  Deo  fieri  non  potest, 
neqüe  aliqaid  iiiTolTeiis  contradictionem ,  et  hcgasmodi  est,  materiam  esse  sine 
fonna. 

2)  De  verit.  qu.  3.  art.  5,  c.  Non  potest  poni,  quod  materia  prima  per  se 
babeat  ideam  in  deo  distinctam  ab  idea  formae  vel  compositi. 

3)  Opusc  30.  de  ente  et  essent.  c.  5.  Quaecunque  enim  ita  se  habent  ad 
inviceme,  qnod  unum  est  causa  esse  alterius,  illud,  quod  habet  rationem  causae, 
potest  habere  esse  sine  altero ,  sed  non  convertitur.  Talis  autem  invenitur  habi- 
tndo  materiae  et  formae ,  quod  forma  dat  esse  materiae ,  et  ideo  impossibile  est, 
esse  aliquam  materiam  sine  forma;  tamen  non  est  impossibile,  esse  aliquam  for- 
fliam  sine  materia.  Forma  enim  non  habet  in  eo,  quod  forma,  dependentiam  in 
aateriam,  sed  si  inveniantur  aliquae  formae,  quae  non  possunt  esse  nisi  in  ma- 
teria, hoc  accidit  eis  secundum  quod  sunt  distantes  a  primo  principio,  quod  est 
actas  primus  et  purus.  Unde  illae  formae,  quae  propinquissimae  sunt  primo 
prtndpio,  sunt  formae  per  se  sine  materia  subsistentes.  Kon  enim  forma  secun- 
dum totum  genus  suum  materia  indiget,  ut  dictum  est.  £t  bigusmodi  formae  sunt 
intelb'gentiae :  et  ideo  non  oportet,  ut  essentiao  vel  quidditates  substantiarum 
harüm  sint  aliud,  quam  ipsa  forma.  C.  g.  1.  3.  c.  97.  Quum  enim  formae  diver- 
tae  'sint  secundum  quod  quaedam  sint  alüs  perfectiores ,  sunt  inter  eas  aliquae 
tantum  perfectae,  quod  sunt  per  se  subsistentes  et  perfecte,  ad  nihil  indigentes 
materiae  foldmento ;  quaedam  vero  per  se  perfecte  subsistere  non  poaBonl  ^  aed 
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Wenn  nun  aber  die  subsistenten  Formen  ihrem  Begriffe  nach  von 
der  Art  sind,  dass  sie  in  sich  nnd  durch  sich  Wirklich  sind^  oder 
wenigstens  wirklich  und  wirksam  sein  können  ohne  Materie;  so  sieht 
man  leicht,  dass  auch  in  dem  Bereiche  der  subsistenten  Formen  noch- 
mal eine  Unterscheidung  Platz  greifen  müsse,  je  nachdem  das  Wirk- 
lich^ein  oder  das  Wirk1ichseinÄ;dnn(*n  ausser  der  Materie  von  ihnen 
prädioirt  wird.  Die  subsistenten  Formen  sind  nämlich  entweder  solche, 
welche  in  sich  selbst  als  complete  Substanzen  subsistiren,  und  da^ 
•her  ihr  Sein  keinem  materiellen  Substrat  mittheilen  müssen,  um  in 
Einheit  mit  demselben  erst  eine  bestimmte  ( dritte )  Substanz  oder 
Species  zu  constituiren :  —  die  reinen  Geister;  oder  sie  sind  solche, 
welche  zwar  der  Materie  nicht  bedürfen  zur  Completirung  ihres  Seinsi 
ihrer  Wirklichkeit,  aber  doch  zur  Completirung  der  Species,  zu  wel- 
cher sie  gehören;  folglich  in  ihrer  Natur  selbst  die  Bestimmung  tragen, 
mit  emer  materiellen  Leiblichkeit  sich  zu  verbinden,  um  in  Einheit 
mit  ihr  eine  vollendete  Species  zu  constituiren :  —  die  menschlichen 
Seelen.  Die  erstere  Art  der  subsistenten  Formen  schliesst  mithin  die 
Möglichkeit  einer  Verbindung  mit  der  Materie  zu  einem  eiuheitlichen 
(  dritten )  Wesen  ans ;  die  letztere  Art  dagegen  schliesst  die  Möglich- 
keit dieser  Verbindung  ein,  weil  deren  Natur  selbst  zu  dieser  Verbin- 
dung hingeordnet  ist.  Und  nicht  blos  die  Möglichkeit  jener  Verbin- 
dung liegt  in  diesen  Formen,  sondern  auch  die  Nothwendigkeit  der- 
selben ,  zwar  nicht  so ,  als  könnten  sie  ohne  jenes  Verbundensein  mit 
der  Materie  gar  nicht  existiren ,  wie  solches  bei  den  rein  inhärenten 
(materiellen)  Formen  stattfindet ;  aber  doch  so ,  dass  sie  keine  com- 
plete Species  bilden  würden  ohne  jene  Verbindung.  Von  diesem  Stand- 
punkte aus  betrachtet  werden  sie  mit  den  rein  inhärenten  Formen 
unter  Eine  Categorie  gestellt,  welche  man  als  die  Categorie  der  For- 
mae  informantes  bezeichnet^). 

Diese  Formae  informantes  können  nun  aber  nach  einem  andern 
Eintheilungsgrunde  wiederum  zweifach  abgetheilt  werden,  nämlich  in 
solche,  welche  der  ganzen  Potenz  der  respectiven  Materie  adäquat 
sind,  also  letztere  in  ihrer  vollen  Ganzheit  actuiren,  und  in  solche, 
welche  immer  nur  ein  bestimmtes  Quantum  der  Materie,  für  welche 
sie  bestimmt  sind ,  zur  Actualität  erheben  ^).  Diejenigen  Formen  alsoi 
welche  von  ersterer  Art  sind,  können  eben  deshalb,  weil  die  ihnen 


materiam  pro  Aindamento  requirunt,  at  sie  iUad,  quod  subsistit,  non  ait  fomi 
tanttim,  nee  muteria  tantum,  quae  per  so  non  est  en8  acta,  sed  compoaitimi  ex 
uträque.    Ib.  1.  2.  c.  00.  51. 

1)  De  natura  materia  c.  3.  Die  weiteren  BelegsteUen  werden  unten  in  der 
Psychologie  folgen.  Vgl.  hiezu:  Morgott,  Geist  und  Natur  im  Menschen  nach  der 
Lehre  des  heil.  Thomas  (Programm  des  bisch.  Lycealcataloges  von  Sichititt 
1860)  S.  24  ff. 

2)  C.  g.  l  2.  c  80.  p.  209* 
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zugeh6rige  find  für  'sie  bestimmte  Materie  durch  sie  in  ihrem  ganzen  Um- 
fange zur  Wirklichkeit  eines  bestimmten  Seins  gelangt,  nur  in  je  Einem 
Wesen  sich  verwirklichen.  Und  dieses  Eine  Wesen  muss  unvergäng- 
lich sein ,  weil ,  wenn  es  sich  auflösen  würde ,  seine  Form  und  seine 
Materie  gänzlich  aus  dem  Bereich  des  Daseins  verschwinden  müssten : 
—  die  Form,  weil  sie  nur  in  Einem  Wesen  da  sein  kann;  die  Mate- 
rie ,  weil  sie  in  der  gedachten  Hypothese  der  Form  gänzlich  entbehren 
würde,  und /eine  Materie  ohne  alle  Form  unmöglich  wirklich  sein  kann. 
Wesen  mit  solchen  Formen  sind,  wie  schon  oben  erwähnt  worden,  die 
Himmelskörper.  Die  Formen  der  zweiten  Art  dagegen,  wdche  ihrer 
respectiven  Materie  nicht  adäquat  sind,  müssen  vielfach  an  Zahl  sein, 
weil  nur  unter  dieser  Bedingung  die  für  sie  bestimmte  Materie  in 
ihrem  ganzen  Umfange  actuirt  werden  kann. .  Denn  warn  jede  Form 
nur  ein  bestimmtes  Quantum  dieser  Materie  actuirt,  so  müssen  viele 
Formen  vorhanden  sein,  um  das  6an2e  zu  actuiren.  Dieses  nun  findet 
statt  im  Bereiche  der  sublunarischen  Materie,  daher  in  diesem  Bereiche 
eine  Vielheit  von  Formen,  und  in  Folge  dessen  eine  Vielheit  von  Din- 
gen. Aber  eben  weil  die  Formen  hier  in  einer  Vielheit  auftreten, 
können  die  dadurch  bedingten  Wesen  auch  *  vergänglich  sein;  denn  mit 
der  Gorruption  des  Einzeldinges  verschwindet  weder  dessen  Form, 
noch  dessen  Materie  gänzlich  aus  dem  Gebiete  des  Daseins ,  da  ja 
noch  andere  Dinge  derselben  Form  und  derselben  Materie  vorhanden 
md.  Freilich  muss  aber  dann  in  diesem  Gebiete  zur  Ergänzung  des- 
sen, was  durch  die  Gorruption  untergeht,  die  Generation  eintreten, 
damit  die  Vielheit  der  Dinge  erhalten  bleibe.  Daher  herrscht  in  der 
sublunarischen  Region  die  Generation  und  Gorruption,  während  beide 
vom  Bereiche  der  Himmelskörper  ausgeschlossen  sind  ^). 

§.  130. 

So  viel  über  die  Begriffe  von  Materie  und  Form.  An  diese  Un- 
terscheidung schliesst  sich  nun  unmittelbar  eine  andere  an,  nämlich 
die  Unterscheidung  zwischen  Wesenheit  (Substanz)  und  Sein  (Dasein). 
Eine  bestimmte  Wesenheit  ist  nämlich  nicht  dadurch,  ~dass  sie  denk- 
bar ist,  auch  schon  wirklich:  oder  vielmehr,  in  dem  Begriffe  der  We- 
senheit als  solcher  ist  nicht  auch  schon  das  Dasein  J^B^oen  enthal- 
ten. Soll  sie  aus  der  Möglichkeit  in  die  WirklichkaititlbQrgehen,  dann 
muss  ihr  das  Sein  oder  das  Dasein  durch  eine  trirkende  Ursache  ge- 
geben werden.  Das  Sein  ist  also  von  der  Wesenheit  als  solcher  rea- 
liter zu  unterscheiden,  und  diese  verhält  sich  zu  jener  wiederum  wie 
die  Potenzialität  zur  Actualität  ^).   Hienach  ist  bei  solchen  Substanzen, 


1)  8.  TL  1.  qu.  66.  art.  2.  —  qa.  71.  art  3.  C.  g.  L  2.  c.  30.  p.  209  sqq. 

2)  C.  g.  L  1.  c.  22.    Esse  actum  quendam  nominat.    1.  2.  c.  53.    Ipsum  eMe 
•  cooparatnr  ad  omnes  sabstantias  creataa ,  sicut  acta»  earum. 
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welche  aus  Materie  und  Form  bestehen,  eine  doppelte  Zusammensetzung 
aus  Potenz  und  Act  gegeben,  einmal  jene,  welche  in  dem  Verhältoiss 
von  Materie  und  Form,  und  dann  jene,  welche  in  dem  Verhältnisse 
zwischen  Wesenheit  uhd  Dasem  gelegen  ist  Bei  einfachen,  geistigen 
Substanzen  dagegen  fallt  die  ersterwähnte  Zusammensetzung  hinw^, 
und  bleibt  nur  die  letztere.  Die  Wesenheit  als  solche  nennt  man  auch 
das  „quod  est,^^  während  das  „Sein^*  in  dieser  Beziehung  als  das 
„quo  est^^  bezeichnet  wird.  Und  da  die  Form  das  Pnncip  des  Seins 
ist,  so  kann  mit  dem  Terminus  „quo  est^^  bei  den  zusammengesetz- 
ten Substanzen  auch  die  Form  bezeichnet  werden,  während  dagegen 
bei  den  einfachen  Substanzen  die  Form  selbst  das  „quod  est^'  ist,  zu 
welchem  dann  das  Sein  als  das  „quo  est^^  sich  verhält^). 

Betrachten  wir  nun  die  Dinge  selbst,  wie  sie  durch  das  Sein  wirk- 
lich sind ,  so  ist  in  denselben  die  Wesenheit  als  solche  zugleich  die 
Quiddität  dieser  Dinge,  d.  h.  dasjenige,  wodurch  die  Dinge  das  sind, 
was  sie  sind.  Berücksichtigt  man  nun  hiebei  zunächst  die  rein  geisti- 
gen Wesen,  so  ist  es  klar,  dass  bei  ihnen  die  Wesenheit  mit  der 
Form  zusammenfallt,  weil  sie  ja  selbst  nichts  weiter,  als  reine  For- 
men sind ').  Reflectirt  man  dagegen  auf  die  zusammengesetzten  (kör- 
perlichen) Substanzen,  so  werden  diese  als  dasjenige,  was  sie  sind, 
nicht  allein  durch  die  Materie  und  nicht  allein  durch  die  Form,  son- 
dern durch  beide  zugleich  constituirt.  Hier  schliesst  somit  die  Wesenheit 
ein  doppeltes  Moment  in  sich,  ein  materielles  und  ein  formelles,  und  beide 
zugleich  in  Einheit  miteinander  sind  die  Wesenheit  oder  Quiddität  des 
Dinges  ^).  Nun  haben  wir  aber  oben  gehört,  dass  im  Bereiche  der 
sublunarischen  Welt  die  einzelnen  Formen  in  einer  Vielheit  auftreten, 
und  dass  es  sohin  hier  in  jeder  Categorie  eine  Vielheit  von  Dingen 
gibt,  welche  die  gleiche  Form  und  die  gleiche  Materie  haben,  wie 
solches  beispielsweise  bei  Menschen,  Thieren,  Pflanzen  u.  s.  w.  statt- 
findet   Fasst  man  also  eine  solche  Vielheit  von  Dingen  in's  Auge,  so 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  54.  In  substantiis  compositis  ex  materia  et  forma  est  du- 
plex compositio  actus  et  potentiae:  prima  qm'dem  ipsias  substantiae,  qoae  com* 
ponitnr  ex  materia  et  forma;  sectmda  vero,  ex  ipsa  substantia  jam  composita  et 
esse;  quae  etiam  dici  potest  ex  „quod  est'*  et  „esse,"  vel  ex  „quod  est**  et 
„  quo  est.  ** . . .  Unde  in  compositis  ex  materia  et  forma  nee  materia  nee  formM 
potest  dici  ipsum  „quod  est,"  nee  etiam  ipsum  esse;  forma  tamen  potest  did 
„quo  est,"  secundum  quod  est  essendi  prindpium.  Ipsa  autem  tota  substantia 
est  ipsum  „quod  est;"  et  ipsum  esse  est,  quo  substantia  denominatur  ena  .... 
In  substantiis  intcllectualibus ,  quae  non  sunt  ex  materia  et  forma  compositae, 
forma  est  „quod  est,"  ipsum  autem  esse  est  actus  et  „quo  est;"  et  propter  hoc 
in  eis  est  unlca  tantum  compositio  actus  et  potentiae,  quae  scilicet  est  ex  sab« 
Btantia  et  esse,  quae  a  qmbusdam  dicitur  ex  „quod  est"  et  „esse,**  ?el  es  »quod 
fii"  et  „quo  est" 

2)  De  ente  et  ene&tiai  c  A.  —  8)  C  g.  L  8.  c  41.  p.  69.  •       ' 
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erblickt  man  in  ihnen  eine  gemeinsame  Form  und  eine  gemeinsame 
Materie,  und  da  beide  miteinander  die  Wesenheit  oder  Quiddität  con- 
stituiren,  so  haben  diese  Dinge  auch  eine  gemeinsame  Wesenheit  oder 
Quiddität  Aber  freilich  existirt  diese  gemeinsame  Wesenheit  in 
der  Wirklichkeit  nur  in  jedem  einzelnen  Gliede  jener  Gesammtheit 
von  Dingen,  den^  sie  gemeinsam  ist;  sie  ist  also  individuirt  in 
jedem  einzelnen  Individuum,  und  besitzt  ausser  diesen  Individualitäten 
in  der  objectiven  Wirklichkeit  kein  eigenes  Dasein ').  -  Nun  fragt 
es  sich  aber,  welches  denn  das  Princip  dieser  Individuation  sei. 
In  der  Wesenheit  als  solcher  kann  dieses  nicht  liegen,  weil  ja  die 
Wesenheit  gemeinsam  ist  Es  muss  also  dieses  Princip  ausser  der 
Wesenheit  liegen;  zwischen  dieser  und  dem  Individuationsprincip 
muss  ein  realer  Unterschied  obwalten.  Dieses  Princip  der  Individua- 
tion nun  ist  im  Gegensatze  zur  materia  communis ,  welche  ein  Moment 
der  Wesenheit  selbst  bildet,  die  materia  signata,  oder  materia  in- 
dividualis.  Man  versteht  darunter  gerade  die  bestimmte  quaKdüa- 
fko  abgegremte  Materie,  welche  einem  bestimmten  Individuum  eigen 
ist,  sammt  all  jenen  individuellen  Accidentien,  mit  welchen  diese  Ma- 
terie in  concreto  behaftet  ist*).  So  ist  z.  B.  die  Wesenheit  des  Men- 
schen (humanitas  =  animal  rationale)  allen  einzelnen  Menschen  gemein- 
sam ;  dadurch  unterscheidet  sich  also  ein  einzelner  Mensch  von  einem 
andern  einzelnen  Menschen  nicht ;  jeder  unterscheidet  sich  aber  von  allen 
Andern  seines  Gleichen  durch  seine  besondere  individuelle  Bestimmtheit 
und  diese  ist  wiederum  bedingt  durch  die  quantitativ  abgegrenzte  und 
qualitativ  bestimmte  Materie,  welche  ihm  eigen  ist  Dadurch  allein 
ist  er  mithin  das  bestimmte  Individuum,  welches  er  ist.  Daraus  folgt, 
dass  die  materia  signata  als  das  Princip  der  Individuation  bezeichnet 
werden  müsse  ^).     Und  weil  die  Materie  auf  erster  Linie  und  zumeist 


1)  G.  g.  L  3.  c.  41.  p.  70. 

2)  C.  g.  1.  {1.  c.  21.  Essentiae  vel  qniddidates  generom  vel  Bpecienun  in- 
dhridiiantiir  secondam  materiam  signatam  hiigus  vel  illius  individui,  licet  etiam 
qoidditas  generis  vel  speciei  formam  indudat  et  materiam  in  commimi.  L  2.  c.  92. 
p.  868. 

8)  8.  Th.  1.  qiL  8.  art.  8.  De  ente  et  essentia,  c.  2.  Sdendmn  est,  quod 
materia  non  quomodolibet  accepta  est  prindpium  individuationis ,  Bed  solum  paa- 
teria  signata.  Et  dico  materiam  signatam,  quae  sub  certis  dimensionibus  consi- 
derator.  Haec  autem  materia  in  definitione  hominis,  in  quantum  homo,  non  po* 
nitur ,  sed  poneretur  in  definitione  Socratis ,  si  Socrates  definitionem  haberet ;  in 
definitione  autem  hominis  ponitur  materia  non  signata;  non  enim  in  definitione 
hominis  ponitur  hoc  os  et  haec  caro,  sed  os  et  caro  absolute,  quae  sunt  materia 
hominit  non  signata.  c.  6.  p.  399.  De  natura  materiae,  c.  2.  in  formis,  ubi  est 
mnltitado ,  formae  per  receptionem  in  alio ,  quod  habet  rationem  primi  subjecti 
....  maaet  eadem  spedes  in  diversis  suppositis.  Hoc  autem  redpient  est  materia 
non  quomodolibet  accepta,  cum  ipsa  Bit  de  inteUecta  philosophicae  speciei,  s^ 
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durch  die  Quantität  umschrieben  und  zu  einem  individuell  abgegrenz- 
ten Sein  contrahirt  wird,  also  zunächst  durch  die  Quantität  „materia 
signata*'  ist,  so  kann  auch  diese  determinirte  Quantität  (quantitas 
determinata)  des  Dinges  als  der  Grund  seiner  Individualität  bezeich- 
net werden.  Durch  die  Materie  wird  die  Wesenheit  individualisirt; 
aber  sie  würde  nicht  individualisirt,  wenn  nicht  diese  Materie  in  einer 
bestimmten  quantitativen  Abgrenzimg  wirklich  wäre')-  Aus  dieser 
durch  die  Quantität  designirten  Materie  und  aus  der  dadurch  indivi- 
duirten  Form  besteht  also  die  individuelle  Wesenheit  oder  Quiddität 
des  Einzeldinges  ^). 

Hieraus  ist  ersichtlich,  dass  die  gemeinsiame  Wesenheit  zu  der  in- 
dividuellen Materie,  in  welcher  sie  verwirklicht  ist,  wiederum  als  Form 
sich  verhält ;  denn  sie  gibt  dieser  Materie  das  .bestimmte  Sein ,  wel- 
ches sie  besitzt  0.  Und  daraus  ergibt  sich  uns  denn  von  selbst  der 
Begriff  der  Natur  des  Einzelwesens.  Da  nämlich  die  Form  nicht  blos 
Princip  des  Seins,  sondern  auch  der  Thätigkeit  eines  Dinges,  die  We- 
senheit aber  selbst  die  Form  des  Einzeldinges  ist :  so  wird  dureh  diese 
Wesenheit  die  Thätigkeit  des  Individuums  sowohl  bedingt,  als  auch 
bestimmt.  Und,  in  so  fem  nun,  als  die  Wesenheit  Thätigkeitsprincip 
des  Individuums  ist,  heisst  sie  dessen  Natur*). 

Reflectiren  wir  nun  auf  diese  ganze  Theorie  der  Wesenheit  in  den 
körperlichen  Dingen,  so  sehen  wir  leicht,  dass  in  jedem  einzelnen 


secundom  quod  habet  rationem  primi  subjecti;  et  si^pnatio  ^U8  est  eise  sab  oe^ 
tis  dimensionibus ,  quae  faciunt  esse  hie  et  nunc.    , 

1)  Opusc.  29.  de  prfndp.  individui,  p.  419.  (im  Anhange  an  die  Stinuna  con- 
tra gent.  Nemausi  1853 )  Aliud  est,  in  quo  salvatur  ratio  individui  apud  nos,  de- 
terminatio  sdlicet  eju6  ad  certas  particulas  temporis  et  loci,  quia  proprium  est 
esse  sibi  hie  et  nunc;  et  haec  determinatio  debetur  sibi  ratione  quantitatis  deter- 
minatae;  et  ideo  materia  sab  quantitate  determinata  est  principium  individaatio- 
nis.  Materia  enim  sola  est  principium  individuationis  quoad  illud,  in  quo  salyatur 
ratio  primi  in  genere  substantiae;  quod  tarnen  impossibile  est  reperiri  sine  cor- 
pore et  quantitate.  Et  ideo  quantitas  determinata  dicitur  principium  individoalio- 
nis;  non  quod  aliquo  modo  causet  subjectum  suum,  quod  est  prima  substantis, 
sed  concomitatur  eam  inseparabiliter  et  determinat  eam  ad  hie  et  nuna  llfaid 
ergo,  quod  cadit  sub  ratione  particulari,  et  hoc  aliqnid  per  naturam  msteriae; 
quod  autem  cadit  sub  sensu  ezteriori,  est  per  quantitatem.  S.Th.  8.  qu.  77.  art  2. 
In  1.  Boeth.  de  trin.  qu.  4.  art.  2,  c. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  66.  Singularis  essentia  constituitur  ez  materia  ^esignala  et 
forma  individuata. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  8.  art.  8,  c. 

4)  De  ente  et  essentia,  c.  1.  I^om^  autem  naturae^oc  modo  sumtae  (L  «• 
secundum  quod  omnis  substantia  natura  eit),  videtur  significare  essentiam  rsi, 
secundum  quod  habet  ordinem  vd  ordinationem  ad  propriam  operationem  rti| 

com  nulla  res  propria  destituatur  operatione ^ed  essentia  dicitor,  sscmdom 

qaod  p«r  eam  et  ia  ea  res  habet  esse. 
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Individniim  ausser  Materie  und  Form,  ausser  Wesenheit  und  Sein,  wei- 
ter noch  ein  Doppeltes  unterschieden  werden  müsse,  nämlich  die  We- 
senheit als  Quiddität,  und  der  individuelle  Träger  dieser  Quiddität 
Die  Wesenheit  als  Quiddität  ist  das  bestimmende,  der  individuelle 
Träger  der  Wesenheit  das  bestimmte.  Das  durch  die  Quiddität  be- 
stimmte individuelle  Wesen  nun  nennt  man  das  Suppositnm,  Das  Sup- 
positum  ist  also  hier  das  „quod  est,^^  während  die  Wesenheit  oder 
Quiddität  hier  als  das  „*quo  est^^  bezeichnet  werden  muss.  Es  ist  hier- 
aus klar,  dass  das  Suppositum  nicht  schlechterdings  dasselbe  ist,  wie 
die  materia  signata;  vielmehr  bildet  diese  letztere  selbst  wiederum 
ein  Moment  des  Suppositums;  da  dieses  vermöge  seines  Begriffes  nicht 
ohne  die 'Wesenheit,  sondern  als  durch  die  Wesenheit  bestimmt  ge- 
dacht werden  muss,  und  somit  nebst  der  materia  signata  auch  die 
Wesenheit  als  das  andere  Moment  ihres  Begriffes  in  sich  schliesst.  Es 
muss  daher  zwar  ein  realer  Unterschied  angenommen  werden  zwischen 
der  Wesenheit  und  dem  Suppositum,  aber  doch  nicht  der  Art,  als 
seiei^  beide  von  einander  ganz  getrennt,  sondern  nur  in  so  fem,  als 
das  Suppositum  ausser  der- Wesenheit  auch  noch  die  individuirenden 
Principien  und  Accidentien  in  sich  schliesst,  während  die  Wesenheit 
als  solche  diese  individuirenden  Principien  und  Accidentien  von  sich 
ausschliesst  ')• 

Es  ist  leicht  ersichtlich,  dass  die  oben  entwickelte  Theorie  des 
Individuationsprincipes  nicht  auf  die  rein  geistigen  Wesen,  die 
nicht  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt  sind ,  Anwendung 
finden  könne;  denn  da  dieselben  subsistente  Formen  sind,  so  sind 
sie  durch  sich  selbst  individuirt,  bedürfen  also  keines  andern  aus- 
ser ihrer  Wesenheit  liegenden  Individuationsprincipes  mehr.  Des- 
ungeachtet  fallen  auch  bei  ihnen  Wesenheit  und  Suppositum  nicht  in 
Eins  zusammen ,  sondern  müssen  vielmehr  strenge  unterschieden  wer- 
den. Denn  obgleich  sie  durch  sich  selbst  individuirte  Formen  sind,  so 
ist  in  ihnen  doch  das  Sein  nicht  identisch  mit  der  Wesenheit;  dieses 
findet,  wie  wir  sehen  werden,  nur  bei  Gott  statt.  Sind  aber  Wesen- 
heit und  Sein  verschieden,  dann  ist  in  solchen  Dingen  doch  Etwas, 


1)  8.  Th.  1.  qa.  8.  art.  8.  Contingit  autem  in  quibusdam  rebus  subsistentibas 
inrennri  aliqoid,  quod  non  pertinet  ad  rationem  speciei,  scilicet  accidentia  et  prin« 
dpta  indiyiduantia ,  sicut  maxiroe  apparet  in  bis,  quae  sunt  ex  materia  et  forma 
compovita.  Et  ideo  in  talibus  etjam  secundum  rem  differt  natura  et  suppositum, 
non  qnasi  omnino  ab'qua  separata,  sed  quia  in  supposito  includitur  ipsa  natura 
spedei,  et  superadduntur  quaedam  alia,  quae  sunt  praeter  rationem  speciei:  unde 
suppositum  significatur  ut  totum,  habens  naturam  sicut  partem  formalem  et  per- 
fectivam  sui;  et  propter  hoc  in  compositis  ex  materia  et  forma  natura  non  prae- 
dicator  de  supposito:  non  enim  dicimus,  quod  homo  sit  sna  humanitas.  Quodlib. 
'2.  qn.  2.  art.  4.  Suppositum  Signatar  per  totum,  natura  autem  me  quidditas  ut 
f9n  foimalii. 
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was  ausser  der  Wesenheit  liegt,  nämlich  das  Sem,  mid  sind  sie  eben 
deshalb  auch  fähig,  noch  anderes,  was  nicht  zu  ihrer  Wesenheit  gehört 
(Accidentien)  in  sich  aufzunehmen.  Wo  aber  solches  stattfindet,  da  ist 
das  Ganze  als  Suppositum  gefasst,  doch  etwas  Anderes,  als  die  blosse 
Wesenheit  oder  Quiddität,  und  müssen  daher  auch  beide  von  einander 
unterschieden  werden'). 

§.  131. 

Kehren  wir  aber  wieder  zu  den  zusammengesetzten  Substanzen 
zurück,  so  ist  zwar  die  einer  Vielheit  von  Individuen  gemeinsame 
Wesenheit,  wie  wir  gesehen  haben,  nur  in  den  Individuen  wirklich; 
aber  das  hindert  nicht,  dass  die  gemeinsame  Wesenheit  einer  Vielheit 
von  Individuen  doch  als  gemeinsam  gedacht  werden  könne.  Und  ge- 
schieht dieses,  dann  ist  das  Resultat  hievon  im  Denken  das  Allge- 
meine, der  allgemeine  Begriff.  Ein  allgemeiner  Begriff  lässt  sich  somit 
nur  aus  einer  Vielheit  von  Individuen  gewinnen ,  welche  aus  Materie 
und  Form  zusammengesetzt  sind,  und  in  Folge  dessen  eine  gemein- 
same Wesenheit  haben.  Und  nur  auf  diese  iA  das  Allgemeine  auch 
anwendbar.  Die  rein  subsistenten  Formen,  welche  mit  keiner  Materie 
sich  verbinden,  stehen  über  dem  Allgemeinen;  und  nur  wenn  man 
letzteres  Mos  als  logische  Zusammenfassung  einer  Vielheit  von  Einzel- 
substanzen nach  irgend  einem  logischen  Prädicamente  fasst  ( das  lo- 
gisch Allgemeine),  kann  man  auch  sie  unter  das  Allgemeine  snbsumi- 
ren^).  Wenn  wir  aber  sagen,  dass  zur  Ermöglichung  eines  allgemei- 
nen Begriffes  eine  Vielheit  von  Individuen  mit  gemeinsamer  Wesenheit 
vorausgesetzt  sei,  so  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  diese  Vielheit  auch 
nothwendig  wirklich  sein  müsse ;  es  genügt,  wenn  sie  nur  möglich  ist 
Darum  fallen  auch  die  Himmelskörper,  obgleich  jeder  derselben  seine 
eigene  Wesenheit  hat,  die  ihm  mit  andern  Himmelskörpern  keines- 
wegs gemeinsam  ist,  unter  den  allgemeinen  Begriff;  denn  es  ist  we- 
nigstens möglich ,  dass  Gott  ausser  dem  Einen  auch  noch  andere  mit 
dem  Einen  gleichwesentliche  Himmelskörper  schaffe'). 


1)  Quodlib.  2.  qu.  2.  art.  4,  c.  In  angolo  non  est  omnino  idem  supposttnm 
tt  natura ,  quia  aliquid  accidit  ei  praeter  id ,  quod  est  de  ratione  suae  spedei, 
quia  et  ipsum  esse  angeli  est  praeter  ejus  essentiam  seu  naturam,  et  alia  qnae- 
dam  ei  accidunt,  quae  omnino  pertinent  ad  suppositum,  non  autem  ad  naturam. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  88.  art  2.  Substantiae  ijpmateriales  creatae^in  genere  qoi- 
dem  natural!  non  couTcniunt  cum  substantiis  materialibns ;  quia  non  est  in  eis 
eadem  ratio  potentiae  et  materiae ;  conveniunt  tarnen  cum  eis  in  genere  logioo, 
quia  etiam  substantiae  immateriales  sunt  in  praedicamento  substantiae,  com  ea- 
nun  quidditas  non  sit  earum  esse.    De  ente  et  essentia,«  c  6. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  13.  art.  9.  Omnis  forma  in  supposito  singulari  existeBB,  per 
quod  individuatur,  communis  est  multis ,  vel  secundum  rem ,  tel  secondum  ratio- 
nemsaltem;  sicut  natura  homana  est  commonis  multis  secondum  rem  el 
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Aber  ebep  weil  das  Allgemeine  als  solches  wesentlich  darauf  be- 
leiht, dass  die  einer  wirklichen  oder  möglichen  Vielheit  von  Indivi- 
duen gemeinsame  Wesenheit  als  gemeinsam  gedacht  wird,  darum  ist 
das  Allgemeine  als  solches  nur  ein  Gedachtes,  und  kann  nur  in  einem 
Verstände  sich  vorfinden  0*  In  der  Objectivität  gibt  es  kein  Allge- 
meines als  -Wirkliches;  es  existirt  hier  blos  in  den  Individuen^).  So 
ist  das  Allgemeine  zwar'  seinem  Inhalte  nach  objectiv  wirklich  in  allen 
Individuen,  von  denen  es  sich  prädiciren  lässt,  und  von  ihnen  un- 
trennbar. Die  Form  oder  Intention  der  Universalität  dagegen  erhält 
es  erst  durch  den  Verstand,  welcher  die  Wesenheiten  der  Dinge  als  ge- 
meinsam und  folglich  als  allgemein  denkt  ^).    Es  ist  jedoch  wiederum 


nitora  autem  sblis  non  est  commonis  mnltis  secundnm  rem,  sed  secundmn  ratio- 
oem  tantum:  potest  enim  natura  solis  intelligi  nt  in  pluribns  sappositis  exlfetens; 
et  hoc  ideo,  quia  intellectus  intelligit  naturam  ci\jn8libet  speciei  per  abstjacUonem 
a  tingolari.  Unde  esse  in  uno  sapposito  singulari  vel  in  pluribns  est  praeter  in- 
teUectom  naturae  speciei.  Unde  servato  intellectu  naturae  speciei  potest  intelligi 
st  in  pluribus  ezistens. 

1)  C.  g.  1.  1.  c.  44.  Forma  per  modun  universalem  non  inTenitur,  nisi  in 
fsteDecto. 

2)  C.  g.  ].  1.  c.  65.  Universalia  non  sunt  res  subsistentes,  sed  habent  esse 
solom  in  singularibus.  c.  26.  Quod  est  commune  multis,  jion  est  aliquid  praeter 
■Bha,  nisi  sola  ratione. 

3)  S.  Tb.  1.  qu.  85.  art  2,  c.  Cum  dicitur  universale  abstractum,  duo  intelli« 
futur,  scilicet  ipsa  natura  rei,  et  abstractio  seu  imiversalitas.  Ipsa  igitur  na« 
tara,  cui  accidit  vel  intelligi  vel  abstrahi,  non  est  nisi  in  singularibus;  sed  hoc 
Ipsum,  quod  est  intelli^  vel  abstrahi,  vel  intentio  universalitatis,  est  in  intellectu. 
In  Aristot  de  anima,  in  lib.  2.  lect.  12.  Naturae  communi  non  potest  attribui 
intentio  universalitatis ,  nisi  secundum  esse ,  quod  habet  in  intellectu :  sie  enim 
solom  est  unum  de  multis ,  prout  intelligitur  praeter  principia ,  quibus  unum  in 
mnlta  dividitur;  imde  relinquitur,  quod  universalia  secundum  quod  sunt  universalia, 
non  sunt  nisi  in  anima.  Ipsae  autem  naturae,  quibus  accidit  intentio  universalita- 
tis, sunt  in  rebus;  et  propter  hoc  nomina  communia  significantia  naturas  ipsas 
praedicantur  de  individuis,  non  autem  nomina  significantia  intentiones.  Socrates 
enim  est  homo,  sed  non  est  species,  quamvis  homo  sit  species.  —  Tractatus  primus 
de  universalibus :  Una  et  eadem  natura ,  quae  singularis  erat  et  individuatur  per 
materiam  in  singularis  hominibus,  efScitur  postea  universalis  per  actionem  intel- 
leetos  depurantis  illam  a  conditionibus,  quae  sunt  hie  et  nunc  —  Unde  rationem 
oniversalis  (illa  natura)  et  praedicabib's  accipit  ab  ipso  intellectu.  —  Haec  autem 
siniilitudo  sive  species,  existens  in,  anima,  est  una  numero  et  est  singularis.  Ejus 
antem  universalitas  non  est  ex  hoc ,  quod  est  in  anima ,  sed  ex  hoc ,  quod  com- 
paratur  ad  multa  singularia  se  habentia  opinata.  Eorum  igitur  Judicium,  quantum 
ad  ipsam,  est  idem :  nee  hoc  est  inconveniens ,  quia  sicut  ah'quid  diversis  respec* 
tibus  potest  esse  genus  et  species »  ita  aliquid  diversis  speciebus  potest  esse 
nniversale  et  particulare  sivo  sint^ulare.  Est  enim  illa  in  toto  intellectu  sin- 
galaris,  et  est  universalis,  in  quantum  habet  rationem  uniformem  ad  omnia  indi- 
Tidna,  quae  sunt  extra  animam,  prout  aequaliter  est  similitudo  omnium  ducens  in 
omniom  cogitationem.  —  Consequenter  dico ,  quod  universalia ,  ex  hoc,  quod  sunt 
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ein  doppelter  Verstand  zu  unterscheiden,  der  göttliche  und  der  mensch- 
liche. Beiden  kommt  der  Gedanke  des  Allgemeinen  zu ;  aber  in  ver- 
schiedener Weise.  Der  göttliche  (Jedanke  geht  den  wirklichen  Dingen 
voran,  da  diese  nach  dem  Musterbild  der  göttlichen  Idee  geschaffen 
worden.  In  dieser  Beziehung  geht  also  auch  das  Allgemeine  dem  Ein- 
zelnen voraus,  wie  der  vorbildliche  Gedanke,  die  Idee,  dem  Wirk- 
lichen, dem  Geschaffenen^).  Der  menschliche  Verstand  dagegen  ge- 
winnt das  Allgemeine  erst  durch  Abstraction  aus  dem  Einzelnen,  in- 
dem er  nämlich  die  Wesenheit  der  individuirenden  Principien  und  der 
Accidentien  entkleidet  und  sie  für  sich  denkt  ^).  Hier  folgt  mithin  das 
Allgemeine  dem  Einzelnen  erst  nach  ^).  Es  gibt  somit  universalia  ante 
rem  —  im  Verstände  Gottes,  universalia  in  re  —  die  individuellen 
Wesenheiten  der  Dinge,  so  fern  sie  gleichartig  sind  in  einer  Viel- 
heit von  Individuen,  und  universalia  post  rem  -—  im  menschlichen 
Verstände. 

§.  132. 

Das  nun  sind  die  allgemeinen  metaphysischen  Grundlagen,  auf 
welchen  die  Erkenntuisslehre  des  heil.  Thomas  sich  aufbaut,  und  wir 
sind  daher  durch  die  bisherige  Entwicklung  in  Stand  gesetzt,  unmit- 
telbar zur  Darstellung  dieser  Erkenntnisslehre  überzugehen.  Der  «rste 
Hauptgrundsatz,  welchen  Thomas  hier  aufstellt,  ist  dieser:  Eine* 
Erkenntniss  kann  in  uns  nur  dadurch  entstehen,  dass  ein  Erkenntniss- 
object  in  unserm  Geiste  sich  abspiegelt.  Und  diese  Abspiegelung  ist 
selbst  wiederum  dadurch  bedingt,  dass  vom  Erkennenden  und  Erkann- 
ten in  dem  Erkennenden  ein  Bild  des  Erkannten  erzeugt  wird,  und  so 
das  erkennende  Subject  sich  in  gewisser  Weise  mit  dem  Gegenstand 
selbst  verähnlicht  *).    Hieraus  folgt,  dass  jegliche  Erkenntniss  in  uns 


universalia,  non  habent  esse  per  se  in  sensibilibus ,  quia  universalitas  ipsa  est  in 
anima.  Cum  autem  ditimus,  quod  natura  uniTersalis  habet  esse  in  ipsis  sensibi- 
h'bus  siye  singularibus ,  intelligimus  ex  hoc,  quod  natura,  cui  accidit  universaUtaa, 
habet  esse  in  istis  signatis. 

1)  C.  g.  1.  1.  c  65. 

2)  C.  g.  ].  2.  c.  75.  p.  311.  Licet  natura  generis  et  speciei  nunquam  ait,  oisi 
in  his  individuis ,  inteliigit  tarnen  intellectus  naturam  speciei  et  generis,  non  intel- 
ligendo  principia  individuantia:  et  hoc  est  intelligere  universalia.  S.  Th.  1.  qu.  86. 
art.  1.  £a ,  quae  pertinent  ad  rationem  speciei  cujuslibet  rei  materialis,  puta  lik 
pidis  aut  hominis  ant  equi,  possunt  considerari  sine  principiis  individualibus,  qoad 
non  sunt  de  ratione  speciei.  Et  hoc  est  abstrahere  universale  a  particulari,  vel 
speciem  intelligibilem  a  phantasmatibus,  considerare  scilicet  naturam  speciei  abs» 
que  consideratione  individualium  principiorum ,  quae  per  phantasmata  repraesen- 
lantur.  -  3)  S.  Th.  1.  qu.  86.  art.  3. 

4)  C.  g.  1.  l.  c.  65.  1.  2.  c.  77.  Omnis  cognitio  fit  per  assimilationem  cognoft- 
otntis  et  cognitL    L  4.  &  11. 
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ein  Leiden  und  ein  Thun  voraossetzt  Das  erkennende  Subject  muss 
sich  receptiv  verhalten  zum  Gregenstande,  es  muss  aber  auch  mit  dem- 
selben sich  verähnlichen,  um  dessen  Bild  in  sich  auszuprägen.  In  er- 
sterer  Beziehung  nun  verhält  es  sich  leidend,  in  letzterer  thätig.  Bei- 
des ist  zur  ErmöglichuDg  der  Erkenntniss  in  gleicherweise  erforder- 
lich, und  aus  beidem  resultirt  wie  aus  Einem  Princip  das  wirkliche 
Erk^uien  des  Erkenntnissgegenstandes  *). 

Jene  Beschafifeuheit  oder  Verfassung  des  Erkenntnissvermögens 
mm ,  durch  welche  es  geschieht ,  dass  dieses  in  seiner  Thätigkeit  zum 
Bilde  des  Erkannten  wird,  heisst  Species  oder  Erkenntnissform.  Als 
im  (reiste  ruhende  Beschaffenheit  heisst  sie  species  impressa,  und 
wird  im  Acte  der  Erkenntniss  zur  species  expressa.  Die  Species  ist 
mithin  das  formale  Princip  der  Erkenntniss ,  so  fem  durch  sie  das 
menschliche  Erkenntnissvermögen  selbst  in  Act  gesetzt,  aus  der  blos- 
sen Potenzialität  zur  Wirklichkeit  der  Erkenntniss  erhoben  wird'); 
sie  ist  dasjenige,  wodurch  der  Gegenstand  erkannt  wird^).  Aus  der 
Vereinigung  der  Species  mit  dem  Erkenntnissvermögen  resultirt  dann 
erst  der  Erkenntnissact ,  indem  er  aus  der  Species  und  aus  dem  Ver- 
mögen wie  aus  Einem  lebenden  Princip  hervorgeht.  Das  Resultat  die- 
ses Erkenntnissactes  heisst  Intentio.    Erst  in  dieser  ist  die  eigentliche 


1)  De  Teritate,  qu.  8.  art.  6.  Duplex  est  actio,  una,  qaae  procedit  ab  agente 
ia  rem  exteriorem,  quam  transmutat,  et  haec  est  sicnt  iUuminare,  quae  etiam 
pvpprie  tiidio  nominatur.  Alia  vero  actio  est ,  quae  non  procedit  in  rem  exterio- 
rem ,  sed  stat  in  ipso  agente ,  ut  perfectio  ipsias ,  et  haec  proprie  dicitur  opera- 
tio,  et  haec  est  sicut  lucere.  Hae  autem  duae  actiones  in  hoc  conveniont,  quod 
Qtraqcfö  nen  progreditur  nisi  ab  existente  in  actu,  secundum  quod  est  acta:  nnde 
corpus  non  lucet,  nisi  secundum  quod  habet  lucem  in  actu  et  similiter  non  illu- 
minat.  Actio  autem  appetitus  et  sensus  et  intellectus  non  est  sicut  actio  progre- 
diens  in  materiam  exteriorem;  sed  sicut  actio  consistens  in  ipso  agente,  ut  per- 
feelio  ejus:  et  ideo  oportet,  quod  intelligens  secundum  quod  intelügit,  sit  actu; 
non  autem  oportet,  quod  intelügendo  inteJügens  sit  ut  agens  intellectum  ut  pas- 
sam; sed  inteUigens  et  intellectum,  prout  ex  eis  est  efifectum  unum  quid,  quod 
est  intellectus  in  actu,  sunt  unum  principium  hivjus  actus,  qui  est  intelligere.  Et 
dico  ex  eis  effici  unum  quid,  in  quantum  intellectum  cox^ungitur  intelligenti  sive 
per  essentiam  suam,  sive  per  similitudinem.  Unde  intelligens  non  se  habet  ut 
afens  Tel  at  patiens ,  nisi  per  accidens ,  in  quantum  sciücet  ad  hoc  quod  intelli- 
gibfle  uniatur  intellectui ,  requiritur  actio  vel  passio sed  hoc  quod  est  intelli- 
gere, oonsequitur  ad  hanc  passionem  yel  actionem  sicut  effectus  ad  causam. 

2)  C  g.  ].  1.  c.  46.  Per  speciem  intelligibilem  fit  intellectus  intcUi^ns  actu, 
sicut  per  speeiem  sensibilem  sensus  est  actu  sentiens.  Species  ( igitur )  intelligibi- 
ÜB  prmciphup  formale  est  intellectualis  operationis,  sicut  forma  ciguslibet  agentis 
prindpiam  est  propriae  operationis ....  Species  intelh'gibih's  (autem)  est  similitudo 
aUcajQB  mtellecti. 

3)  Ib.  L  2.  c.  75.  p.  SlO.  Habet  igitur  se  species  intelh'gibih's,  recepta  in  in- 
tdlecta  possibUi ,  in  intelligendo  sicut  id ,  quo  intelh'gitur.  Id  vero,  quod  intelligi- 
tor,  est  ipsa  .ratio  rerum  existentium  extra  animam.    S.  Th.  1.  qu.  85.  art.  2. 
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Erkenntniss  gegeben  ^).  Die  Intention  ist  somit  die  Erkenntniss  selbst, 
welche  der  Geist  auf  Grundlage  der  Species  in  sich  selber  bildet, 
jenes  innere  Wort,  welches  er  bei  sich  ausspricht,  wenn  er  einen  Ge- 
genstand erkennt,  und  welches  dann  im  äussern  Worte  nach  Aussen 
hervortritt  ^).  Sie  ist  zwar  ebenso  wie  die  Species  das  ideale  Bild  des 
Gegenstandes ,  aber  sie  ist  doch  nicht  die  Species  selbst ;  sie  ist  viel- 
mehr etwas  vom  erkennenden  Geiste  selbst  Hervorgebrachtes,  somit 
ein  Product  seiner  eigenen  Thätigkeit,  welches  freilich  erst  ermöglicht 
ist  durch  die  Species,  weil  ohne  die  Voraussetzung  dieser  keine  In- 
tention gebildet  werden  könnte.  Sie  ist  mithin  der  Terminus  des  gan- 
zen Erkenntnissprocesses  *). 

Wenn  aber  alle  Erkenntniss  dadurch  bedingt  ist,  dass  von  dem 
Erkennenden  und  Erkannten  in  dem  Erkennenden  ein  Bild  des  Er- 
kannten erzeugt  wird,  so  folgt  daraus  von  selbst,  dass  das  Erkannte 
in  dem  Erkennenden  stets  nach  Weise  des  Erkennenden  ist  Denn  es 
muss  die  Erkenntiiissform  oder  Species  in  doppelter  Beziehung  be- 
trachtet werden.  In  Beziehung  auf  die  erkennende  Seele  ist  sie  der 
Grund,  wodurch  das  Vermögen  zu  erkennen  thätig  ist,  und  zwar  muss 
sie  mit  diesem,  wie  schon  gesagt ,  so  vereinigt  sein ,  dass  die  Thätig- 
keit aus  beiden  wie  aus.Einem  lebenden  Princip  hervorgehe.  Wenn  aber 
das,  dann  muss  sie  auch  der  Natur  der  Seele  entsprechen ;  denn  diese 
kann  auf  solche  Weise  nichts  Heterogenes  in  sich  aufnehmen.  In  Be- 
ziehung aber  auf  den  Gegenstand  bestimmt  die  Species  die  erkennende 
Thätigkeit ,  ihn  und  keinen  andern  zu  erfassen ,  weil  sie  ja  die  Er- 


1)  C.  g.  I.  1.  c.  5.  Vis  cognoscitiva  non  cognoscit  aliqnid  acta,  nisl  adsii 
fntentio. 

2)  C.  g.  1.  4.  c.  11.  Tntentio  intellecta  est  id,  qaod  intellectas  in  seipto  con* 
cipit  de  re  intellecta.  Quae  quidem  in  nobis  neque  est  ipta  res,  quae  intelligitor, 
ncque  est  ipsa  substantia  intellectas,  sed  est  qaaedam  similitudo  concepta  in  in- 
tellectu  de  re  intelleha,  quam  voces  exteriores  significant,  ande  et  ipsa  intentio 
verbnm  interius  noroinatur. 

3)  C.  g.  1  1.  c.  53.  Res  exterior  intellecta  a  nobis,  in  intellecta  nostro  non 
ezistit  secundum  proprlam  natnram,  sed  oportet,  qaod  species  ejus  sit  in  intel« 
lectu  nostro,  per  quam  fit  intellectas  in  acta:  existens  aatem  in  acta,  per  higas* 
modi  speciem,  sicut  per  propriam  formaro,  intelligit  rem  ipsam . . .  InteUectas ,  per 
speciem  rei  formatus,  intelligendo  format  in  seipso  qaandam  intentionem  rei  in- 

tellectae ,  quae  est  ratio  ipsius ,  qaam  significat  definitio Haec  aatem  intentio 

intellecta ,  qaum  sit  qnasi  terminus  intelligibilis  operationis ,  est  aliad  -a  spede  in* 
telligibili,  qaae  facit  intellectum  in  acta,  quam  oportet  considerari  at  inteUigibüis 
operationis  prinripium,  ]i<  et  atrumqae  sit  rei  intellectae  simib'tado.  Per  hoc  enim, 
qaod  species  intelligibilis,  quae  est  forma  inteUectas  et  intelligendi  prindpiom, 
est  similitudo  rei  exterioris ,  sequitur ,  quod  intellectus  intentionem  formet  iUi  rd 
similem,  qaia  qaale  est  unumquodque,  talia  Operator,  et  ex  hoc  qaod  intentio  in- 
tellecta est  siroiiis  alicui  rei,  seqaitur,  quod  intellectas  formando  higuBmodi  inten- 
tionem» rem  iUam  intellifat 
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kenntBissform  dieses  und  keines  andern  Gegenstandes  ist  Weil  aber 
ebenso  wohl  das  Höhere  ein  Gleichniss  des  Niedem ,  als  das  Niedere 
ein  Oleichniss  des  Höhern  sein  kann ,  so  folgt ,  dass  die  Form ,  wo- 
durch Etwas  erkannt  wird ,  in  dem  Erkennenden  nicht  auf  die  Weise 
zu  sein  braucht,  wie  sie  in[i  Gegenstande  selber  ist;  wohl  aber  muss 
sie  der  Natur  des  Erkennenden,  mit  dem  sie  zu  Einem  lebendigen 
Princip  wird,  entsprechen.  Mit  ^dem  Worten:  das  Erkannte  muss 
in  dem  Erkennenden  sein  nach  Weise  des  Erkennenden  ^).  Darin  ha- 
ben es  Plato  und  die  alten  Naturphilosophen  versehen,  dass  sie  diesen 
Grundsatz  nicht  festhielten,  und  statt  dessen  annahmen,  das  Erkannte 
müsse  in  dem  Erkennenden  auf  dieselbe  Weise  sein,  wie  es  in  seiner 
Objectivität  ist.  So  musste  Plato  die  allgemeinen  Begriffe  als  allge- 
meine objectiviren ,  i;nd  mussten  die  Naturphilosophen  die  Seele  aus 
all  jenen  Elementen  zusammengesetzt  sein  lassen,  welche  sie  zu  er- 
kennen vermag^).  Um  solche  Irrthümer  zu  vermeiden,  muss  also  der 
erwähnte  Grundsatz  entschieden  festgehalten  werden. 

Ist  aber  das  Erkannte  in  dem  Erkennenden  nach  Weise  des  Er- 
kennenden, so  folgt  daraus  wiederum,  dass  die  Erkenntniss  um  so 
Yollkommenei:  sich  gestaltet ,  je  weiter  das  erkennende  Princip  in  sei- 
nem Sem  von  der  Materialität  entfernt  ist  ^).  Denn  da  die  Art  und 
Weise,  in  welcher  das  Erkannte  in  dem  Erkennenden  ist,  nach  der 
Natur  des  Erkennenden  sich  richtet,  so  muss  offenbar,  je  vollkom- 
mener diese  Natur  ist ,  je  höher  sie  sich  über  die  Materialität  erhebt, 
auch   die  Art  und  Weise  der  Erkenntniss  eine  immer   vollkommnere 


1)  De  verit.  qu.  10.  art.  4.  Omnis  cognitio  est  secundum  aliquam  formam, 
quae  est  in  cognoscente  cognitionis  principium.  Forma  autem  higasmodi  potest 
considerari  dupliciter:  iino  modo  secundum  esse,  quam  habet  in  cognoscente,  alle 
modo  secuddum  respectum,  quem  habet  ad  rem,  ci\jas  est  similitudo.  Secundum 
qtiidem  primum  respectum  facH  cognoscentem  actu  cognoscere;  sed  secundum  se* 
cnndom  respectum  determinat  cognitionem  ad  aliquid  cognoscibile  determinatum.  Et 
ideo  modus  cognoscendi  rem  aliquam  est  secundum  conditionem  cognoscentis ,  in 
quo  forma  redpitor  secimdum  modimi  ejus.  Non  auteni  oportet,  ut  res  cognita 
Sit  secundum  modum  cognoscentis  vel  secundum  modimi  illura,  quo  forma,  quae 
est  cognoscendi  principium,  habet  esse  in  cognoscente.  qu.  2.  art.  5,  ad. 6  et  7. 
qu.  10.  art  4,  ad  4. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  1 .  Videtur  autem  in  hoc  Plato  deviare  a  veritate, 
quia  cum  aestimaret  oronem  cognitionem  per  modum  alicujus  similitudinis  esse, 
credidit,  qnod  forma  cogniti  ex  necessitate  sit  in  cognoscente  eo  modo,  quo  est 
in  cognito.  art  2.  De  Tcrit  qu.  2.  art.  2.  Ideo  erraverunt  antiqui  philosophi,  qoi 
poBoerunt  simile  simili  cognosci,  volentes  secundum  hoc,  quod  anima,  quae  cog- 
noBcit  omnia,  ex  omnibus  naturaliter  constitueretur:  terra,  ut  terram  cognosceret, 
aqoa  ut  aqnam,  et  sie  de  caeteris. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  2.  Ratio  cognitionis  ex  opposito  se  habet  ad  ratio- 
nem  materialitatis.  De  verit.  qu.  2.  art  2.  Secuudimi  ordinem  immaterialitatis' 
in  rebus,  secnndum  hoc  in  eis  natura  cognitionis  in?enitur. 

Sisat,  e«MMebt«  der  PhUoiophie.  IL  30 
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werden.  Die  unvollkommenste  ist  daher  die  sinnliche  Erkenntniss, 
weil  hier  das  erkennende  Princip  in  seiner  Erkenntnissthätigkeit  noch 
an  ein  materielles  Organ  gebunden  ist;  höher  steht  die  intellectuelle 
Erkenntniss  des  Menschen,  weil  hier  jenes  Bedingtsein  der  Erkennt- 
nissthätigkeit durch  ein  materielle^  Organ  schon  nicht  mehr  Torhanden 
ist;  über  diese  erhebt  sich  noch  die  Erkenntniss  des  Engels  und  auf 
höchster  Stufe  steht  die  Erkenntniss  Gottes  ')• 

§.  133. 

Haben  wir  im  Bisherigen  die  allgemeinsten  Erkenntnissprincipien 
des  heil.  Thomas  kennen  gelernt,  so  können  wir  nun  auf  das  Beson« 
dere  tibergehen.  Im  menschlichen  Erkenntnissvermögen  ist  nach  Tho- 
mas eine  doppelte  Erkenntnissquelle  zu  unterscheiden:  der  Sinn  und 
der  Verstand.  Beide  sind  wesentlich  von  einander  verschieden ;  keine 
kann  die  andere  ersetzen.  Denn  der  Sinn  erkennt  das  Sinnliche,  d» 
Verstand  das  llebersinnliche ;  der  erstere  erfasst  das  Einzelne,  der 
letztere  das  Allgemeine;  der  Verstand  erkennt  seine  eigene  Thätigkeit 
und  sich  selbst,  der  Smn  nicht.  Eine  Vermischung  beider  Erkennt- 
nissquellen  ist  somit  in  keiner  Weise  zulässig^). 

Desungeachtet  aber  stehen  beide,  der  Sinn  und  der  Verstand,  in 
dem  Menschen  in  innigster  Verbindung  und  Wechselwirkung.  Alle  Er- 
kenntniss des  Verstandes  ist  nämlich  durch  die  Erfahrung  bedingt  und 
kann  nur  durch  diese  gewonnen  werden.  Alle  unsere  Erkenntniss  be- 
ginnt mit  der  Erfahrung  und  kann  nur  von  dieser  aus  zum  Uebersinn* 
liehen  und  Allgemeinen  sich  erheben^).  Es  gibt  keine  angebomen 
Ideen  oder  Erkenntnisse.  Unser  Verstand  gleicht  an  und  für  sich 
einer  tabula  rasa;  soll  dessen  ursprüngliche  Leerheit  mit  Erkenntnis- 
sen ausgefüllt  werden ,  so  ist  dieses  nur  möglich  auf  der  Grundlage 
der  Erfahrung^).  Der  Grund  hievon  liegt  darin,  dass  das  intellecUve 
Princip  im  Menschen  vermöge  seiner  natürlichen  Bestimmung  mit  dem 
Leibe  verbunden  ist.  Wäre  diese  Verbindung  eine  widernatürliche, 
wie  sie  nach  Plato's  Annahme  es  ist,  so  wäre  es  folgerichtig,  wenn 
man  der  Seele  eine  angeborne  Erkenntniss  zutheilen  würden  weil  dann 
die  Leiblichkeit  vielmehr  als  hindernd,  denn  als  fördernd  für  die  hö- 
here Erkenntniss  sich  bewähren  würde.  Aber  weil  eben  jene  Verbin- 
dung eine  natürliche,  durch  die  Natur  der  Seele  selbst  geforderte  ist. 


1)  De  yerit  qu.  2.  art.  2.    Quia  Dens  est  in  fine  separationis  a  materia, 
ab  omni  potentialitate  sit  penitus  tmmimis ,   relinquitur ,   quod  ipse  est 
cognoscitiyus  et  maxime  cognoscibiiis.    Vgl.  lÜeutgen,  Phil,   der  Vorzeit,  Bd.  1. 
a  26  ff.  34  ff.  41  ff.  -  2)  C.  g.  1.  2.  c.  66.  67.  82.  p.  885. 

8)  Ib.  1.  2.  c.  87.  Omnis  nostra  cognitio  a  sensu  incipit,  qoi  singulariim  est;" 
a  particolaribns  consideratiouibus  ad  uniTersalet  consideratio  homana  proficit  S. 
Th.  1.  qu.  84.  art  1. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art  2.  in  c 
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so  folgt  daraus,  da8s  es  auch  in  der  Natur  der  Erkenntoisskraft  liegti 
vom  Sinnlichen  erst  zum  Uebersinnlichen  sich  zu  erheben^).  Denn 
eben  jene  Verbindung  des  intellectiven  Princips  mit  der  Leiblichkeit 
bringt  es  mit  sich,  dass  das  Wesen  der  Dinge  nur  aus  seiner  Er- 
scheinung erkannt  werden  kann;  und  die  Erkenntniss  der  Dinge  nach 
ihrer  Erscheinung  ist  eben  Sache  der  Erfahrungserkenntniss  ^).  Ohne 
sinnliche  Vorstellung  ist  somit  für  den  Menschen,  so  lange  er  diesem 
gegenwärtigen  Leben  angehört,  kein  Denken  möglich^).  Aber  wenn 
der  Sinn  die  Gegenstände  blos  nach  ihrer  sinnlichen  Form  und  nach 
ihren  accidentellen  Bestimmungen  wahrnimmt,  so  dringt  dagegen  der 
Verstand  durch  die  Erscheinung  hindurch  zum  Wesen  der  Dinge  vor: 
und  gerade  dieses  ist  die  Prärogative,  welche  ihn  vor  dem  Sinne  aus-^ 
zeichnet*).  Im  Begriffe  erfasst  der  Verstand  nicht  etwa  blos  das 
Allgemeine  der  Erscheinungen,  sondern  er  erfasst  das  Wesen  oder  die 
Quiddität  der  Dinge.  Diese  Erkenntniss  ist  es,  welche  ihm  im  Unter- 
schiede von  dem  Sinne  eignet^). 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  muss  aber  doch  auch  hier  wiederum 
em  Unterschied  gemacht  werden  zwischen  demjenigen ,  worauf  sich  die 
Verstandeserkenntniss  dired  bezieht ,  und  demjenigen ,  worauf  sie  eine 
blos  ifidirecte  Beziehung  hat  Der  Bereich  der  intellex^tuellen  Erkennt- 
niss ist  nämlich  zunächst  auf  die  empirische  Welt  beschränkt,  weil 
diese  allein  in  der  Erscheinung  dem  Verstände  unmittelbar  gegenüber- 
tritt, so  dass  er  aus  der  Erscheinung  das  zu  Grunde  liegende  Wesen 
erforschen  kann.  Daraus  folgt,  dass  es  zunächst  auch  blos  die  We- 
senheit oder  Quiddität  der  kctipeiUcJicn  Dinge  ist,  auf  welche  sich  das 
menschliche  Denken  dirrct  bezieht.  Das  eigentliche,  unmittelbare  und 
directe  Objcct  der  intellcctuellen  Erkenntniss  ist  somit  das  Wesen  der 


1)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  8.    De  verit.  qu.  10.  art  6. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  55.  art.  2.  vgl.  qu.  79.  art.  2.    C.  g.  1.  3.  c.  45.  p.  81  sq. 

5)  C.  g.  1.  3.  c.  41.  p.  68.    Intellectus  noster  secundum  statum  praesentem 
nihi]  intelligit  sine  phaDtasmate. 

4)  S.  Th.  2,  2.  qu.  8.  art.  1.  Cognitio  seusitiva  occupatur  'circa  qualitates 
•eiisibiles  exterioros ;  cognitio  autem  intellectiva  ponctrat  usque  ad  essentiam  rei.. 
C.  g.  L  4.  c  11.  p.  359.  Est  autem  difierentia  inter  intellcctuih  et  sensum.  Kam 
sansua  apprehendit  rem,  quantum  ad  ezteriora  ejus  accidentia,  quae  sunt  color, 
sapor ,  quantitas ,  et  alia  hujusmodi.  Sed  intellectus  ingreditur  ad  interiora  rei : 
et  qnia  omuis  cognitio  perficitur  secundum  similitudinem ,  quae  est  inter  cognos- 
ceiiB  et  cognitum ,  oportet,  quod  in  sensu  sit  similitudo  rei  sensibiüs ,  quantum  ad 
^jus  Acddentia;  in  intellectu  vero  sit  similitudo  rei  intellectae  quantum  ad  ejus 
essentiam.  Yerbum  igitur  in  intellectu  conceptum  est  imago  vel  exemplar  substan- 
tiae  rei  intellectae. 

6)  De  Terit.  qu.  10.  art.  4  et  6.     S.  Th.  2,  2.  qu.  8.  art.  1.    Nomen  intellec- 
tus quandam  intimam  cognitiouem  importat:   dicitur  enim  intcUigere,  quasi  intus 

legere Ol\jectum  enim  intellectus  est  „quod  quid  est."    C.  g.  1.  1.  c.  58.  L  8. 

c  56.  p.  104« 
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körperlichen  Dinge,  das  Intelligible  im  Sinnlichen,  das  Immaterielle  im 
Materiellen.  Diess  allein  erkennt  der  Verstand  per  speciem  propriam, 
in  so  fem  er  die  Species,  durch  welche  er  es  erkennt,  direct  von  der 
Sache  selbst  erhält'). 

Wie  verhält  es  sich  nun  aber  mit  den  anderweitigen  Gegenstän- 
den der  intellectuellen  Erkeimtniss  ?  Wenden  wir ,  um  diese  Frage  zu 
beantworten,  unser  Augenmerk  zuerst  auf  die  Selbsterkenntniss  der 
Seele :  so  ist  hier  zuvörderst  die  blosse  Erfassung  unseres  concreten  und 
individuellen  Seins  von  der  Erkenntniss  unserer  Natur,  d.  i.  der  wesent- 
lichen Beschaffenheit  dieses  Seins,  also  das  Selbstbewusstsein  von  der 
Selbsterkenntniss  zu  unterscheiden  ^).  Ausserdem  hat  man  hiebei  auch  den 
Unterschied  festzuhalten  zwischen  dem  habituellen  und  actuellen  Wis- 
sen. Unter  habituellem  Wissen  ist  nämlich  jene  Verfassung  der  Ver- 
nunft zu  verstehen,  durch  welche  dieselbe  im  Stande  [ist,  gewisse  Be- 
griffe, so  oft  wir  wollen,  sich  zu  vergegenwärtigen.  Das  actuelle  Wissen 
dagegen  ist  die  actuelle  Vergegenwärtigung  jener  Begriffe  selbst  durch 
die  Thätigkeit  des  Geistes '). 

Dieses  vorausgesetzt  beantwortet  der  heil.  Thomas  die  gestellte 
Frage  in  folgender  Weise :  Was  zuerst  das  einfache  Selbstbewusstsein 
betrifft ,  in  welchem  sich  die  Seele  blos  nach  ihrem  concreten  Dasein  er- 
fasst ,  so  erkennt  sich  die  Seele  in  dieser  Beziehung ,  wenn  es  sich  um 
das  actuelle  Selbstwissen  handelt ,  durch  ihre  Acte.  Denn  dadurch  er- 
kennen wir,  dass  wir  sind,  leben,  eine  Seele  haben:  dass  wir  fühlend 
erkennend  und  wollend  thätig  sind.  Handelt  es  sich  dagegen  um  das 
habituelle  Selbstwissen,  so  erkennt  sich  die  Seele  in  dieser  Beziehung 
durch  ihre  Gegenwart  oder  durch  ihr  Wesen.  Diess  will  jedoch  nicht 
sagen,  dass  die  Seele  ihr  Wesen  unmittelbar  und  picht  erst  vermittelst 
ihrer  Thätigkeit  erkenne,  sondern  es  soll  damit  nur  diess  gesagt  sein, 
dass  die  Seele,  um  durch  ihre  Thätigkeit  ihr  eigenes  Sein  zu  erfas- 
sen, keiner  erst  durch  Abstraction  erworbenen  Species,  welche  als  Ha- 
bitus in  ihr  wäre,  bedürfe,  sondern  dass  dazu  die  Gegenwart  ihres 
Wesens  in  ihrer  Thätigkeit  genüge**).    Jedes  anderweitige  habituelle 


1)  S.  Th.  1.  qu.  8-1.  art.  7.  Intellectus  humani,  qui  est  conjunctus  corpori, 
proprium  objectum  est  quidditas  sivc  natura,  in  materia  corporali  existens.  qu.  85. 
art.  5,  ad  3.    In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  6.  art.  3. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  87.  art.  1.  Intellectus  noster  se  cognoscit  dupliciter:  uno 
qaidem  modo  particulariter ,  secimdum  qnod  Socrutes  vel  Plato  percipit  se  habere 
animam  intellectivam ;  alio  modo  in  universal! ,  secundum  quod  vaiuram  humante 
mentis  consideramus. 

3)  In  lib.  3.  de  anima  Icct.  1 1. 

4)  De  verit.  qu.  10.  art.  8.  Quantum  igitur  ad  primam  cognitionem  (qua  cog- 
noBcitur,  an  sit  anima)  pertinet,  distinguendum  est,  quia  cognoscere  aliqoid  est 
habitu  et  actu.  Quantum  if^jtiu-  ad  actualem  cognitionem,  qua  aliquis  considerat 
86  in  actu  animam  habere,  sie  dico,  quod  anima  cognoscitur  per  boob  actus.    In 
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Wissen  ist  bedingt  durch  gewisse  Species,  welche  durch  Abstraction  er- 
worben, nach  der  Abstraction  als  species  irapressae  im  Geiste  bleiben; 
denn  nur  dadurch  ist  der  Geist  in  einer  solchen  Verfassung,  dass  er  die 
respectiven  Begriffe,  so  oft  er  will,  sich  wieder  vergegenwärtigen  kaipi. 
In  Bezug  auf  das  Selbstbewusstsein  dagegen  bedarf  es  keiner  solchen 
Species,  damit  der  Geist  in  der  erwähnten  Verfassung  sich  befinde; 
sondern  es  reicht  hier,  wie  gesagt,  die  Gegenwart  "des  Wesens  der 
Seele  in  ihrer  Thätigkeit  zu  diesem  Zwecke  hin.  In  so  fem  kann  man 
auch  sagen,  dass  dem  Menschen  das  habituelle  Bewusstsein  seiner 
selbst  angeboren  sei  0- 

Auf  diesem  unmittelbaren  Selbstbewusstsein  nun  baut  sich  die 
Selbsterkenntniss  im  engern  Sinne  auf,  nämlich  die  Erkenntniss  des 
Wesens  und  der  wesentlichen  Beschaffenheit  der  Seele.  Auch  diese 
ist  bedingt  durch  die  Erkenntniss  unserer  geistigen  Thätigkeit;  denn 
indem  wir  diese  nach  ihrer  wesentlichen  Beschaffenheit  erkennen,  kön- 
nen wir  aus  diesen  Aeusserungen  unsers  höhern  Lebens  auf  die  Natur 
oder  Quiddität  des  diesen  zu  Grunde  liegenden  Princips  hinüberschlies- 
sen.  Ab^r  das  ist  dann  nicht  mehr  ein  so  spontaner  Vorgang,  wie 
derjenige,  in  welchem  wir  das  unmittelbare  Selbstbewusstsem  gewin- 
nen, sondern  es  gehört  dazu  eine  sorgsame  und  scharfsinnige  Unter- 
suchung, weil  wir  vorher  schon  unsere  geistigen  Thätigkeiten  von 
allem  Inhalt  und  von  allem  Zufälligen  entkleiden  und  sie  nach  ihrem 
reinen  Begriffe  erfassen  müssen.  Dalier  die  mancherlei  Jrrthümer, 
welche  in  der  Geschichte  in  Bezug  auf  die  Natur  der  Seele  uns  be- 
gegnen ^). 


hoc  enim  aliquis  percipit ,  se,  animam  habere  et  vivcre  et  esse ,  quod  percipit  so 
sentire  et  intelligere  et  alia  hujusmodi  vitac  opera  cxercere:  undc  dicit  Philoso- 
phus  (in  1.  9.  Ethic.  c.  9.):  scntimus  autem,  quod  sentlmus,  et  intclligimus,  qupd 
intelligimus ,  et  quia  hoc  scntimus ,  intclligimus  ^  quod  sumus ....  Scd  quantum  ad 
habitualcm  cognitioncm  sie  dico ,  quod  anima  per  suaui  esscntiam  se  videt ,  i.  e. 
ex  hoc  ipso,  quod  essentia  sua  sibi  est  praesens,  est  potens  exire  in  actum  cog- 
üitionis  sui  ipsius;  sicut  aliquis  ex  hoc,  quod  habet  alicujus  scientiae  habitum,  ex 
ipsa  praesentia  habitus  est  potens  percipere  illa ,  quae  subsunt  illi  habitui.  Ad 
hoc  autem,  quod  percipiat  anima  se  esse,  et  quid  in  se  ipsa  agatur  attendat, 
Don  requiritur  aliquis  habitus,  sed  ad  hoc  sufücit  sola  essentia  animae,  quae 
menti  est  praesens :  ex  ea  enim  actus  progrediuntur,  in  qiiibus  actualiter  ipsa  per- 
cipitur.     S.  Th.  1.  qu.  87.  art.  1. 

1)  De  verit*  qu.  10.  arL  8,  ad  1.  Intellectus  noster  nihil  actu  potest  intelli- 
gere ,  antequam  a  phantasmatibus  abstrahat ,  nee  etiam  potest  habere4iabitualem 
notitiam  aliorum  a  se,  quae  scilicet  in  ipso  non  sunt  ante  abstractionem  praedic- 
tam,  eo  quod  species  aliorum  intcUigibilium  non  sunt  ei  innatae:  sed  essentia  sua 
si6i  innata  est ,  ut  non  eam  necesse  habeat  a  phantasmatibus  acquirerc ....  et 
ideo  mens  antequam  a  phantasmatibus  abstrahat ,  sui  notitiam  habitualem  habet, 
qua  possit  percipere  se  esse. 

2)  S.  Th.  1.  qa.  87.  art.  1.   Ad  primam  cognitionem  de  mente  habendam  suf- 
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§.  134. 

So  ist  also  der  Gaug  unserer  Erkenntüiss ,  so  weit  wir  ihn  bisher 
verfolgt  haben ,  dieser :  Zuerst  erkennt  der  Verstand  die  körperlichen 
Dinge  ausser  sich ,  dann  aber  wendet  er  sich  zurück  auf  sein  eigenes 
Erkennen,  und  von  diesem  endlich  gelangt  er  zur  Erkenntniss  des  er- 
kennenden Princips,  der  Seele.^  Die  nächstfolgende  Thätigkeit  ist,  was 
ihre  Wirklichkeit  betrifft,  stets  durch  die  nächstvorausgehende  bedingt. 
Zuerst  muss  das  erkennende  Princip  in  seiner  Thätigkeit  gleichsam  aus 
sich  herausgehen  zu  den  körperlichen  Dingen;  dann  erst  kann  es  stu- 
fenweise wieder  in  sich  zurückkehren ,  und  in  dieser  Rückkehr  in  sich 
selbst  die  Selbsterkenntniss  gewinnen.  Und  gerade  dieses  ist  das  Prä- 
,  rogativ  des  geistigen  Erkenntnissprincips  als  solchen,  dass  es  sich  im 
Aeussem  nicht  verliert,  sondern  vom  Aeussem  wieder  in  sich  selbst 
zurückkehrt.  Die  Naturkräfte ,  die  ohne  Gefühl  sind,  kehren  auf  keine 
Weise  zu  sich  zurück ,  weil  sie  auf  keine  Weise  erkennen,  dass  sie  thätig 
Bind ;  die  mit  Smn  begabten  Wesen  fangen  an ,  zu  sich  zurückzukehren, 
weil  sie  ihre  Thätigkeit  wahrnehmen;  aber  sie  bleiben  gleichsam  auf 
halbem  Wege  stehen.  Denn  das  Erkennen ,  welches  sie  wahrnehmen, 
liegt  in  der  Mitte  zwischen  dem  Erkannten  imd  dem  Erkennenden.  Die 
geistigen  Substanzen  aber  vollenden  diese  Rückkehr,  indem  sie  nicht 
blos  ihre  Thätigkeit ,  sondern  auch  ihr  Wesen,  aus  welchem  diese  aus- 
geht, erkennen^).  —  Dadurch  ist  denn  auch  der  Geist  zur  Gewissheit 


fidt  ipsa  mentis  praesentia,  qaae  est  principlum  actus,  ex  quo  mens  perdpit  te- 
ipsam:  et  ideo  didtur  se  cognoscere  per  suam  praescntiam.  Sed  ad  secundam 
cognitionem  de  mente  habendam  (quatenus  nimirum  natura  humanae  mentis  ex 
actu  inteUectuB  consideratnr)  non  sufficit  ejus  praesentia,  sed  reqairitur  diligens 
et  Bubtilis  Inquisitio :  nnde  et  multi  natnram  animae  ignorant,  et  mniti  etiam  drca 
tuituram  animae  erraverant.  De  verit.  qu.  10.  art.  8.  C.  g.  1.  8.  c,  46.  1.  2. 
c  98. 

1)  De  verit  qa.  1.  art  9.  Quamvis  sensns  cognoscat  se  sentire,  non  tarnen 
cognosdt  natüram  suam,  et  per  consequens  nee  naturam  sui  actus  nee  proportio- 
nem  ^ns  ad  res,  et  ita  nee  veritatem  ejus.  Cigus  est  ratio,  quia  illa,  qaae  fimt 
perfectissima  in  entibus ,  ut  substantiae  intellectuales ,  redeunt  ad  essentiam  eiiam 
reditione  completa:  in  hoc  enim  ,  quod  cognoscunt  aliquid  extra  se  positum,  quo- 
dammodo  extra  se  procedunt;  secundum  vero  quod  cognoscunt  se  cognoseere, 
Jam  ad  se  redire  incipiant;  quia  actus  cognitionis  est  medius  inter  cognitkMMm 
et  cognitum.  Sed  reditio  ista  completur  secundum  quod  cognoscunt  estentias 
proprias:  unde  didtur  in  libro  de  causis  (prop.  15),  quod  omnis  sdens  essentiam 
luam^sPrediens  ad  essentiam  suam  reditione  completa.  Sensns  antem,  qni  inter 
caeteros  est  propinquior  intellectualr  substantiae ,  redire  quidem  indpit  ad  essen- 
tiam suam,  quia  non  solum  cognoscit  sensibile,  sed  etiam  cognosdt  se  sentire; 
non  tamen  completur  ^us  reditio,  quia  sensus  non  cognosdt  essentiaa  soun. 
Cojus  rationem  lianc  Avicenna  assignat,  quia  sensus  nihil  cognosdt  nist  per  Or- 
ganum corporale.  Non  est  autem  possibile ,  ut  Organum  medinm  <!adat  iirter  po- 
tentiam  sensitivam  et  seipsnm.    8ed  potentiae  naturales  insensibiles  mdlo  modo 
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befllhigt.  Denn  wir  werden  dadurch  gewiss,  dass  wir  die  Wahrh^t 
iinsers  Ericennens,  d.  h.  die  Uebereinstimmung  unsers  Denkens  mit  dem 
Sein  der  Dinge  ericennen.  Diess  vermöchte  aber  der  Verstand  nicht, 
wenn  er  blos  seine  Thätigkeit  und  nicht  auch  die  Natur  derselben  er- 
kfinnte,  und  wiederum  kann  er  die  Natur  seiner  Thätigkeit  nur  erkennen, 
weil  er  auch  die  Natur  seiner  selbst  zu  erkennen  und  einzusehen  ver- 
mag, dass  es  in  seinem  Wesen  liegt,  die  Dinge  zu  erkennen,  wie  sie  sind. 
Hingegen  kann  der  blosse  Sinn  den  Gegenstand  zwar  auffassen,  wie 
er  ist ,  aber  diese  Wahrheit  seiner  Auffassung  nicht  erkennen.  Denn  er 
erkennt  zwar  seine  Thätigkeit ,  das  Wahrnehmen ,  aber  nicht  sein  We- 
sen ,  und  deshalb  auch  nicht  die  Natur  und  Beschaffenheit  seiner  Thätig- 
keit Darum  also  ist  der  Verstand  befähigt,  die  Wahrheit  seines  £r- 
kennens  zu  erkennen,  weil  er  bei  seiner  Thätigkeit*  sich  auf  sich  selbst 
lorackwendet  ^). 

Mit  der  Erkenntniss  des  Wesens  der  körperlichen  Dinge  und  des 
eigenen  Selbsts  ist  aber  der  Bereich  der  Verstandeserkenntniss  noch 
nicht  abgeschlossen ;  vielmehr  vermag  der  Verstand  auf  der  Grundlage 
dieser  erwähnten  Erkenntnisse  auch  zur  Erkefmtniss  Gottes  sich  zu  er* 
Mbeu.  Aber  in  dieser  Erkenntniss  wird  der  Gegenstand  nicht  mehr 
durch  sich  selbst  unmittelbar,  nicht  mehr  per  speciem  propriam  er- 
kannt ,  denn  Gottes  Dasein  und  Wesen  fällt  gar  nicht  mehr  unter  die 
Erfahrung,  weder  unter  die  äussere,  noch  unter  die  innere  Erfahrung. 
Unsere  Ei^enntniss  Gottes  kann  mithin  keineswegs  die  Quiddität  Got- 
tes direct  und  unmittelbar  zum  Gegenstande  habm ;  woraus  folgt,  dass 
wir  das  göttliche  Sein  seiner  Eigenthümlichkeit  nach  durch  keinen 
entsprechenden  Begriff  auffassen  können ,  sondern  vielmehr  genöthigt 
sind,   über  dasselbe  nach  der  Weise,   wie  wir  das  endliche  Sein  be- 


redeunt  super  seipsas,  quia  non  cognoscunt  se  agere,  sicut  ignis  non  cognoscit  le 
caleftkcere.  Ib.  qu.  2.  art.  2,  ad  2.  S.  Tb.  1.  qu.  14.  art.  2,  ad  1.  Opusc.  14. 
de  natura  terbi  intellectus. 

•  1 )  De  verit.  qu.  1.  art.  9.  Yeritas  est  in  intellectu  et  in  sensu,  licet  non  eodem  modo. 
In  intellectu  enim  est,  sicut  consequens  actum  intellectus,  et  sicut  cognita  per  in- 
teUectom.  Consequitur  namque  intellectus  operationem,  secundum  quod  Judicium  intel- 
lectoB  est  de  re,  'secundum  quod  est;  cognoscitur  autem  ab  intellectu,  secundum  quod 
inteUectus  reflectitur  supra  actum  suum,  non  solum  secundum  quod  cognoscit  actom 
•inuB,  sed  secundum  quod  cognoscit  proportionem  ejus  ad  rem ;  quod  quidem  cognosci 
non  potest  nisi  cognita  natura  ipsius  actus,  quac  cognosci  non  potest,  nisi  cognos« 
catnr  natura  prindpii  activi,  quod  est  ipse  intellectus,  in  cigus  natura  est,  ut  re- 
bus Gonformetur :  unde  secundum  hoc  cognoscit  yeritatem  intellectus ,  secundum 
qaod^snpra  seipsum  reflectitiu:.  Sed  veritas  est  in  sensu,  sicut  consequens  actum 
taom ,  dum  sdJicet  Judicium  scnsus  est  de  re,  secundum  quod  est,  sed  tamen  non 
mi  in  sentu ,  sicut  cognita  a  sensu.  Si  enim  sensus  vere  judicat  de  rebus ,  non 
taaen  cognoidt  veritatem,  qua  yere  judicat.  Qnamvis  enim  sensus  cognoscat  se 
■entjre ,  non  tarnen  cognoscit  natnram  suam ,  et  per  consequens-  neqne  naturam 
toi  actus ,  nee  proportionem  ejus  ad  res ,  et  ita  nee  veritatem  ejus. 
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trachten,  zu  denken.  Unsere  Erkenntniss  Gottes  ist  somit  eine  indirecte 
und  mittelbare,  so  fe  m  sie  durch  die  Erkenntniss  eines  andern  Seins  be- 
dingt  und  vermittelt  wird;  sie  vollzieht  sich  per  speciem  impropriam  seu 
alienam,  weil  wir  sie  nicht  vom  Gegenstand  selbst ,  sondern  von  einem 
Andern  empfangen,  indem  wir  Gott  blos  wie  in  einem  Spiegel  oder  Gemälde 
in  den  geschöpflichen  Dingen  schauen;  sie  ist  eine  blos  analogische  Er- 
kenntniss ,  weil  wir  eben ,  wie  gesagt ,  über  Gott  blos  nach  der  Ana- 
logie der  geschöpflichen  Dinge  denken ').  Sie  kann  deshalb  auch  nur 
so  weit  gehen,  als  die  geschöpflichen  Dinge  uns  eine  genügende  Grund- 
lage darbieten  zur  Erforschung  des  göttlichen  Wesens^). 

Aehnliches  gilt  auch  von  der  Erkenntniss  jener  geistigen  Substan- 
zen, welche  mit  keiner  Leiblichkeit  verbunden  sind,  der  Engel.  Auch 
von  ihnen  ist  nur- eine  indirecte  und  analogische  Erkenntniss  möglich, 
weil  es  im  ganzen  Gebiete  unserer  Erfahrung  keine  Erscheinungen 
gibt,  die  wir  den  Engeln  zuschreiben  könnten^).  Wenn  es  deshalb 
zum  wenigstens  zweifelhaft  ist,  ob  sich  auch  nur  das  Dasein  dersel- 
ben durch  die  blosse  Vernunft  beweisen  lasse,  so  können  wires  aus 
demselben  Grunde  zu  kemem  klaren  und  vollständigen  Wissen  ihrer 
Beschaffenheit  bringen.  Wir  müssen  zu  demselben  vorzüglich  durch 
die  Betrachtung  unserer  Seele  zu  gelangen  suchen^). 

Das  ist  also  der  Bereich,  in  welchem  die  intellectuelle  Erkenntniss  im 
Unterschiede  von  der  sinnlichen  sich  bewegt,  und  die  Ordnung  derselben. 
Es  ist  aber  auch  die  Art  und  Weise,  wie  beide,  der  Sinn  und  der  Verstand, 
ihre  respectiven  Objecte  erkennen,  eine  verschiedene.  Bleiben  wir  nämlich 
zunächst  bei  dem  eigeuthümlichen  Objecte  des  Sinnes  und  des  Ver- 
standes stehen,  so  prägt  sich  das  Bild  des  erkannten  Gegenstandes  in 


1)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  7.  —  qu.  85.  art.  1.  —  qu.  66.  art.  8.  Qiiodlib.  7. 
qu.  1.  art.  1.    Vgl.  KletUgen,  a.  a.  0.  Bd.  1.  S.  176  ff. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  3.  Ad  substantiam  Dei  capiendam  intellectua  humauus  non 
potest  naturali  virtute  pertiugere,  quum  intcllectus  nostri,  secundum  modum  prae- 
sentis  vitae,  cognitio  a  sensu  indpiat.  Et  ideo  ea,  quae  in  sensum  non  cadont, 
non  possunt  humano  intellectu  capi ,  nisi  quatenus  ex  sensibus  eorum,  cognitio  col- 
Ugitur.  Sensibilia  autem  ad  hoc  ducere  intellectum  nostrum  non  possunt,  nt  in 
eis  divina  substantia  videatur,  quid  sit,  quum  sint  effectus  causae  virtutem  non 
aequantes.  Ducitur  tarnen  ex  sensibilibus  intellectus  noster  in  divinam  Cognitio- 
nen!, ut  cognoscat  de  Deo,  quia  est,  et  alia  htgusroodi,  quae  oportet  attribui 
primo  principio.    c.  30.  1.  4.  c.  7.  p.  340. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  88.  art.  2.  Supposito ,  quod  substantiae  immateriales  sint 
omnino  alterius  rationis  a  quidditatibus  materialium  rerum,  quantumcunque  in- 
tellectus noster  abstrahat  quidditatem  rei  materialis  a  materia,  nunquam  perreniet 
ad  aliquid  simUe  substantiae  immateriali. 

4)  Ib.  ad  1.  Per  hoc  enim,  quod  anima  nostra  cognoscat  seipsam,  pertingit 
ad  Cognitionen!  aliquam  habendam  de  substantüs  incorporeis,  qualem  eain  cantin- 
git  habere,  non  quod  simplidter  et  perfecte  eas  cognoscat  cognoscendo  seipaam. 
C.  g.  ].  2.  c.  60.  p.  278.  L  8.  c  46.  p.  84.    In  1.  Boeth.  de  trin.  qu.  6.  art  9- 
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Sinn  ond  Verstand  auf  verschiedene  Weise  aus. .  Im  Sinne  spiegelt  sich 
nämlich  der  Oegenstand  ab  zugleich  mit  den  individuirenden  Princi- 
pien  und  den  Accidentien ;  im  Verstände  dagegen  fallen  die  Accidentieu 
und  die  individuirenden  Principien  hinweg ,  und  es  bleibt  allein  die 
reine  JVesenheit.  Diese  abet  ist  allgemein.  Somit  ist  der  wesentliche 
Charakter  der  Verstandeserkenntniss ,  vermöge  des  Gegenstandes,  auf 
welchen  sie  sich  bezieht,  die  Allgemeinheit,  während  dem  Sinne  das 
Einzelne  in  seiner  Einzelheit  zufällt  Und  das  gilt  sowohl  von  der 
respectivcn  Species,  durch  welche  Sinn  und  Verstand  erkennen,  als 
auch  von  der  Intention ,  die  in  beiden  auf  der  Grundlage  der  Species 
sich  bildet*).  Daher  erkennt  der  Verstand  direet  nur  das  Allgemeine; 
das  Einzelne  vermag  er  nur  indirect  zu  erkennen,  dadurch  nämlich, 
dass  er  sich  gleichsam  reflectirt  auf  die  sinnlichen  Vorstellungen,  aus 
welchen  er  das  Allgemeine  gewonnen  hat,  und  so  die  Einzeldicige  als 
Ornndlage  der  allgemeinen  Erkenntniss  zu  erfassen  sucht  ^). 

§.  135. 

Aber  nun  fragt  es  sich,  wie  es  denn  möglich  sei,  dass  der  Ver- 
stand  von  der  blosen  Erscheinung,  welche  sich  ihm  in  der  Sinnener- 
keontniss  darbietet,  zum  Wesen  vordringe,  mit  andern  Worten  :  wo- 
durch die  Erhebung  des  Geistes  von  der  sinnlichen  zur  übersinnlichen, 
idealen  Erkenntniss  bedingt  sei.  —  Wie  der  Sinn,  so  verhält  sich  auch 
der  Verstand  in  der  Erkenntniss  zunächst  receptiv ;  denn  die  iutellec- 
tuelle  Erkenntniss  ist,  analog  der  sinnlichen,  nur  dadurch  möglich,  dass 
der  Verstand  durch  die  Erkenntnissform  (species)  das  Erkannte  seineip 
idealen  Sein  nach  in  sich  aufnimmt,  und  also  in  eine  Art  Bild  dessel- 
ben verwandelt  wird.  Dieses  receptive  Verhalten  kann  man  auch  in 
gewissem  Sinne  ein  Leiden  nennen,  und  in  so  fern  sagen ,  dass  der 
Verstand  in  seiner  Erkenntniss  gleich  dem  Sinne  sich  zunächst  leidend 
verhalte').  Aber  während  der  Sinn  bei  dieser  blosen  Receptivität 
oder  Passivität  stehen  bleibt*),  muss  dagegen  in  dem  Verstaude  mit 
der  fleceptivität  noch  eine  gewisse  Spontaneität  sich  verbinden,  wenn 
es  zu  einer  wirklichen  intelligibeln  Erkenntnissform  und  in  Folge  dessen 
zu  einem  wirklichen  Erkenutnissacte,  zu  einer  thatsächlichcn  Erkenntniss 


1)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  1  et  2.  C.  g.  1.  2.  c.  66. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  86.  art.  1.   Quodl.  12.  art.  11.  De  ver.  qu.  10.  art.  5. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  2.  Tertio  dicitur  aliquiß  pati  communiter  ex  hoc 
lolo,  quod  id ,  quod  est  in  potentia  ad  aliquid ,  recipit  illud ,  ad  quod  erat  in  po- 
tentia,  absque  hoc,  quod  aliquid  abjiciatur:  secundum  quem  modum  omnc,  quod 
exit  de  potentia  in  actum,  potest  dici  pati,  etiam  cum  perficitur.  Et  sie  iutelligere 
nostmm  est  pati.  1,  2.  qu.  22.  art.  1.  in  c.  Secundum  receptionem  tantum  dicitur, 
quod  sentire  et  intelh'gere  est  quoddam  pati.  C.  g.  1.  2.  c.  67.  p.  266.  c.  60.  p.  276. 

4)  Qaodlib.  8.  qu.  2.  art.  8. 
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des  Idealen  kommen  soll.  Da  nämlich  das  Wesen  uns  nur  in  der  sinn- 
liehen  Erscheinung  sich  offenbart,  so  könnte  die  intelligible  Species 
desselben  im  Verstände  nie  entstehen  und  folglich  dasselbe  auch  nie 
zur  wirklichen  Erkenntniss  gebracht  werden,  wenn  nicht  dem  Verstände 
selbst  eine  Thätigkeit  eignete,  durch  welche  die  intelligible  Species 
des  Wesens  im  Verstände  erzeugt,  resp.  (}as  blos  der  Möglichkeit  nach 
Intelligible,  welches  in  der  sinnlichen  Vorstellung  gegd)en  ist,  der 
Wirklichkeit  nach  intelligibel  würde').  Anders  wäre  es  freilich,  wenn 
die  Wesenheiten  der  Dinge  nach  platonischer  Ansicht  als  allgemeine 
Ideen  ausser  uns  für  sich  bestünden;  denn  in  diesem  Falle  bedürfte 
es  Nichts  weiter,  als  der  einfachen  Aufnahme  dieser  Universalien  in 
die  Erkenntniss,  und  wäre  weiter  keine  besondere  Thätigkeit  ^es  Ver- 
standes erforderlich ,  um  ihre  Species  in  sich  zu  erzeugen.  Da  aber 
ersteres  nicht  der  Fall  ist;  vielmehr  des  Wesen  nur  in  der  Eraebei- 
nung  sich  offenbart,  das  Allgemeine  nur  im  Einzelnen  wirklich  ist,  90 
ist  jene  Thätigkeit  des  Verstandes  zur  Erzeugung  der  idealen  Erkennt- 
nissform schlechterdings  nothwendig ').  Die  Dinge  können  weder  wie 
sie  in  sich,  noch  auch  wie  sie  in  der  sinnlichen  Wahrnehmung  sind, 
in  der  Vernunft  ideale  Erkemitnissformen  erzeugen ;  denn  sie  sind  so- 
wohl in  sich,  als  in  der  sinnlichen  Erkenntniss  nach  Weise  ihres  ma- 
teriellen Daseins.  Es  muss  also  im  Verstände  eine  Thätigkeit  voraus- 
gesetzt werden,  durch  die  es  geschieht,  dass  bei  Gegenwart  des  sinn- 
lichen Bildes,  welches  den  Gegenstand  immer  nur  nach  seiner  indivi- 
duellen und  äussern  Erscheinung  darstellt,  in  der  Vernunft  das  in- 
telligible Bild,  welches  das  Allgemeine,  Nothwendige,  Wesentliche 
ausdrückt,  erzeugt  werde'). 

Hienach  muss  man  in  dem  menschlichen  Verstände  ein  Doppeltes 
unterscheiden,  den  möglichen  und  den  thätigen  Verstand  (intellectus 
possibilis  und  intellectus  agens)*).  Der  thätige  Verstand  erhebt  die 
sinnliche  Vorstellung  zur  wirklichen  Iutelligibilität\);  er  entkleidet  den 
in  der  Vorstellung  sich  darstellenden  Gegenstand  der  individuiren- 
den  Principien ,  und  bewirkt  dadurch ,  dass  die  intelligible  Species 
desselben  rein  und  unvermischt  in  den  möglichen  Verstand  aufge- 
nommen werde  ^).  Der  mögliche  Verstand  selbst  ist  dann  der  Ort  die- 
ser durch  die  Thätigkeit  des  thätigen  Verstandes  erzeugten  intelligi- 
beln  Species ;  er  verhält  sich  daher  zu  ihr  receptiv  und  wird  durch 
die  Aufnahme  der  Species  in  Act  gesetzt,  so  dass  er  nun  wirklich  er- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  6.  —  2)  C.  g.  1.  2.  c.  77. 
8)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art  8.  Quodlib.  8.  qu.  2.  avt  3. 

4)  C.  g.  L  2.  c.  76.  p.  317  seqq.  c.  77.  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  3. 

5)  Gb  g.  1.  2.  c.  59.  p.  278.    Phantasmata  per  lumen  intellectoi  «fetttia  fhmt 
aetu  intelligibilia,  ut  possint  moTere  intellectum  posaibüem. 

6)  C.  g.  1.  2.  c.  62.  p.  283.  c.  75.  p.  311.  c.  76. 
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kennt,  den  Erkenntnissact  vollzieht^).  So  werden  denn  die  Dinge 
intelligibel  durch  die  Thätigkeit  des  thätigen  Verstandes,  und  nachdem 
sie  es  geworden,  sind  sie  geeignet,  mit  dem  möglichen  Verstände  die- 
sem ihrem  intelligibeln  Sein  nach  vereinigt  zu  werden,  und  dadurch 
die  erkennende  Thätigkeit  zu  erzeugen.  Hienach  hat  die  Thätigkeit  des 
thätigen  Verstandes  eine  doppelte  Beziehung;  sie  steht  nämlich  einer- 
seits in  Beziehung  zur  sinnlichen  Vorstellung  und  andererseits  zum 
mögliehen  Verstände.  Die.  erstere  erhebt  sie  zur  wirklichen  Inteltigi- 
bilität,  und  in  Folge  dessen  erzeugt  sie  in  dem  möglichen  Verstände 
die  intelligible  Species ,  bewegt  jenen  zu  dieser  hin ,  damit  er  durch 
dieselbe  zum  actuellen  Erkennen  gelange^).  Indem  die  geistige  £r- 
kenntoisskraft  (als  Intellectus  agens)  sich  zum  Bilde  der  Phantasie 
hinwendet,  entsteht  durch  ihre  Thätigkeit  in  ihr  selbst  (als  dem  Intel- 
leetns  possibilis)  ein  Erkenntnissbild,  wodurch  der  Gegenstand  der 
uinlichen  Vorstellung  nicht  wie  in  dieser  mit  allem  Zufälligen,  son- 
dern nur  nach  seinem  Wesen  dargestellt  wird.  Jene  erste  Thätigkeit, 
nimlich  die  Hinwendung  des  thätigen  Verstandes  zu  dem  Bilde  der 
Phantasie  ist  a^ialog  der  Beleuchtung  der  Gegenstände  durch  das  Licht. 
Denn  wie  das  Licht  den  Gegenstand  beleuchtet,  um  ihn  dem  Auge 
sichtbar  zu  machen ,  so  beleuchtet  auch  das  geistige  Licht  des  thäti- 
gen Verstandes  die  sinnliche  Vorstellung ,  um  sie  intelligibel  zu  machen 
föx  den  möglichen  Verstand  ^).  Die  letztere  Thätigkeit  dagegen,  näm- 
lich die  Erzeugung  der  intelligibeln  Species  im  möglichen  durch  den 
thätigen  Verstand  ist  die  Abstraction.  Die  Abstraction  setzt  mithin 
jene  Beleuchtung  des  Bildes  der  Phantasie  voraus,  und  ist  erst  durch 
diese  ermöglicht^).  Dadurch  aber,  dass  der  thätige  Verstand  in  der 
erklärten  Weise  die  intelligible  Species  des  Gegenstandes  im  mög- 
lichen Verstände  erzeugt,  wird  in  gewissem  Sinne  der  Intellectus  in 
actu  Eins  mit  dem  Intelligibile  in  actu ,  und  gerade  auf  dieser ,  wenn 
fireilidi  nieht  realen ,  aber  doch  idealen  Einheit  beider  beruht  die  wirk- 
liche Erkenntniss  %  Der  thätige  Verstand  ist  als  solcher  wesentlich  und 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  65.  p.  109.  1.  2.  c.  CO.  p.  278.  Intellectus  ägentls  effectus  sunt 
mteUigibilia  in  actu,  quorum  proprium  recipiens  est  intellectus  pos^sibiüs,  ad  quem 
comparatur  agens  ut  ars  ad  materlam. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  8ö.  art.  1,  ad  4.  —  qu.  79.  art.  3. 

8)  C.  g.  1.  2.  c.  77.  1.  3.  c.  46.  p.  81.  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  3. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  85.  art.  1.  ad  4.  Phantasmata  et  iUuminantiu*  ab  intellectu  agenti, 
et  iterum  per  virtutem  intellectus  agentis  species  intelligibiles  abstrahuntur.  lllu- 
mhiantur  quidem,  quia  sicut  pars  sensitiva  ex  conjunctfone  ad  intellectum  efficitur 
▼irtoosior:  ita  phantasmata  ex  virtute  intellectus  agentis  redduntur  habilia,  ut  ab 
eis  intentiones  intelligibiles  abstrahantur.  Abstrahit  autem  intellectus  agens  species 
intelligibiles  a  phantasmatibus,  in  quantum  per  virtutem  intellectus  agentis  accipere . 
possomm  in  nostra  consideratione  naturas  specierum  sine  individualibus  conditio- 
nibas,  secondum  quorum  similitudinei  intellectus  possibilis  informatur. 

6)  C.  g.  L  1.  c  47.  £x  hoc  aliquid  actu  intelligitur,  quod  intellecttti  in  actu  et 


476 

I 

daher  imunterbrochen  thätig ').  Nicht  so  der  mögliche  Verstanä.  Was 
aber  den  Einiiuss  der  sinnlichen  Vorstellung  auf  die  intellectuelle  Er- 
kenntniss  betrifft,  so  ist  aus  dem  Bisherigen  leicht  ersichtlich,  dass 
die  Mitwirkung  des  Sinnes  zur  intellectuellen  Erkenntuiss  nur  darauf 
sich  beschränkt,  dass  er  dem  Verstände  den  Stoff  seiner  Erkenntniss 
liefert.  Diess  ist  jedoch  wiederum  nicht  so  zu  verstehen,  als  wenn 
die  sinnliche  Vorstellung  durch  eine  gewisse  Bearbeitung  zur  intellec- 
tuellen geformt  würde.  Es  will  vielmehr  nur  diess  sagen,  dass  der 
Verstand  seine  Begriffe  nicht  würde  gewinnen  können,  wenn  ihm  nichts 
sei  es  durch  den  äussern,  sei  es  durch  den  innern  Sinn  ein  Gegenstand 
geboten  würde,  aus  welchem  er  sie  abziehen  kann.  Die  sinnliche  Er- 
kenntniss ist  somit  nicht  die  Ursache  der  intellectuellen,  sondern  viel- 
mehr nur  die  Materie  der  Ursache,  welche  der  thätige  Verstand  ist'). 
Zu  diesem  verhält  sie  sich  wie  das  agens  instrumentale  zum  ageos 
principale').  Der  thätige  Verstand  aber  ist  dadurch  befähigt,  in  der  Auf- 
fassung der  Dinge  das  VITesen  von  dem  Zufalligen  zu  sondern,  d.  h. 
zu  abstrahiren,  dass  er  in  seiner  Tbätigkeit  an  kein  körperliches  Organ 
gebunden  ist*). 

§.  136. 

Setzt  nach  der  ganzen  bisherigen  Entwicklung  die  menschliche 
Erkenntniss  das  objective  Sein  wesentlich  voraus,  und  ist  sie  nur  unter 
dieser  Voraussetzung  ermöglicht:  so  verhält  es  sich  dagegen  umge- 
kehrt mit  der  göttlichen  Erkenntniss,  so  fem  diese  auf  das  geschöpf- 
liche Sein  sich  bezieht.  In  dieser  Richtung  ist  nämlich  die  göttlidie 
Erkenntniss  nicht  durch  das  Sein  bedingt  und  bestimmt,  sondern  sie 
bedingt  und  bestimmt  vielmehr  selbst  das  Sein').  Die  göttliche  Er- 
kenntniss verhält  sich  nämlich  zum  geschöpflichen  Sein  als  Vorbild, 
während  die  menschliche  zu  demselben  im  Verhältnisse  des  Abbildes 
steht.  Und  darin  gründet  denn  auch  der  Unterschied  zwischen  Idee 
und  Begriff.  Die  Idee  ist  da?  Vorbild  der  Dinge  im  schaffenden  Geiste, 


Jntellectum  in  actu  unum  sunt.  c.  öl.    Intelligibile  in  actu  est  intellectus  in  acta, 
8icut  et  sensibile  in  actu  est  sensus  in  actu. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  7G. 

2)  S  Tb.  1.  qu.  84.  art.  6.  Non  potest  dici,  quod  sensibilis  cognitio  sit  tota- 
liB  et  perfecta  causa  intellectualis  cognitionis,  sed  magis  est  quodammodo  materia 
causae. 

5)  De  verit.  qu.  10.  art.  6,  ad  7.  In  rcccptione,  qua  intellectus  possibilis 
Bpecies  rerum  accipit  a  pbantasmatibus ,  se  habent  pLantasmata  ut  ag^is  instm- 
mentale  et  secundarium,  intellectus  vero  agens  ut  agens  principale  et  primoin. 

4)  De  spirit.  creat.  art.  10,  ad  6.  Hoc  ipsum,  quod  lumen  intellectus  agentis 
non  est  actus  alici^jus  organi  corporei ,  per  quod  operetur,  sufficit  ad  hoc ,  quod 
pOBsit  separare  ipecies  intelligibiles  a  phantasmatibus. 

6)  C.  g.  L  1.  c  6L 
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der  Begriff  dagegen  das  Abbild  derselben  in  dem  geschöpflichen  Geiste. 
Ebenso  gründet  sich  hierauf  der  Unterschied  zwischen  objectiver  und 
subjectiver  Wahrheit.  Die  objective  Wahrheit,  d.  i.  die  Wahrheit  der 
Dinge  selbst,  bestinunt  sich  nach  ihrer  Gonformität  mit  der  göttlichen 
Idee*);  die  subjective  Wahrheit  dagegen,  d.  i.  die  Wahrheit  unserer 
Erkenntniss,  liegt  umgekehrt  in  der  Gonformität  dieser  Erkenntniss 
mit  dem  respectiven  Objecte ').  Weil  aber  der  Begriff,  in  welchem  die 
intellectuelle  Erkenntniss  sich  vollzieht,  nichts  anderes,  als  der  Aus- 
druck der  Wesenheit  des  Dinges  ist,  so  wird  aus  ihm  auch  erkannt, 
was  in  dem  Dinge,  wenn  es  wirklich  wird,  nothwondig  ist,  was  ausser- 
dem in  ihfin  sein  und  was  in  ihm  nicht  sein  kann.  Und  so  unifasst  die 
Wahrheit,  welche  uns  die  Begriffe  enthüllen,  —  die  subjective  Wahr- 
heit ,  nicht  nur  die  Gesetze  der  Wirklichkeit  (des  Daseins) ,  sondern 
auch  die  Norm  der  Vollkommenheit  der  Dinge.  Der  Inbegriff  dieser 
Wahrheit  ist  das  ideale  Sein  der  Dinge,  das  ihrer  Wirklichkeit 
vorangeht,  und  nach  ihrem  Untergange  fortbesteht,  ewig  und  unverän- 
derlich ist  Und  in  so  fem  kann  und  muss  man  auch  sagen,  dass  die 
subjective  Wahrheit  in  ihrer  ganzen  Vollkommenheit  in  derUebereinstim- 
mung  unserer  Erkenntniss  mit  der  göttlichen  Erkenntniss  bestehe,  so 
fem  diese  auf  die  geschöpfiichen  Dinge  sich  bezieht.  So  ist  also  das 
Mass  und  die  Noi*m  unserer  Erkenntniss  und  Wissenschaft  zunächst  das 
ohne  unser  Zuthun  gegebene  Sein,  während  dagegen  die  göttliche  Idee 
das  Mass  und  die  Norm  dieses  Seins  selbst  ist,  indem  es  dasselbe  be- 
dingt und  bestimmt');  woraus  dann  wiederum  folgt,  dass  in  höchster 
Instanz  diese  Idee  auch  für  unsere  Erkenntniss  Nonn  und  Mass  ist. 

Es  ist  aber  hier  zu  unterscheiden  zwischen  incomplexer  und  com- 
plexer  Erkenntniss.  Die  incoraplexe  Erkenntniss  besteht  in  der  ein- 
fachen Apperce])tion  eines  Seins;  die  complexe  dagegen  besteht  darin, 
dass  wir  die  incomplexe  Erkenntniss  auf  das  Sein  anwenden ,  sie  von 
demselben  entweder  bejahen  oder  verneinen.  Dieses  vorausgesetzt  »ist 
es  klar,  dass  die  Wahrheit  oder  Falschheit  unserer  Erkenntniss  erst 
in  den  complexen  Intentionen  gegeben  sein  könne;  denn  das  Incomplexe 
kann  an  sich  weder  als  wahr,  noch  als  falsch  bezeichnet  werden,  so 
lange  wir  es  nicht  auf  die  Gegenstände  beziehen.  Erst  dann  können 
wir  sagen,    dass  unsere  Erkenntniss  wahr  oder  falsch  sei,    wenn   wir 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  62.  Veritas  rei  mensuratur  ad  inteUectum  divinum,  qiü  est 
causa  reroin. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  59  Veritas  intellectus  est  adaeqtiatio  intollectns  et  rei,  se- 
cnndtiiD  quod  inteUectus  dicit  esse,  quod  est,  vel  non  esse,  qiiod  non  est  c.  62. 
S.  Th.  1.  qu.  85.  art.  7,  ad  2. 

3)  C.  g.  1.  1.  c.  61.  Scientia  intellectus  humani  a  rebus  quodammodo  causa- 
tur,  unde  provenit,  quod  scibiJia  sunt  niensura  scientiae  humanae.  Intellectus  au- 
tem  divinns  per  suani  scientiam  est  causa  rerum:  unde  oportet,  quod  scientia  ejus 
lit  mensnra  rerum. 
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unsere  Intentionen  auf  die  Gegenstände  selbst  beziehen,  sie  von  einem 
bestimmten  Gegenstande  entweder  bejahen  oder  verneinen.  Wahrheit 
und  Falschheit  unserer  Erkepntniss  liegt  somit  nur  in  der  Zusanunen- 
Setzung  oder  Trennung  der  Intentionen,  d.  h.  in  der  coraplexen  Er- 
kenntnisse). Daher  der  Grundsatz,  dass  Sinn  und  Verstand  in  Bezug 
auf  die  ihnen  eigenthümlichen  Erkenntnissobjccte  an  sich  nicht  täuschen, 
sondern  dass  alle  Täuschung  und  aller  Irrthum  nur  in  unsem  Ur- 
theilen  liegt  ^). 

Sind  dieses  die  Bestimmungen,  welche  in  Bezug  auf  die  Wahrheit 
unserer  Erkcnntniss  massgebend  sind,  so  fragt  es  sich  nun,  wodurch 
denn  der  Mensch  überhaupt  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  befähigt  sei. 

Thomas  beantwortet  diese  Frage  zunächst  negativ..  Aus  gewissen 
Aeusserungen  des  heiligen  Augnstin,  sagt  er,  könnte  man  möglicher- 
weise schliessen,  das  erste,  was  von  dem  menschlichen  Verstände  erkannt 
werde,  sei  Gott  selbst ,  und  durch  diese  Erkenntniss  Gottes  sei  alle  an- 
derweitige Erkeimtniss  der  Wahrheit  bedingt.  Wirklich  haben  Einige  zu 
dieser  Annahme  sich  verstanden.  Aber  diese  Annahme  ist  ganz  un- 
richtig, und  lässt  sich  in  keiner  Weise  aufrecht  erhalten.  Denn  in  der 
unmittelbaren  Erkenntniss  Gottes  besteht  die  menschliche  Glückselig- 
keit. Würde  also  die  menschliche  Vernunft  von  Natur  aus  Gott  un- 
mittelbar anschauen,  dann  würde  daraus  folgen,  dass  jeder  Mensch, 
und  zwar  hienieden  -&clion,  der  höchsten  Glückseligkeit  theilhaftig  sei. 
Da  ferner  Gott  die  absolute  Einfacliheit,  also  Alles,  was  in  ihm  ist, 
schlechthin  Eins  ist,  so  würde,  falls  yfir  das  göttliche  Wesen  unmittel- 
bar anschauen  würden,  Niemand  in  der  Erkenntniss  Gottes  irreu  kön- 
nen, was  doch  thatsäcblich  falsch  ist.  Zudem  muss  das  Ersterkannte 
das  gewisseste  sein;  der  Verstand  muss  dasselbe  von  Natur  aus  mit 
vollkommener  Gewissheit  erkennen.  Aber  auch  das  findet  hier,  wie 
man  leicht  sieht,  nicht  statt  Folglich  kann  es  schlechterdings  nicht 
wahr  sein,  dass  Gott  das  Ersterkannte  sei,  und  dass  wir  in  der  ersten 
Wahrheit  unmittelbar  alle  andere  Wahrheit  erkennen  ^). 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  50.  Quum  aliquod  incomplexum  vel  dicitiir,  vel  intelligitur, 
ipsnm  quidem  incomplexiiin,  qiiantum  est  de  bo,  non  est  rei  adaequatura,  nee  rci 
inaequale,  quum  aequalilas  ot  inaequalitas  secuudum  comparationem  dicantur,  in- 
complexum autem,  quantura  est  de  se,  non  cöntinet  aliquam  comparationem  Tel 
upplicationeni  ad  rem:  unde  de  ße  nee  verum,  nee  falsum  dici  potest;  sed  tantam 
complexum,  in  quo  designatup  comparatio  incomplexi  ad  rem,  per  notam  compo- 
sitioni?  aut  divisionis.     De  verit.  qu.  14.  art.  1.  c. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  61.  1.  8.  c.  108.  p   220.  S   Th.  1.  qu.  86.  art.  6. 

8)  In  1.  13oeth.  de  trin.  1,  3.  fol  il7.  b.  8qq.  (ed.  Yen.  Iö03)..  .  Diceadain, 
quod  quidam  dixerunt,  quod  primum ,  quod  a  mente  humana  cognoscitur  tüaam  in 
hac  vita,  est  ipse  Deus,  qui  c&t  veritas  prima,  et  per  hunc  omnia  alia  cognoscun- 
tur.  Sed  hoc  aperte  est  falsum,  quia  cognoscere  Deum  per  cssentiam  est  homiaia 
bcatitudo :  unde  sequeretur,  omnem  liominem  beatum  esse.  Et  praeterea  cum  in 
divina  essentia  omnia,  quac  dicuntur  de  ipsa,  sint  unum,  nullus  erraret  ciroi  ea. 
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Nach  Abweisung  dieser  falschen  Annahme  müssen  wir  nun  hören, 
wie  Thomas  seinerseits  die  obengestellte  Frage  beantwortet.  Wenn 
die  Befthigung  der  Vernunft  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  nicht  in 
einer  unmittelbaren  Anschauung  Gottes  und  der  Wahrheit  in  ihm  bOr 
grOndet  sein  kann :  so  muss  der  Grund  zu  jener  Befähigung  ein  anderer 
sein.  Dieser  Grund  nun  ist  nach  Thopias  darin  gelegen,  dass  unser 
Verstand  an  dem  göttlichen  Verstände  Theil  nimmt,  dass  unsere  Ver- 
nunft eine  parcipata  similitudo  der  göttlichen  Vernunft  ist  Was 
heisst  das? 

Um  Antwort  auf  diese  Frage  zu  geben,  müssen  wir  zuerst  den 
Begriff  der  Participation  im  Allgemeinen  in's  Auge  fassen.  Der  heil. 
Thomas  bezeichnet  das  Sein  der  Geschöpfe  überhaupt  als  ein  partici- 
pirtes  Sein ,  und  will  damit  sagen ,  dass  die  Geschöpfe  ihr  Sein  nicht 
durch  sich  selbst  besitzen,  sondern  von  Gott  empfangen  haben,  wäh- 
rend das  ^göttliche  Sein  kein  empfangenes ,  sondern  das  durch  sich 
selbst  bestehende  Sein  (ipsum  esse  subsistens)  ist.  Gott  heisst  daher 
auch  ens  per  essentiam,  die  Crcatur  dagegen  ens  per  participatio- 
nem  *)•  So  wie  also,  was  Feuer  hat,  aber  nicht  Feuer  ist,  durch  Theil- 
nahme  feurig  ist,  so  ist  auch,  was  Sein  hat,  und  nicht  das  Sein  ist, 
nur  ein  durch  Theilnahme  Seiendes ').  Was  aber  von  dem  Sein ,  das 
gilt  auch  von  allen  Vollkommenheiten,  die  in  diesem  Sein  gelegen 
sind  oder  aus  ihm  folgen.  Während  also  Gott  durch  sich  selbst  Ver- 
nunft ist,  sind  die  geschöpflichen  Wesen  nur  dadurch  vernünftig,  dass 
sie  die  Vernunft  von  Gott  erhalten  haben ;  ihre  Vernunft  ist  in  diesem 
Sinne  ebenso,  wie  ihr  Sein,  eine  t)articipirte ,  weil  von  Gott  em- 
pfangene '). 

qaae  de  Deo  dicuntar,  quod  cxperimento  patet  esse  falsum.  Et  iterum  ca,  quaa 
sunt  prima  in  cognitione  intellectus,  opportot  esse  certissima,  unde  intellectus  cer- 
tns  est  se  ea  intelligere,  quod  patet  in  proposito  non  esse.  Rcpugnat  etiam  baec 
poBitio  auctoritati  scripturae,  £xod.  83:  Non  videbit  me  homo  et  vivet.  Quodlib.* 
10,  qu.  11.  art.  7. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  15.  Dens  est  ens  per  essentiam  suam,  quia  est  ipsum  essa 
omne  autem  aliud  ens  est  ens  per  participationem,  quia  ens,  quod  sit  suum  esse, 
non  potest  esse  nisi  unum.    1.  8.  c.  66. 

2)  S.  Tb.  1.  qn.  8.  art.  4.  Sicut  illud ,  quod  babet  ignem,  et  non  est  ignts, 
eftt  fgnitum  per  participationem:  ita  iihid,  quod  babet  esse,  et  non  est  esse,  est 
ent  per  participationem. 

3)  S.  Tb.  1.  qu.  79  art.  4.  Sempcr  quod  participat  aliquid  et  quod  est  mobile 
et  quod  est  impcrfectum,  praeexigit  ante  se  aliquid,  quod  est  per  essentiam  talf, 
et  quod  est  immobile  et  perfectum.  Änima  autem  bnmana  intellectiva  dicitur  per 
partidpationem  intellectivae  virtutis:  cujus  Signum  est.  quod  non  tota  est  intellec- 
tiva, sed  secundum  aliquam  sui  partem;  pertingit  etiam  ad  intelligentiam  vcritatis 
com  quodam  discnrsu  et  motu  arguendo;  babet  etiam  imperfcctam  intelligentiam, 
tarn  quia  non  omnia  intelligit,  tum  quia  in  bis,  quac  intelliglt,  de  ))otentia  procedit 
in  actum.  Oportet  ergo  esse  aliquem  altiorem  intellectum ,  quo  anima  juvetur  ad 
intelligesdoiD,  (et  a  quo  inteUectualitas  animae  deriretur.  De  spir.  creat.  art.  10,  c). 
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Ist  dieses  die  nächste  und  unmittelbarste  Bedeutung  de»  Begriffes 
der  Participation,  so  ist  aber  die  Benennung  „esse,  vivere,  intelligere 
participaturo''  nicht  auf  diese  erste  Bedeutung  allein  beschrankt,  son- 
dern es  wird  damit  auch  gesagt,  dass  wir  durch  Unser  Sein^  Leben 
imd  Erkennen  auch  au  dem  Guten,  was  in  Gott  ist,  Antheil  und  folg* 
lieh  mit  Gott  irgend  eine  AehnlicJfkeU  haben.  Somit  wird  durch  die- 
sen Ausdruck  Gott  nicht  blos  als  die  wirkende  oder  hervorbringende, 
sondern  auch  als  die  vorbildliche  Ursache  der  geschaffenen  Wesen  be- 
zeichnet. Wie  Gott  durch  seine  Macht  den  Dingen  nicht  verleihen 
könnte,  dass  sie  seien,  wenn  er  nicht  selber  wäre,  so  könnte  er  auch 
keine  lebendigen,  vernünftigen  Geschöpfe  hervorbringen,  wenn  er  nicht 
selbst  Leben  und  Vernunft  wäre.  Wie  er  als  das  absolute  Sein  all^ 
Dingen  verleiht,  dass  sie  sind,  so  verleiht  er  als  das  absolute  Leben 
den  Lebendigen,  dass  sie  leben,  und  als  die  absolute  Vernunft  den 
Vernünftigen,  dass  sie  erkennen.  So  ist  die  menschliche  Vernunft  nicht 
blos  eine  participatio  der  göttlichen  Vernunft,  sondern  auch  eine  par- 
ticipata  similitudo  der  letztern  *). 

Ziehen  wir  nun  den  Schluss.  Dadurch  ist  die  menschliche  Ver- 
nunft befähigt,  die  Wahrheit  zu  erkennen,  dass  sie  einerseits  ihren  Ur- 
sprung in  Gott  hat,  von  Gott  hervorgebracht  ist,  und  dass  sie  anderer- 
seits im  Verhältniss  der  Aehnlichkeit  zur  göttlichen  Vernunft  steht, 
ein  geschöi)tliches  Abbild  der  letztern  ist.  Mit  andern  Worten:  der 
menschliche  Geist  ist  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit  befähigt,  weil  er 
nach  dem  Bilde  der  ewigen  Vernunft  geschaffen  ist'). 

§.  137. 

Dieses  also  bestimmte  Theilnehmcn  der  menschlichen  Vernunft  an 
der  göttlichen  beschreibt  nun  der  heil.  Thomas  gewöhnlich  so ,  dass 
er  zur  Erläuterung  desselben  das  Licht  als  Bild  gebraucht.  Da  ist 
Ihm  Gott  die  intelligible  Sonne,  welche  uns  innerlich  erleuchtet,  und 
das  natürliche  Licht  unserer  Vernunft  ist  nichts  audiyes,  als  jene  Er- 
leuchtung, welche  von  Gott  ausgeht,  um  uns  unsere  intellectuelle  Er- 
kenntniss zu  ermöglichen^).  Wie  daher  das  Auge  Alles  im  Lichte  der 
Sonne  sieht,  ohne  jedoch  zu  diesem  Behufe  den  Blick  auf  die  Sonne 
selbst  richten  zu  müssen,  so  erkennen  wir  auch  alle  ideale  Wahrheit 
in  dem  Lichte,   welches   Gott  ist,  ohne   dass  wir  deshalb  schon  das 


1)  De  spir.  (reat.  art.  10,  c.  fol.  205,  c.  (ed.  Yen.  1593.)  Si  homo  participaret  lo- 
men  intelligibile  üb  Angelo,  scqucretur,  quod  homo  secundiun  mentem  non  esset 
ad  imaginem  ipsius  Dei  *,   sed  ad  imaginero  Augclorum etc. 

2)  Vgl.  Kleutgen,  Phil.  d.  Vorzeit.  Bd.  1.  S.  89  ff. 

ü)  S.  Tli.  ly  2.  qu.  109.  art.  1,  ad  2.  Sol  intelligibilis,  qiü  est  Deas,  iUostrat 
interius,  unde  ipsum  lumen  naturale  animae  inditum  est  illustraüo  Dei,  quaillustra- 
mur  ab  eo  ad  cognoscendum  ea,  qaae  pertinent  ad  naturalem  cognitionem. 
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Wesen  Gottes  schauen  ')*  Gerade  dieses  ist  die  Prärogative  oder  das 
Privilegium  der  vernünftigen  Creatur,  dass  sie  im  Lichte  Gottes  er^ 
kennt,  während  die  übrigen  Wesen  dessen  nicht  fähig  sind^). 

Diese  Aeusserudgen,  welche  bei  Thomas  häufig  wiederkehren,  könn* 
ten  nun  allerdings  wiederum  den  Gedanken  nahe  legen,  dass  Thomas 
trotz  alledem  ein  unmittelbares  Einstrahlen  des  göttlichen  Lichtes  in 
den  Verstand  angenommen  habe,  welches  zwar  kerne  unmittelbare  An* 
schauong  des  göttlichen  Wesens  als  solchen  von  Seite  der  Vernunft 
bedinge,  aber  doch  einen  „unmittelbaren  Contact^^  der  erkennenden 
Vernunft  mit  Gott  in  sich  schliesse,  und  dass  in  Folge  dessen  die  mensch- 
liche Vernunft  nur  durch  dieses  unmittelbare  Einstrahlen  des  göttlichen 
Lichtes  in  dieselbe  erkenntnissfähig  sei.  Wirklich  ist  dieser  Gedanke, 
auch  in  neuerer  Zeit,  hervorgetreten  0-  Allein  Thomas  weist  diese  Fas- 
sang  seiner  Lehre  direct  ab.  Weil  nämlich,  sagt  er,  die  Ansicht,  Gott 
m  das  von  uns  zuerst  Erkannte,  und  durch  ihn  erkennen  wir  alles 
andere ,  vernünftigerweise  nicht  aufrecht  erhalten  werden  kann,  so  ha- 
ben Einige  behauptet,  nicht  die  göttliche  Wesenheit  als  solche  sei  das 
Ersterkannte,  sondern  Gott  strahle  ein  gewisses  Licht  Unmittelbar  in  uns 
ein ,  und  in  so  ferne  dieses  Licht  unserer,  Vernunft  von  Natur  aus  ge- 
genwärtig sei,  könne  man  mit  Recht  sagen,  dass  Gott  nach  jenem 
Lichte,  welches  von  ihm  ausgeht,  das  Ersterkannte  sei.  Allein  diese 
Ansicht  ist  eben  so  unhaltbar  wie  die  erstere.  Denn  das  Licht,  wel- 
ches Gott  in  uns  einstrahlt ,  ist  Nichts  anderes ,  als  das  natürliche  Licht, 
welches  die  Vernunft  selbst  ist.  Nicht  ein  von  der  Vernunft  verschiedenes 
Licht  ist  es,  welches  die  Erkenntniss  der  Vernunft  bedingt ,  sondern  die 
Vernunft  ist  selbst  das  Licht,  durch  welches  wir  erkennen.  Und  eben 
deshalb  kann  man  auch  nicht  sagen,  dass  dieses  Licht  das  erster- 
kannte sei.  Denn  unsere  Vernunft  selbst  können  wir  nur  erken- 
nen aus  ihrer  Thätigkeit;  wir  müssen  also  zuvor  Anderes  erkennen, 
bevor   wir  durch  Reflexion   auf  unsere   Erkenntnissthätigkeit    diese 


1)  S.  TL  1.  qa.  12.  art.  11,  ad  3.  Omnia  dicimur  in  Deo  videre,  et  secundum 
ipsom  de  omnibus  judicare,   in  quantum  per  participationem   soi   luminis   omnia 

cognoscimns  et  judicamus Sicut  etiam  omnia  sensibilia  dicimur  videre  et  judi- 

care  in  sole,  i.  e.  per  lumen  solis.. .  Sicut  ergo  ad  videndum  aliquid  sensibiliter 
non  est  necesse,  quod  Tideatur  substantia  solis,  ita  ad  videndum  aliquid  intelligi« 
biliter  non  est  necessarium ,  quod  videatur  essentia  Dei.     1.  qu.  79.  art.  4. 

2)  Expos,  aurea  in  David.  Ps.  85.  Privilegium  rationalis  creaturae  est ,  quod 
videt  in  lumine  Dei,  quia  alia  animantia  non  vident  in  lumine  Dei.  Ideo  dicit: 
„In  lumine  tuo. "  Non  intelligitur  de  lumine  creato  a  Deo,  quia  sie  intelJigitur 
iUnd,  quod  dicitur:  „Fiat  lux;*'  sed  „in  lumine  tuo/*  quo  scilicet  tu  luces,  quod 

edt  similitudo  substantiae  tuae Hoc  lumen est  veritas  increata ,  qua  ali- 

qoa  Vera  cognoscimus.  Lumen  cnim  spirituale  veritatis  est:  quia  sicut  per  lu- 
men aliquid  cognoscimus,  in  quantum  lucidum,  ita  cognoscitur,  in  quantum  est 
venun. 

3)  Gratry,  Logik,  Bd.  1.  S.  80  ff.  (Uebersetz.  von  Pfahler,  Begensb.  1859.) 

Siieki,  0M«bi«bte  dtr  PhUoi ophie.   n.  ^\ 
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selbst,  und  das  Princip,  wovon  sie  ausgeht,  zu  erkennen  im  Stande 
sind*). 

Auch  sonst  erklärt  sich  der  heil.  Thomas  über  das  von  ihm  ge- 
brauchte Bild  von  der  Erleuchtung  der  Vernunft 'durch  das  göttliche 
Licht  in  einer  Weise ,  welche  allen  Zweifel  darüber  ausschliesst ,  dass 
der  GedanJc^^  welcher  diesem  Bilde  unterliegt,  in  der  That  kein  anderer 
sei,  als  der  oben  entwickelte  BegrifiF  der  „participata  similitudo." 
„  Alles, "  sagt  er,  „  sehen  wir  in  Gott,  und  über  Alles  urtheilen  wir  nach 
dem  göttlichen  Lichte,  in  so  fem  wir  durch  Theilnahme  an  seinem  Lichte 
Alles  erkennen  und  beurtheilen.  Denn  es  ist  ja  das  .natürliche  Licht 
unserer  Vernunft  nichts  anderes ,  als  eine  Theilnahme  an  dem  göttlichen 
Lichte')."  Und  wiederum:  Im  Lichte  der  ersten  Wahrheit  erkennen 
wir  Alles,  in  so  fem  erstens  das  natürliche  Licht  unserer  Vernunft  nichts 
anderes  ist,  als  eine  impressio  veritatis  aeteraae,  und  in  so  ferne  zwei- 
tens die  ersten  und  obersten  Principien,  nach  welchen  wir  Alles  beur- 
theilen, und  durch  welche  alle  anderweitige  Erkenntniss  bedingt  ist, 
in  der  ersten  und  höchsten  Wahrheit  ihren  objectiven  Grund  haben, 
und  als  ein  Abbild  jener  höchsten  und  unveränderlichen  Wahrheit  in  uns 
betrachtet  werden  müssen  ^).    Das  Licht  des  thätigen  Verstandes  ist  uns 


1)  In  1.  Boeth.  de  Trin.  1,  3.  fol.  117,  c.  Ünde  alii  dicunt,  quod  divina  Js- 
sentia  non  est  primum  cognitum  a  nobis  in  via,  sed  influentia  luminis  ipsius,  et 
secundum  hoc  Dens  est  primum ,  quod  a  nobis  cognoscitur.  Sed  hoc  etlam  stare 
aon  potest,  quia  prima  lux  influxa  divinitus  in  mentem  est  lux  naturalis,  per 
quam  constituitur  vis  inteUectiva.  Haec  autem  lux  non  est  primum  cognita  a 
mente,  neque  cognitione  qua  scitur  de  ea  quid  est,  cum  multa  inquisitione  Indi- 
geat  ad  cognoscendum  quid  est  intellectus ;  neque  cognitione,  qua  cognoscitur  an  est, 
quia  inteilectum  nos  habere  non  percipimus ,  nisi  in  quantum  percipimus  nos  in- 

telligere Nullus  autem  inteUigit  se  aliquid  in  teiligere ,   nisi  in  quantum  Intel- 

Ugit  aliquid  intelligibile.  Ex  quo  patet,  quod  cognitio  alici^us  intelligibilis  prae- 
cedit  cognitionem,  qua  quis  cognoscit  se  habere  inteilectum,  et  sie  influentia  lade 
intelligibüis  naturalis  non  potest  esse  primum  cognitum  a  nobis ,  et  multo  minus 
quaelibet  alia  influentia  lucis. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art.  11,  ad  3.  Omnia  dicimur  in  Deo  videre  et  secundom 
ipsum  de  omnibus  judicarc,  in  quantum  per  participationem  sui  luminis  omnia 
cognoscimus  et  judicamus.  Nam  et  ipsum  lumin  naturale  rationis  participatio 
quaedam  est  divini  luminis. 

3)  Quodlib.  10.  qu.  4.  art.  7,  c.  Ab  una  prima  veritate  multae  vAitatea  in 
mentibus  hominum  resultant,  sicut  ab  una  facie  hominis  resultant  multae  facies  in 
speculo  refracto.  Haec  autem  resultatio  veritatis  est  quantum  ad  duo ,  sc.  quan- 
tum ad  lumen  intellectuale ,  de  quo  in  Ps.  4. :  „  Signatum  est  super  nos  Inmen 
vultus  tui,  domine ',^^  et  quantum  ad  prima  principia  naturaliter  nota,  sive  sint 
complexa  sive  incomplexa.  Nihil  autem  possumus  veritatis  cognoscere,  nisi  ex 
primis  principüs  et  ex  lumine  intellectuali,  quaa  veritatem  manifestare  non  possont, 
nisi  secundum  quod  sunt  similitudo  illius  primae  veritatis,  quia  ex  hoc  etiam  ha- 
beut  quandam  immutabiütatem  et  infallibilitatem.  Sic  ergo  in  prima  veritate  se- 
cundom suam  essentiam  non  omnia  videntur  a  nobis  in  statu  viae,  com  nee  ipsa 


488 

unmittelblur  von  Gott  imprimirt ,  oad  wenn  es  in  der  heiligen 
Schrift  heisst ,  dass  Gott  uns  das  Licht  seines  Angesichtes  wie  ein  Sie- 
gel aufdrückt ,  so  will  dieser  Ausdruck  der  heiligen  Schrift  nichts  ande^ 
res  sagen»  als  dass  Gott  uns  durch  die  Vernunft,  welche  er  uns  gege- 
ben, vor  allen  übrigen  Geschöpfen  zu  Ebenbildern  seiner  Wesenheit 
gemacht  hat  0-.  Wir  haben  also  überall  keine  reale  Erleuchtung  des 
menschlichen  Verstandes  von  Seite  Gottes  im  Sinne  eines  unmittelbaren 
GoDtactes  zwischen  beiden,  sondern  nur  eine  Erleuchtung  in  dem 
Sione,  dass  die  menschliche  Vernunft  als  Bild  der  göttlichen  au  dem 
Lichte  der  letztem  Theil  hat. 

Es  ist  jedoch  auch  noch  ein  anderer  Gesichtspunkt  in's  Auge  zu 
foasen.  Die  menschliche  Vernunft  kann  nämlich  nicht  ganz  und  gar  von 
tor  göttlichen  Einwirkung  losgelöst  sein.  Denn  wie  der  mensch* 
liehe  Geist  nur  wurde,  weil  ihn  Gott  erschuf,  so  fährt  er  auch  nur 
fort  zu  sem,  weil  Gott  ihn  erhält,  und  kann  nur  wirken,  ,weil  Gott 
Ott  ihm  wirkt  Die  Erhaltung  und  Mitwirkung  Gottes  ist  ja  bei  allen 
geschöpflichen  Dingen  zu  ihrer  Fortdauer  und  zu  ihrer  Wirksamkeit 
erforderlich;  also  auch  bei  dem  menschlichen  Geiste.  In  Bezug  auf 
den  menschlichen  Geist  aber  kann  man  jene  Erhaltung^ und  Mitwirkung 
zur  Vemunftthätigkeit  mit  Recht  eine  Erleuchtung  nennen.  Denn  wie 
Gott  in  der  Schöpfung  des  Geistes  nicht  blos  durch  seine  Macht,  son- 
dern auch  als*  das  absolute  intellectuelle  Leben  thätig  ist ,  und  wie 
nur  deshalb,  was  die  Macht  hervorbringt,  gleichfalls  intellectuelles 
Leben  ist:  so  muss  auch  die  Erhaltung  und  Mitwirkung  hier  nicht 
blos  überhaupt  als  ein  Einfluss  Gottes,  sondern  überdiess  als  ein  Ein<- 
flttss  Gottes  als  der  absoluten  Vernunft  oder  des  unerschaffenen  Lich- 
tes betrachtet  werden.    Und  auch  in  diesem  Sinne  nünmt  Thomas  jene 

per  snam  essentiam  videatur  a  viatoribus ,  sed  m  ipsa  ratione  suae  imaginis ,  sc. 
rentatis  ab  ea  exemplatae  omnis  ventas  a  nobis  cognoscitar.  £t  exi^de  est, 
^od  dao  idem  verum  Tident,  in  quantum  ab  eadem  prima  Verität  e  reeultat  exem- 
plata  veritafi  in  mente  iitriusque:  et  ita  intelügendam  est  dictum  Augustini :  „8i 
mbo  Tiderimus,  id  verum  esse  quod  dico,  ubi  quaeso  videmus?  non  ego  in  te, 
nee  tu  in  me,  sed  ambo  in  ea,  quae  supra  nos  est,  incommutabili  veritate. ^^  S. 
Th.  1.  qu.  88.  art  3,  ad  1.  In  luce  primae  veritatis  omnia  intelligimus ,  in  quan- 
tum ipsnm  lumen  intellectns  nostri,  sive  naturale,  sive  gratuitum,  nihil  aliud  est, 
quam  qnaedam  impreseio  verittatis  aeternae.  C.  g.  1.  8.  c  47.  De  ver.  qu.  10. 
».  11,  ad  12. 

1)  De  spirit.  creat.  art.  10,  Si  homo  participaret  lumen  intelligibile  ab  an* 
gelo,  seqoeretur,  quod  homo  secnndum  mentem  non  esset  ad  imaginem  ipsiuB 
Dei,  sed*ad  imaginem  angelorum,  contra  id,  quod  dicitur  Gen.  1.:  ,;Faciamus  bo- 
mineai  ad  imaginem  et  similitudinem  nostram,"  i.  e.  A  coromunem  Trinitatis  ima* 
ginem ,  non  ad  imaginem  Angelorum ;  unde  dicimus ,  quod  lumen  intelleetus  agen- 
t» ,  de  quo  Aristoteles  loquttur ,  est  nobis  immediate  impressum  a  Deo,  et  secun- 
dum  qnod  discemimus  verum  a  falso,  et  bonnm  a  malo.  Et  hoc  dicitur  in 
Pfealmo:  „Mnhi  dicunt,  qnis  ostendit  nobis  bona?  Signatum  est  super  nos  lomai 
voltns  tuiy  Domine!''    S.  Tb.  1.  qu.  64.  art  6. 

31* 
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Erleuchtung  der  menschlichen  Vernunft  durch  das  göttliche  Licht,  wo* 
von  er  die  Erkenntnissfähigkeit  der  letztem  abhängig  macht  ^).  Nie 
aber  versteht  er  sich  dazu,  jene  Erleuchtung  im  eigentlichen  Sinne  zu 
nehmen,  der  Vernunft  einen  unmittelbaren  Contact  mit  einem  von  ihr 
verschiedenen,  nämlich  mit  dem  göttlichen  Lichte  als  solchem  zuzuspre- 
chen, und  davon  ihre  Erkenntnissfähigkeit  abhängig  zu  machen.  Die- 
sen Gedanken  weist  er  schlechterdings  ab.  Das  körperliche  Auge  er- 
hält von  der  Sonne  nicht  ein  natürliches,  ihm  selbst  eigenthümliches 
Licht,  wodurch  es  in  den  Stand  gesetzt  würde,  die  äussern  Dinge 
ohne  den  Einfluss  des  äussern  Sonnenlichtes  zu  sehen.  Dagegen  er- 
hält die  Vernunft  von  der  ungeschaffenen  geistigen  Sonne  ein  solches 
natürliches  Licht,  welches  ihr  wesentlich  eigenthümlich  ist,  und  wo- 
durch sie  die  Dinge  erkennen  kann.  Deshalb  bedarf  das  Auge  zum  Sehen 
stets  des  äussern  Sonnenlichtes,  die  Vernunft  dagegen  bedarf  eines 
solchen  von  ihr  selbst  verschiedenen  Lichtes  zur  Erkenntniss  nicht; 
sie  hat  das  Licht  in  sich  selbst.  Wenn  man  daher  auch  die  Vemunft- 
erkenntniss  mit  dem  Sehen  des  leiblichen  Auges  in  Vergleich  setzen 
kann ,  so  ist  dieser  Vergleich  doch  nicht  in  jeder  Beziehung  giltig ;  viel- 
mehr muss  seine  Giltigkeit  in  die  eben  angegebenen  Schranken  einge- 
schlossen werden^). 

Dieses  vorausgesetzt,  erklärt  es  sich  denn  nun  auch,  in  wie  fem  man 
mit  Augustinus  sagen  dürfe,  dass  wir  Alles,  was  wir  erkennen,  in  den 
ewigen  Ideen  erkennen.  Nur  in  so  fem  kann  und  darf  man  dieses  sa- 
gen, als  man  dadurch  die  göttlichen  Ideen  als  den  Grund  unserer 
Erkenntniss  bezeichnen  will.  Wie  wir  sagen,  dass  wir  in  der  Sonne 
sehen,  weil  die  Sonne  uns  das  Licht  spendet,  m  welchem  wir  sehen, 
und  nicht  etwa ,  weil  wir  die  Sonne  und  in  ihr  die  Dinge,  die  um  uns 
her  sind ,  schauen :  so  erkennen  wir  auch  in  den  gö  Ulichen  Ideen,  weil 
Gott  unserer  Seele  das  Licht  der  Vernunft  verleiht,  und  dadurch  an  dem 
Lichte,  in  welchem  er  Alles  erkennt,  Thcil  nehmen  lässt,  und  nicht 
etwa ,  weil  wir  in  Gott  die  ewigen  Ideen  und  in  ihnen  das  Wesen  der 
Dinge  schauen.  Denn  diese  Erkenntnissweise,  die  Gott  allein  natür- 
lich ist,  wird  dem  geschaffenen  Geiste  nur  durch  das  übernatürliche 


1)  Opusc.  70.  Sup.  Boeth.  de  Trin.  1,  I.  ad  6.  ISicut  dicit  Augustinus  1.  8. 
Bup.  Genes,  ad  litt.  Sicut  aer  illuminatur  a  lumine  praesente,  quod  si  fiierit  ab* 
sens ,  continuo  tencbratur :  ita  mens  illustratur  a  Deo,  et  ita  etiam  lumen  natu- 
rale semper  Deus  causat  in  anima,  non  alind  et  aliud,  sed  idem;  non  enim  est 
causa  fieri  solum,  sed  etiam  esse  ipsius.  In  hoc  ergo  Deus  continue  operatur  in 
mente,  quod  in  ipsa  lumes  Naturale  causat  et  ipsum  dirigit,  et  sie  mens  non>sine 
operatione  causae  primae  in  suam  operationem  procedit. 

2)  Ib.  1.  c.  ad  3.  Dicendum,  quod  oculus  corporalis  ex  illustratione  solis 
corporalis  non  consequitur  lumen  aliquod  sibi  naturale ,  peV  quod  possit  facere 
viBibilia  in  actu,  sicut  consequitur  mens  ex  illustratione  solis  increati;  et  ideo 
ocmIus  indiget  semper  exteriori  lumine,  et  non  mens. 


485 

Licht  der  hinunlischen  Glorie  zu  Theil  ^).  Wenn  also  der  heil.  Augu- 
stin  sagt ,  dass  wir  Alles ,  was  wir  erkennen ,  nicht  in  uns ,  sondern  in 
der  anwandelbaren  Wahrheit ,  die  über  uns  ist ,  erkennen ,  und  dadurch 
als  die  höchste  Norm,  nach  welcher  wir  über  die  Wahrheit  urtheilen, 
die  göttlichen  Ideen  selber  angibt :  so  wollte  er  nach  der  Erklärung  des 
heil.  Thomas  nichts  anderes  behaupten,  als  dass  wir  darum  ein  zuver- 
lässiges Urtheil  über  die  Wahrheit  unserer  Erkenntnisse  haben,  weil 
die  Gesetze ,  die  in  unserm  Geiste  liegen ,  der  ewigen  Wahrheit,  welche 
in  Gott  ist,  entsprechen^).  , 

§.  138. 

So  muss  denn  immer  daran  festgehalten  werden ,  dass  es  unserer 
Vernunft  eigen  sei ,  ihre  Begriffe  durch  Abstraction  von  den  sinnlichen 
Vorstellungen  zu  gewinnen  ^),  und  dann  von  den  Begriffen  zur  Erkennt- 
mss  der  Wahrheiten  fortzuschreiten,  welche  dadurch  bedmgt  sind. 
Es  firägt  sich  nun,  welche  Begriffe  die  ersten  sind,  die  wir  gewinnen. 


1)  S.  Th.  1.  qu.  84.  art.  5.  Cum  quaeritur,  utrum  anima  humana  in  rationi- 
bns  aetemis  omnia  cognoscat:  dicendum  est,  quod  aliquid  in  aliquo  dicitur  cog- 
nosd  dupliciter.  Uno  modo  sicut  in  objecto  cognito,  sicut  videt  aüquis  in  spe- 
cnlo  ea,  quorum  imagines  in  speculo  resultant:  et  hoc  modo  anima  in  statu  prae- 
sentifl  vitae  non  potest  vidcre  omnia  in  rationibus  aetemis;  sed  sie  in  rationibus 
aetemis  cognoscnnt  omnia  Beati ,  qui  Deum  vident  et  omnia  in  ipso.  Alio  modo 
didtnr  aliqnid  cognosci  in  aliquo  sicut  in  cognitionis  principio:  sicut  si  dicamus, 
qaod  in  sole  videntur  ea,  quae  videntur  per  solem.  £t  sie  necesse  est  dicere, 
quod  anima  humana  cognoscat  omnia  in  rationibus  aeternis,  per  quarum  par- 
ticipationem  omnia  cognoscimus.  Ipsum  enim  himen  intellectuale ,  quod  est  in 
Qobis ,  nihil  est  aUud  quam  quaedam  participata  similitudo  luminis  increati ,  in 
quo  continentur  ratiouQS  aeternae.  Undc  in  Ps.  4,  6.  dicitur:  „Multi  dicunt: 
Quis  ostendit  nobis  bona  ?  "  Cui  quaestioni  Psalmista  respondet  dicens :  „  Signa- 
tum  est  super  nos  lumen  vultus  tu!  Domine  :^'  quasi  dicat,  per  ipsam  sigillationem 
dirini  luminis  in  nobis  omnia  demonstrantur.  De  Spir.  creat.  art.  10,  ad  8.  Au- 
gustinus posuit  rationes  rerum  in  mentc  divina,  et  quod  per  eas  secundum  intel- 
lectnm  illnstratum  a  luce  divina  de  omnibus  judicamus,  non  quidem  sie,  quod  ipsas 
rationes  videamus ;  hoc  enim  esset  impossibile ,  nisi  ipsam  Dei  essentiam  videre- 
mus;  sed  secundum  quod  illae  aeternae  rationes  imprimunt  in  mentes  nostras. 

'S)  C.  g.  1.  3.  c.  47.  Qiiamvis  di versa  a  diversis  cognoscantur  et  credantur 
Tera,  tarnen  quaedam  sunt  vera,  in  quibus  omnes  homines  concordant,  sicut  sunt 
prima  principia  intellectus  tam  speculativi,  quam  practici,  secundum  quod  univer- 
saliter  in  mentibus  hominum  divinae  veritatis  quasi  quaedam  imago  resultat.  In 
qoantum  ergo  quaelibet  mens,  quidquid  per  certittdinem  cognoscit,  in  bis  princi« 
püs  intuetur,  secundum  quae  de  omnibus  judicatur,  facta  resolutione  in  ipsa,  di- 
dtnr omnia  in  divina  veritate  vel  in  rationibus  aeternis  videre,  et  secundum  eas 
de  omnibus  judicare.  Vgl.  hierüber:  Kleutgen,  Phil,  der  Vorzeit.  Bd.  1.  S.  89  ff. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  86.  art.  1.  Cognoscere  id,  quod  est  in  tali  (i.  e.  corporali) 
materia  individuali,  non  prout  est  in  materia,  est  abstrahere  formam  a  materia 
individuali,  quam  repraesentant  phantasmata. 
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Da  lehrt  denn  der  heil.  Thomas,  dass  gerade  die  höchsten  Begriffe 
die  ersten  sind,  durch  welche  der  Verstand  jedweden  Gegenstand 
denkt ').  Der  Grund  hievon  liegt  in  der  Beschaffenheit  unsers  Er- 
kenntnissvermögens.  Weil  nämlich  die  intellectuelle  Erkenntniss  von 
der  sinnlichen  ihren  Anfang  nimmt,  die  sinnliche  aber  immer  i)ur  Ein- 
zelnes erfasst :  so  muss  in  so  fem  allerdings  die  (sinnliche)  Kenntoiss 
des  Einzelnen  der  (intellectuellen)  Erkenntniss  des  Allgemeinen  vor- 
ausgehen. Wenn  wir  aber  sowohl  die  sinnliche  als  die  intellectuelle 
Erkenntniss,  jede  für  sich  betrachten,  so  muss  die  eine  wie  die  andere 
von  dem  allgemeinern  beginnen  *).  Denn  unsere  Vernunft  ist  nicht  von 
vorneherein  im  Besitz  ihrer  Erkenntnisse,  sondern  erhält  dieselben, 
vom  Zustande  des  blossen  Vermögens  zur  Actualität  (de  potentia  in 
actum)  übergehend.  Jede  Kraft  aber,  die  sich  auf  solche  Weise  ent- 
wickelt, gelangt  zuerst  nur  zu  einem  unvollendeten  Act,  welcher  zwi- 
schen dem  Vermögen  und  der  voll(to  Actualität  in  der  Mitte  liegt  Da 
also  die  Erkenntniss  dadurch  sich  vollendet,  dass  der  Gegenstand  mit 
aller  Bestimmtheit  aufgefasst  wird ,  so  muss  sie  von  jenen  Begriffen 
beginnen ,  durch  welche  der  Gegenstand  mit  weniger  Bestimmtheit  ge- 
dacht wird.  Diess  sind  aber  die  hohem  oder  allgemeinern ;  denn  wenn 
wir  etwas ,  worin  vieles  enthalten  ist,  erkennen,  ohne  das,  was  in  ihm 
enthalten  ist ,  jedes  seiner  Eigenthümlichkeit  nach  mit  zu  erkennen,  wie 
solches  bei  den  höhern  und  allgemeinem  Begriffen  der  Fall  ist ,  so  ist 
diese  Erkenntniss  eine  unbestimmte  ^).  —  Aber  wenn  auch  die  höchsten 
Begriffe  die  ersten  sind,  durch  welche  die  Vernunft  jeden  Gegenstand 
denkt,  so  folgt  daraus  nicht,  dass  wir  das  Allgemeine  als  solches  frü- 
her erkennen,  als  das  Einzelne.  Denn  etwas  anderes  ist  es,  durch 
allgemeine  Begriffe  erkennen,  und  etwas  anderes,  die  Allgemeinheit 
unserer  Begriffe  einsehen;  etwas  anderes,  im  Gegenstande  nur  das  auf- 
fassen, was  ihm  mit  andern  gemein  ist,  und  etwas  anderes,  erkennen, 


1)  ß.  Th.  1,  2.  qu.  94.  art  2,  c.  -  1.  qu.  87.  art  8,  ad  1.  De  verit  qa.  10. 
art  6. 

2)  S.  Th.  1.  qiL  85.  art  2.  Gognitio  singulariiun  est  prior  quoad  nos,  quam 
cognitio  universalium,  sicut  cognitio  sensitiva,  quam  cognitio  inteUectiva.  Sed  tarn 
aecundum  sexiBum,  quam  secundum  intellcctum  cognitio  magis  communis  est  prior, 
quam  cognitio  minus  communis.    In  1.  Boeth.  de  trin.  qu.  1.  art.  8,  c. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  85.  art  2.  Omne,  quod  procedit  de  potentia  in  actum,  prios 
pervenit  ad  actum  incompletum,  qui  est  medius  inter  potentiam  et  actum,  .quam 
a4  actum  perfectum;  actus  autem  perfectus,  ad  quem  perrenit  inteUectus,  est 
sdentia  complcta,  per  quam  dittincte  et  determinu^o  res  cognoscuntur ;  actus  au- 
tem incompletus  est  sdentia  imperfecta,   per  quam  sduntur  res  indistincte  sab 

quadam  confusione Ck)gno8cerc  animal  indistincte ,   est  cognoscere  animal  in 

quantum  est  animal.;  cognoscere  autem  animal  disUncte,  est  cognoscere  animal  In 

quantum  est  rationale  vel  irrationale Prins  igitur  occurrit  inteUectui  nostro 

cognoscere  animal,  quam  cognoscere  homincm;  et  eadem  ratio  est,  si  comparemoi 
quodcunque  magis  universale  ad  minus  universale.  In  1.  Boeth.  de  (rät  qa.  1.  art.ayC 
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dass  ihm ,  was  wir  von  ihm  denken ,  mit  andern  gemein  ist  Nur  dann 
aber,  wenn  wir  diese  Allgemeinheit  erkennen,  erkennen  wir  das  Allge- 
meine als  solches.  In  dieser  Beziehung  also  geht  unsere  Erkenntnis^; 
den  umgekehrten  Weg,  indem  sie  von  dem  Einzelnen  zu  den  minder 
allgemeinen,  und  von  diesen  zu  den  allgemeinsten  Begriffen  aufsteigt 
Dann,  wenn  dieser  Weg  zurück  gelegt  ist,  steigen  wir  synthetisch 
von  dem  Allgemeinsten  auf  der  Leiter  der  besondern  Begriffe  wieder 
zum  Einzelnen  herab  ^). 

Der  allgemeinste  und  unbestimmteste  Begriff  nun  ist  der  Begriff  des 
Seins.  Dieser  ist  deshalb  auch  der  erste  und  früheste  Begriff  des  Ver- 
standes ,  durch  welchen  dieser  von  Anfang  an  alle  Dinge  denkt  Dieser 
Begriff  eignet  dem  Verstände  in  so  fem  von  Natur  aus,  als  der  Verstand 
im  Augenblicke ,  wo  er  erkennend  thätig  zu  sein  beginnt ,  denselben  hat 
und  haben  muss ,  um  Etwas  denken  zu  können.  :  Denn  was  er  denkt, 
muss  er  als  ein  Etwas,  als  ein  Ding,  als  ein  Seiendes  denken:  und 
dies  vermag  er  nicht  ohne  den  Begriff  des  Seins.  Indem  aber  der  thä- 
tige  Verstand  im  möglichen  den  Begriff  des  Seins  und  im  Anschluss  an 
diesen  die  übrigen  allgemeinsten  Begriffe  erzeugt,  ist  hierin  dem  mög- 
lichen Verstände-  zugleich  auch  die  Grundlage  gegeben  zur  Erkennt- 
niss  der  höchsten  Principien  alles  Seins  und  Denkens ').  Daraus  folgt, 
dass  auch  di^se  höchsten  Principien  der  mensdiliche  Verstand  von 
Natur  aus  innehat,  dass  er  sie  unmittelbar  erkennt  im  Lichte  des  thä- 
tigen  Verstandes,  und  daher  auch  von  Anfang  nach  denselben  denkt, 
bevor  er  deren  Inhalt  sich  zum  wissenschaftlichen  Bewusstsein  gebracht 
hat')-  Und  eben  weil  diese  Principien  und  die  ihnen  zu  Grunde  lie- 
genden Begriffe  von  Natur  aus  im  Menschen  da  sind ,  darum  ist  auch  der 
Mensch  von  Natur  aus  fähig  der  Wissenschaft  Denn  alle  Wissenschaft 
beruht  ja  wesentlich  auf  diesen  Principien ,  indem  nur  auf  ihrer  Grund- 
lage jene  Folgerungen  erschlossen  werden  können ,  welche  den  Inhalt 
der  Wissenschaft  bilden.  ¥£  sind  jene  Begriffe  und  Principien  gleichsam 
der  Saame  der  Wissenschaft,  welcher  im  Verstände  da  ist  und  da  sein 
muss  vor  der  Wissenschaft  selbst,  um  diese  zu  ermöglichen  *).  Und  in  so 


1)  Vgl.  Liberatore,  Erkenntnisstheorie  des  h.  Thomas  (deutsch  von  Franz)  S.  223  f. 

.2)  C.  g.  1.  2.  c.  93.  p.  343.    Katuraliter  intellectus  noster  cognoscit  ens  ^  et 

ea,  qoae  sunt  per  se  entis,  in  quantum  hujusmodi :  in  qua  cognitione  fundatur  pri- 

morum  principiorum  uotitia,  ut  „non  esse  simul  affirmare  et  negare,  et  alia  hu- 

juflmpdi "  S.  TL  1,  2.  qu.  94.  art.  2.    De  ver.  qu.  11.  art.  1,  c. 

3)  C.  g.  1.  4.  c.  11.  p.  359.  Intellectus  noster  aliqua  naturaliter  cognoscit, 
sicut  prima  inteUigibüium  principia,  quorum  intelligibiles  conceptiones,  quae  verba 
i&teriora  dicuntur,  naturaliter  in  ipso  existunt,  et  ex  eo  procedunt. 

4)  De  yerit.  qu.  11.  (de  magistro)  art.  1.  Praecxistunt  in  nobis  quaedam 
8€mina  scientiarum,  scilicet  primae  conceptiones ,  quae  statim  lumine  intellectus 
agentis  cognoscimtur  per  species  a  sensibilibus  abstractas ,  sive  sint  complexa ,  ut 
dignitaies,  sive  incomplexa,  ut  ratio  cutis  et  unius  et  hiyusmodi,  quae  statim  in- 
tellectus apprehendit. 
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fern  kann  man  sogar  ein  gewisses  Eingeborensein  der  Wissenschaft 
nach  ihrem  subjectiven  Grunde  annehmen,  freilich  nicht  in  depi  Sinne, 
als  wären  jene  subjectiven  Grundlagen  der  Wissenschaft  —  die  höchsten 
Begriffe  und  Principien  —  vor  aller  Erfahrung  und  ohne  dieselbe  dem 
Geiste  immaneüt ;  denn  es  ist  ja  doch  immer  die  sinnliche  Erkenntniss, 
aus  welcher  der  thätige  Verstand  jene  höchsten  Begriff^  und  Principien 
in  natürlichem  Processe  abstrahirt  und  dem  möglichen  Verstände  ein- 
prägt *)•  Aber  in  so  fem  der  thätige  Verstand  uns  eingeboren  ist,  und 
wir  in  dem  Lichte  desselben  sogleich,  wenn  wir  zu  erkennen  anfangen, 
ohne  weiteres  intellectuelles  Suchen  und  Forschen  jene  Begriffe  und  Prin* 
cipien  erfassen ,  kann  man  sagen ,  dass  in  dem  thätigen  Verstände  uns 
jene  Begriffe  und  Principien  und  in  diesen  wiederum  die  Wissenschaft 
ursprünglich  emgepflanzt  seien  ^). 

§.  139. 

Hieraus  ist  nun  aber  von  selbst  ersichtlich,  dass  all  unser  Erkennen, 
so  weit  es  sich  auf  das  U6bersinnliche  bezieht,  in  doppelter  Weise  sich 
bethätigt,  nämlich  als  einfache  Ergreifung  der  Wahrheit  und  als  fort- 
schreitendes Denken.  Ersteres  ist  das  eigentlich  intellectuelle,  letzteres 
das  rationelle  Erkennen.  Im  intellectuellen  Erkennen  erfassen  wir  die 
einfachsten  Begriffe  und  die  allgemeinsten  Sätze,  deren  Wahrheit  durch 
sich  selbst  erkannt  wird,  die  „principia  simplicia''  und  die  „principia 
complexa ;  ^'  —  im  rationellen  Erkennen  dagegen  schreiten  wir  aus  jenen 
Principien  durch  Schlussfolgerung  zu  weitem  Erkenntnissen  fort  ^).  Und 
das  ist  dann  die  Wissenschaft.  Das  intellectuelle  Erkennen  ist  somit  die 
wesentliche  Voraussetzung  und  Grundlage  des  rationellen ;  letzteres  ist 
ohne  ersteres  nicht  möglich. 

Und  nach  dieser  Norm  unterscheidet  denn  der  heil.  Thomas  im 
hohem  Erkbnntnissvcrmögen  ein  Doppeltes,  nämlich  den  Verstand  (in- 
tellectus)  und  die  Vernunft  (ratio).  Dem  Verstand  gehört  die  Bildung 
der  Begriffe  und  der  aus  diesen  Begriffen  resultirenden  Sätze  an;  der 


1)  C.  g.  1.  8.  c.  46.  Principia  indemonstrabiüa  cognoscimtur  per  lomen  intel- 
lectus  agentis.  1.  2.  c.  88.  p.  848.  Ipsorum  principiorum  cognitio  in  nobis  ex 
Bensibilibus  causatur ;  nisi  enim  aliquod  totum  sensu  percepissemus ,  nun  posse- 
mos  intelligere,  quod  totum  esset  migus  parte,  etc. 

2)  De  verit.  qu.  10.  art.  6.  Et  secundum  hoc  verum  est,  quod  scientiam  a 
sensibilibus  mens  nostra  accipit ;  nihilominuB  tarnen  ipsa  anima  in  fee  similitadines 
rerum  format ,  in  quantum  per  lumen  intellectus  agentis  efficiuntur  fohnae  «  sen- 
Bibus  abstractae  intelligibiles  actu,  ut  in  intellectu  possibiü  recipi  possint.  £t  sie 
etiam  in  lumine  intellectus  agentis  nobis  est  quodammodo  omnis  scientia  originali- 
ter  indita,  mediantibus  universalibus  conceptionibus ,  quae  statim  lumine  intellec- 
tus agentis  cognoscuntur^ 

8)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  8.  lutelligere  est  simpliciter  veriutem  intelligibüem 
apprehendere ;  ratiocinari  est  procedere  de  uno  intellecto  ad  aliud,  ad  veritaton 
intelligibilem^  cognoscendam. 
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Vernunft  dagegen  das  discursive  Denken,  welches  auf  dem  Wege  der 
Untersuchung  und  Schlussfolgerung  zu  weitem  Erkenutuissen  fort- 
schreitet Hienach  steht  die  Vernunft  unter  dem  Verstände*  und  hat 
diesen  zu  ihrer  weeentHchen  Voraussetzung.  Die  Vernunft  ist  das  Or- 
gan der  Wissenschaft,  der  Verstand  die  Grundlage  der  letztem.  Beide 
aber  dürfen  nicht  als  zwei  verschiedene  Vermögen  betrachtet  werden; 
vielmehr  sind  beide  nur  Ein  Vermögen  und  unterscheiden  sich  nur  be- 
ziehungsweise von  einander.  Der  Verstand  (intellectu.s)  ist  unser  höheres 
Erkenntnissvermögen,  in  so  fern  es  so  beschaffen  ist,  dass  es  Begriffe 
und  Sätze  bilden  kann ,  und  in  so  fem  dann  der  Verstand  wiederum 
so  beschaffen  ist,  dass  er  die  höchsten  Begriffe  und  die  höchsten 
Grundsätze ,  auf  denen  alle  unsere  Erkenutniss  bemht,  von  Natur  aus 
inne  hat,  oder  mit  andern  Worten :  in  so  ferne  er  von  Natur  aus  die 
Fähigkeit  und  Fertigkeit  besitzt,  jene  höchsten  Begriffe  und  Grund- 
sitze in  dem  Augenblicke  sich  anzueignen,  wo  er  zu  denken  anfangt, 
heisst  er  Habitus  principiorum  ( simplicium  et  complexorum ).  Die 
Vernunft  dagegen  ist  dasselbe  höhere  Erkenntnissvermögen,  in  so  fem  es 
im  Stande  ist,  aus  den  höchsten  Principien  zu  ferneren  Erkenntnissen  fort* 
zuschreiten.  Es  ist  hienach  klar,  dass  die  Vernunft  im  Menschen  die 
Ergänzung  des  Verstandes  ist  und  in  so  fern  eine  Un Vollkommenheit 
involvirt,  al^  es  vollkommener  wäre,  wenn  der  Mensch  Alles  unmit- 
telbar in  intellectueller  Auffassung  erkenAen  würde ,  und  nicht  in  der 
Nothwendigkeit  sich  befände,  erst  auf  dem  Wege  der  Schlussfolgcrung 
zur  Erkenutniss  gewisser  Wahrheiten  zu  gelangen,  unser  Erkenntniss- 
vennögen  heisst  daher  das  rationelle,  im  Gegensatze  zu  dem  rein  in- 
telleetuellen,  nicht  als  ob  es  gar  nicht  intellectuell  wäre,  sondern  weil 
es  nur  in  so  weit  intellectuell  genaimt  werden  kann,  als  es  auch  in 
ihm  irgend  eine  einfache  Auffassung  der  Wahrheit  gibt,  ohne  welche 
nämlich  das  vermittelte  Erkennen  weder  einen  zuverlässigen  Anfang, 
noch  ein  befriedigendes  Ende  haben  könnte;  denn  die  intellectuelle 
Erkenntniss  der  Wahrheit  durch  den  Verstand  ist  wie  die  Voraussetzung, 
so  auch  der  Zweck  der  Vernunftthätigkeit  \). 


1)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  8.  Dicendum,  quod  ratio  et  intellectus  in  homine  non 
possunt  esse  diversae  potentiae :  quod  manifeste  cognoscitur ,  si  utriusqne  actus 
consideretor.  Intelligere  est  enim  simpliciter  veritatem  intelligibilem  apprehendere ; 
ratiocinari  autem  est  procedere  de  uno  intellecto  in  aliud  ad  yeritatem  intelligibi- 
lem cognoscendam.  £t  ideo  Angeli ,  qui  perfecto  possident ,  secundum  modum 
Boae  natorae,  cognitionem  intelligibilis  veritatis,  non  habent  necessc  procedere  de 
uno  ad  aliud;  sed  simpliciter  et  absque  discursu  veritatem  rerum  apprehendunt. 
Homines  autem  ad  intelligibilem  veritatem  cognoscendam  perveniunt  procedcndo 
de  uno  ad  aliud :  et  ideo  rationales  dicuntur.  Patet  ergo  ,  quod  ratiocinari  com- 
parator  ad  intelligere,  sicut  moveri  ad  quiescere,  vel  acquirere  ad  habere:  quo- 
nmi  nnum  est  perfecti,  aliud  autem  imperfecti.  £t  quia  motus  scmper  ab  immo- 
bOi  procedit,  et  ad  aliquid  quietum  terminatur,  inde  est,  quod  ratiocinatio  liu* 
mana  secundum  viam  inquisitionis  vel  inventionis  procedit  a  quibusdam  simpliciter 
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Das  sind  die  allgemeinsten  metaphysischen  und  erkenntnisstheo- 
retischen Grundsätze  der  thomistischen  Lehre.  Indem  wir  im  Fol- 
genden die  Art  und  Weise  zu  zeigen  haben,  wie  diese  Principien" bei 
Thomas  auf  die  besondern  Gebiete  der  menschlichen  Erkenntniss  sich 
angewendet  finden,  wird  zugleich  auch  deren  Entwicklung  und  Aus- 
führung noch  einen  weitem  Umfang  gewinnen.  —  Aber  das  ist  aus 
dem  Bisherigen  schon  ersichtlich ,  dass  Thomas  die  Grundprincipien 
der  Metaphysik  und  Erkenntnisslehre  mit  unübertrefflicher  Klarheit 
festgestellt  hat.  Hier  greift  Alles  auf  das  Genaueste  ineinander;  es 
kann  kein  Satz  wegfallen,  ohne  dass  dadurch  das  Ga^ze  beeinträch- 
tigt und  in  seiner  organischen  Einheit  zerstört  würde.  Die  Grundbe- 
stimmungen über  Form  und  Materie  geben  die  leitenden  Grundsätze 
an  die  Hand  über  das  Verhältnisse  zwischen  dem  Allgemeinen  und  Be- 
sondem ,  und  die  Frage  über  dieses  Verhältniss ,  welche  so  lange  die 
Geister  beschäftigt  und  aufgeregt  hatte,  ist  endlich  hier  in  der 
thomistischen  Lehre  vollständig  zum  Austrag  gebracht.  Die  selbstr 
ständige  Realität  des  Individuums  ist  hier  vollständig  gewahrt;  es 
sinkt  dasselbe  nicht  zu  einer  blossen  vorübergehenden  Erscheinung 
weise  des  Allgemeinen  herab;  es  verflüchtigt  sich  nicht  im  Begriffe, 
sondern  bleibt  als  gediegene  Realität,  als  ein  in  sich  bestehendes  und 
in  sich  abgeschlossenes  Sein  stehen.  Ebenso  ist  aber  auch  die  objec- 
tive  Bedeutung  des  Allgemeinen  entschieden  betont,  weil  d^r  Inhalt 
des  allgemeinen  Begriffes  nach  dieser  Lehre  das  Wesen  des  objectiven 
individuellen  Seins  repräsentirt  Und  so  ist  .die  menschliche  Erkenntniss 
auch  von  jener  absoluten  Ohnmacht  und  Unfähigkeit,  zu  den  übersinn- 
lichen Gründen  und  Beziehungen  der  Dinge  vorzudringen,  in  welcher 
sie  sich  der  nominalistischen  Lehre  gemäss  befinden  soll,  befreit,  und 
der  Bereich  des  Idealen  ihr  aufgeschlossen.  Wie  Denken  und  Sein 
hier  nicht  in  einander  aufgehen,  so  ist  auch  keine  unübersteigliche 
Kluft  zwischen  beiden  gesetzt,  sondern  beide  sind  durch  das  innigste 
Band  mit  einander  verbunden.  Damit  ist  eine  wissenschaftliche  Er- 
kenntnisslehre erst  möglich  gemacht,  aber  auch  die  leitenden  Grund- 
sätze derselben  sind  hiemit  im  Keime  schon  gegeben.  In  welch  licht- 
voller und  bestimmter  Weise  Thomas  dieselbe  auf  der  Grundlage  der 
aristotelischen  Principien  bis  in's  Einzelnste  entwickelt  hat,  haben  wir 
gesehen.  Der  Punkt,  auf  welchen  in  der  Erklärung  der  menschlichen 
Erkenntniss  Alles  ankommt,  nämlich  wie  imd  wodurch  das  Object  dem 


intellectis ,  quae  sunt  prima  principia ;  et  rursus  in  via  judicii  resolvendo  redit  ad 
prima  principia,  ad  quae  inventa  examinat.  Manifestum  est  autem,  quod  quies* 
cere  et  moveri  non  reducuntur  ad  diversas  potentias,  sed  ad  unam  et  eandem 
etiam  in  naturalibus  rebus :  quia  per  eandem  naturam  ah'quid  movetur  ad  locum 
et  quiescit  in  loco.  Multo  ergo  magis  per  eandem  potentiam  intelligimoa  et  ra- 
Üodnamor.  Et  sie  patet,  quod  in  homine  eadem  potentia  est  ratio  et  intell^cttis. 
Ygl  De  verit.  qu.  15.  art.  1.  S.  Th.  1.  qu.  58.  art.  8. 
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erkennenden  Subjecte  zur  Erkenntniss  vermittelt  wird,  ist  in  der  Theo- 
rie der  sinnlichen  und  intelligibeln  Species  in  der  klarsten  und  be- 
stimmtesten Weise  zur  Lösung  gekommen.    Das  Gleiche  gilt  von  der 
Frage,  wie  denn  das  erkennende  Subject  überhaupt  zu  einer  intelli- 
gibeln Species  des  Objectes  gelange.    Die  Lehre  von   dem  thätigen 
Verstände  hat  diese  Frage  vollkommen  beantwortet.    Und  eben  durch 
diese  Lehre  vom  thätigen  Verstände  hat  Thomas  auch  glücklich  jene 
Klippe  vermieden,  welche  hier  den  Weg  des  forschenden  Geistes  ge- 
fthrdet    Er  hatte  nicht  nothwendig,  zur  Erklärung  der  übersinnlichen 
Erkenntiiiss  ein  unmittelbares  Einstrahlen  eines  göttlichen  Lichtes  in 
iesk  Geist  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  natürlichen  Erkenntniss 
anzunehmen;  er  hatte  nicht  nöthig,  das  natürliche  Licht  der  Vernunft 
in  einer  sogenannten  unmittelbaren  Idee  von  Gott  aufgehen  zu  lassen ; 
er  hatte  nicht  nöthig  zu  behfiupten,  dass  wir  alles  Uebersinnliche  und 
Ideale  unmittelbar  in  Gott  anschauen ;  —  ihm  genügte  für  das  Bedürf- 
oiss  der  übersinnlichen  Erkenntniss  der  thätige  Verstand  allein ;   da- 
darch  wich  er  dem  falschen  Mystici«mus  in  der  Erkenntniss  aus,  ohne 
doch  den  Kreis  der  natürlichen  Erkenntniss  zu  beschränken  und  zu 
verCTgen.     Der  falsche  Mysticismus  hüllt  die  Erkenntniss.  unter  dem 
Vorwande,  sie  ganz  in  Licht  einzutauchen,  iu  eine  überschwäugliche 
Donkelheit ;  die  Erkenntnisslehre  des  heil.  Thomas  beseitigt  dieses  ver- 
dunkelnde Licht  und  führt  dadurch  die  Erkenntniss  gerade  zum  wah- 
ren Lichte.    Diess  ist  es ,  was  die  thomistischc  Erkenntnisslehre  aus- 
zeichnet, und  wir  werden  sehen,» mit  welcher  Leichtigkeit  und  Sicher- 
heit Thomas  auf  der  Grundlage  seiner  Erkenntnisslehre  in  den  weiten 
Gebieten  der  höhern  Erkenntniss  sich  bewegt. 


o)   Theologie  und  Sohöpfongslehre. 

§.  140. 

Der  heil.  Thomas  unterscheidet  eine  dreifache  Erkenntniss  Gottes  : 
eine  schauende  Erkenntniss  (visio  intuitiva),'  dann  eine  Erkenntniss 
Gottes  durch  den  Glauben  (cognitio  per  iidem)  und  endlich  eine  Er- 
kenntniss Gottes  durch  die  natürliche  Vernunft  (cognitio  per  ratio- 
nem  naturalem). 

Fassen  wir  zuerst  die  intuitive  Erkenutniss  Gottes  in's  Auge ,  so 
ist  dieselbe  vermöge  ihres  Begriffes  so  beschaffen ,  dass  sie  unmittelbar 
und  direct  auf  die  göttliche  Wesenheit  als  auf  ihren  Gegenstand  geht. 
Zur  Ermöglichung  einer  solchen  Erkenntniss  i^t  nun  zwar  auf  Seite  der 
Erkenntnisskraft  eine  gewisse  Aehnlichkeit  mit  Gott  vorausgesetzt ;  aber 
von  einer  Vermittlung  dieser  Erkenntniss  durch  ein  von  geschöpflichen 
Dingen  entnommenes  Gedankenbild  kann  nicht  die  Rede  sein;  denn 
kein  gesehöpfliches  Bild  kann  die  göttliche  Wesenheit  so  darstellen;  wie' 
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sie  in  sich  ist  ^).  Es  ist  vielmehr  iu  dieser  Erkenntniss  die  göttliche 
Wesenheit  zugleich  das  Erkannte  oder  der  Erkenntnissgegenstand  und 
die  intelligible  Species,  durch  welche«  sie  erkannt  wird.  Desiialb  heisst 
sie  auch  „Visio  Dei  per  essentiam '). "  Verhält  es  sich  aber  also, 
dann  ist  ein  geschöpfliches  Wesen  aus  eigener  natürlicher  Kraft  dorch- 
aus  nicht  befähigt,  zu  einer  solchen  intuitiven  Erkenntniss  Gottes  sich 
zu  erheben.  Denn  da  das  Erkannte  in  dem  Erkennenden  stets  nach  der 
Weise  des  Erkennenden  ist,  so  richtet  sich  die  Erkenntniss  jeglichen 
Wesens  stets  nach  der  Beschaffenheit  seiner  Natur.  Wenn  also  die 
Weise  des  Seins  eines  Erkenntnissgegenstandes  die  natürliche  Seins- 
weise des  Erkenhenden  übersteigt ,  so  muss  auch  die  Erkenntniss  jenes 
Gegenstandes  die  Erkenntnisskraft  des  Erkennenden  übersteigen.  Ge- 
rade dieses  aber  findet  in  unserm  Falle  statt  Die  Natur  des  Menschen 
ist  die  Einheit  von  Seele  und  Leib  als  von  Materie  und  Form ;  die  Natur 
der  reinen  Intelligenzen  schliesst  zwar  die  Materie  aus ,  schliesst  aber 
dagegen  ein  die  Zusammensetzung  aus  Wesen  und  Sein.  Gott  aber  ist 
einerseits  ohne  alle  Materie,  und  andererseits  ist  er  selbst  sein  Sein :  — 
Wesenheit  und  Sein  sind  in  ihm  identisch.  So  übersteigt  die  Seinsweise 
Gottes  unendlich  weit  die  Seinsweise  aller  erkenntnissfähigen  geschöpf- 
lichen Wesen ;  und  folglich  sind  diese  auch  von  Natur  aus  keineswegs 
befähigt ,  Gott  zu  schauen ;  diese  Art  der  Erkenntniss  Gottes  übersteigt 
ihre  natürliche  Erkerintnisskraft  Vermöge  seiner  geistig  -  leiblichen 
Natur  ist  es  dem  Menschen  natürlich  (connaturale),  solche  Naturen  di- 
rect  und  per  speciem  propriam  zu  erkennen,  welche  ihr  Sein  in  der 
Materie  haben ;  vermöge  ilirer  aus  Sein  und  Wesen  zusammengesetzten 
Natur  ist  es  den  reinen  Intelligenzen  natürlich ,  solche  Wesen  direct 
und  per  speciem  propriam  zu  erkennen,  welche  zwar  von  der  Materie 
getrennt  sind,  aber  doch  Wesen  und  Sein  nicht  identisch  haben:  — 
weiter  hinauf  reicht  die  natürliche  Erkenntnisskraft  und  der  natürliche 
Erkenntnissbereich  beider  nicht,  sofern  nämlich  blos  von  der  direc- 
ten  Erkenntniss  per  speciem  propriam  die  Rede  ist.  Nur  Gott  ist  es 
natürlich,  sich  selbst  unmittelbar  durch  seine  Wesenheit  zu  erkennen ; 
denn  wie  er  durch  sich  isit,  so  muss  er  sich  auch  durch  sich  erkennen  ^). 


1)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art.  2,  c.  De  verit.  qa.  10.  (de  mente)  art.  11,  c.  Quodl. 
7.  qu.  1.  art.  1.    In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  6.  art  3. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art.  5,  c.  Cum  autem  aliquis  inteliectos  creatos  videt 
Deum  per  essentiam,  ipsa  essentia  Dei  fit  forma  intelligibilis  intellectus.  De  verit 
qu.  8.  art  1.    In  1.  sent  4.  dist.  49.  qu.  2.  art.  6,  c. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art  4.  Dicendum,  quod  impossibile  est,  quod  aliquis  in- 
tellectus creatus  per  sua  naturalia  essentiam  Dei  vidcat.  Ck)gnitio  enim  contingit, 
secundum  quod  cognitum  est  in  cognoscente.  Ck)gnitum  autem  est  in  cognoscente 
secundum  modum  cognoscentis.  Unde  ci\juslibet  cognoscentis  cognitio  est  secim- 
dum  modum  suae  naturae.  Si  igitur  modus  essendi  aliciyus  rei  cognitae  excedat 
modum  naturae  cognoscentis,  oportet,  quod  cognitio  illias  rei  sit  wpTK  natttram 


498 

« 

Also  eine  intuitive  Erkenntniss  Gottes  liegt  ausser  der  Möglich- 
keit des  menschlichen  Erkennens,  in  so  weit  das  letztere  ein  blos  na- 
türliches ist,  und  auf  dem  Boden  des  Natürlichen  sich  bewegt.  Soll  also 
dem  Menschen,  wie  überhaupt  jedem  geschöpflichen  Wesen  eine  intui- 
tive Erkenntniss  Gottes  zu  Theil  werden,  so  kann  solches  nur  auf  über- 
natürlichem Wege  geschehen.  Was  Gott  allein  natürlich  ist,  das  kann 
dem  Geschöpflichen  nur  als  ein  übernatürliches  zu  Theil  werden.  Gott 
selbst  muss  auf  übernatürliche  Weise  mit  der  menschlichen  Erkennt- 
nisskraft sich  so  verbinden,  dass  seine  Wesenheit  dieser  zugleich  das 
Erkenntnissobject  und  die  Erkenntnissform  (species  intelligibiles )  ist. 
Und  nicht  blos  dieses,  sondern  es  muss  auch  die  menschliche  Erkennt- 
msskraft  als  solche  durch  eine  übernatürliche  Erleuchtung  Gottes  über 
sieh  selbst  erhoben  werden,  es  muss  mit  der  natürlichen  so  zu  sagen 
ütch  noch  eine  übernatürliche  Erkenntnisskraft  in  Eins  zusammen- 
gdien ;  damit  daraus  jene  die  natürliche  Kraft  übersteigende  Fähig- 
keit resultire ,  das  Wesen  Gottes  zu  schauen.  Jene  höhere ,  übema- 
tftrliche  Erleuchtung  ist  das  lumen  gloriae '). 

Hieraus  ist  ersichtlich,  dass  die  intuitive  Erkenntniss  Gottes  in 
ihrer  Uebematürlichkeit  nicht  für  dieses  gegenwärtige  Leben  sich  eig- 
net, wo  die  Seele  mit  dem  Leibe  verbunden  ist,  und  daher  die  Natur 
des  Menschen  eine  ganz  andere  Erkenntnissweise  erheischt  und  mit 
sich  briflgt,  als  eine  solche  übernatürliche  Anschauung.  Die  intuitive 
Erkenntniss  Gottes  ist  uns  für  das  jenseitige  Leben  vorbehalten.  Nur 
durch  ausserordentliche  göttliche  Gnadeneinwirkung  kann  der  mensch- 
liche Geist  hienieden  schon  auf  Augenblicke  zu  jener  Schauung  Gottes 
emporgehoben  werden.  Das  aber  ist  dann ,  wie  gesagt ,  etwas  Ausser- 
ordentliches ,  und  muss  hier  ausser  Betracht  bleiben  ^). 

iUios  cognoscentis.  Est  aatem  multiplex  modus  essendi  rerum.  Quaedam  enim 
niot,  qnorum  natura  non  habet  esse  m'si  in  hac  materia  individuali:  et  higusmodi 
sunt  omnia  corporalia.  Quaedam  vero  sunt,  quorum  naturae  sunt  por  se  subsi- 
Stentes ,  non  in  materia  aliqua ,  quae  tamen  non  sunt  suum  esse ,  sed  sunt  esse 
habentes.  Et  hujnsmodi  sunt  substantiae  incorporeae,  quos  Angelos  dicimus.  So- 
lins  autcm  Dei  proprius  modus  essendi  est,  ut  sit  suum  esse  subsistens.  £a  igi- 
tor ,  quae  non  habent  esse ,  nisi  in  materia  individuali ,  cognoscere  est  nobis  con- 
naturale,  eo  quod  anima  nostra,  per  quam  cognoscimus,  est  forma  alicigus  mate- 

riae TnteUectui  autem  angelico  connaturale  est ,  cognoscere   naturas  non  in 

materia  existentes :  quod  est  supra  naturalem  facultatcm  intellectus  animae  secun- 
dmn  statum  praesentis  vitae,  quo  corpori  unitur.  Relinquitur  ergo,  quod  cognos- 
cere ipsum  esse  subsistens  sit  connaturale  soll  intellectui  divino,  et  quod  sit  supra 
facultatem  naturalem  ciyuslibet  intellectus  creati :  quia  nulla  creutura  est  suum 
esse,  sed  habet  esse  participaturo.  Kon  igitiur  potest  intellectus  creatus  Deiyn 
per  essentiam  videre,  nisi  in  quantum  Deus  per  suam  gratiam  sc  intellectui  creato 
coojnngit  ut  intelligibilem  ab  ipso.    De  verit.  qn   10.  (de  mente)  art.  11,  c. 

1)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art.  5.     De  verit  1.  c.    Quodlib.  7.  qn.  1.  art.  1,  c. 

2)  8.  Th.  1.  qu.  12.  art.  11.   De  verit.  qu.  10.  art.  11,  c   Qnodl.  10.  art  17. 
In  L  Boeth.  de  Trin.  qn.  1.  art  2.  In  1.  sent.  4.  dist  49.  qu.  2.  art.  6  et  7. 
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Der  intuitiven  Erkenntniss  Gottes  steht  als  das  dritte  Einthel- 
lungsglied  gegenüber  die  Erkenntniss  Gottes  durch  die  natürliche  Ver- 
nunft Diese  natürliche  Erkenntniss  gründet  sich,  wie  wir  schon  wis- 
sen ,  auf  die  geschöpfiicheu  Dinge ,  welche  die  sinnliche  Erfahrung  uns 
zur  Erkenntniss  darbietet.  Diese  weisen  nämlich  als  Wirkungen  der 
göttlichen  Allmacht  auf  ihre  Ursache  zurück,  und  so  kann  die  mensch- 
liche Vernunft  von  diesen  Wirkungen  aus  auf  der  Grundlage  des  Gausa- 
litätsprincips  zur  Erkenntniss  ihrer  Ursache  —  Gottes  —  sich  erhe- 
ben *)•  Das  ist  der  Standpunkt  der  natürlichen  Gotteserkenntniss  ^). 
Freilich  ist  auf  diesem  Standpunkte  weder  eine  directe  Erkenntniss 
der  göttlichen  Wesenheit  oder  Quiddität  per  speciem  propriam  zu  er- 
zielen ,  noch  auch  ist  die  auf  dem  bezeichneten  Wege  gewonnene  Got- 
teserkenntniss als  eine  ganz  vollkommene  zu  betrachten,  da  wir  von 
den  geschöpflichen  Dingen  aus  Gott  nur  in  so  weit  erkennen,  als  über- 
haupt die  Wirkungen  ihre  Ursache  erkennen  lassen.  Aber  wenn  auch 
keine  vollkommene,  so  ist  es  doch  inmuerhin  eine  wahre  Erkenntniss 
Gottes ,  und  der  Inhalt  derselben  ist  reich  genug,  um  ein  würdiges  Ziel 
der  Bestrebungen  des  menschlichen  Geistes  zu  sein.  Denn  wir  erken- 
nen auf  dem  bezeichneten  Wege  das  Dasein  Gottes,  seine  wesentliche 
Verschiedenheit  von  den  geschöpflichen  Dingen,  seine  absolute  Trans- 
cendenz  über  allem  Geschaffenen ,  und  die  Attribute ,  welche  ihm  als 
der  ersten  und  obersten  Ursache  aller  Dinge  nothwendig  zukommen 
müssen  ^).  Hierin  ist  uns  ein  weites  Feld  unserer  speculativen  Erkenntr 
fiiss  aufgesclilossen ,  und  die  speculative  Entwicklung  dieser  Wahrheiten 
ist  die  edelste  Arbeit  des  menschlichen  Geistes;  derselbe  kann  in  der 
Erkenntniss  Gottes  immer  weiter  und  weiter  fortschreiten  *). 


1)  In  1.  sent.  1.  dist.  3.  qu.  1.  art.  3. 

2)  In  1.  Boeth.  de  Irin.  qu.  1.  art  2. 

B)  In  1.  Bocth.  de  Trin.  qu.  6.  art.  3.  S.  Tb.  1.  qu.  12.  art.  12.  Dicendnm, 
quod  naturalis  nostra  cognitio  a  sensu  principium  samit.  Unde  tantum  se  aostra 
naturalis  cognitio  extendere  potest,  in  quantum  manuduci  potest  per  senabilia 
Ex.  sensibilibus  autem  uon  potest  ad  boc  intellectus  noster  pertingere,  quod  divi- 
nam  essentiaui  videat;  quia  creatiu-ae  sensibiles  sunt  effectus  Dei  virtutem  cauaaa 
non  adaequantes.  Unde  ex  sensibilium  cognitione  non  potest  tota  Dei  virtos  cog* 
nosci,  et  per  consequens  nee  ejus  cssentia  videri.  Sed  quia  sunt  effectus  a  cauM 
dependentes,  ex  eis  in  boc  perduci  possumus,  ut  cognoscamus  de  Deo,  an  estf 
et  ut  cognoscamus  de  ipso  ea  quae  necesse  est  ei  convenire,  sccundum  quod  est 
prima  omnium  cuus^,  exccdens  oronia  sua  causata.  Undo  cognoscimus  de  ^9^^ 
babitudinem  ipsius  a  creaturas,  quod  scilicet  omnium  est  causa;  et  differentiam 
creaturarum  ab  ipso ,  quod  scilicet  ipse  non  est  aliquid  eorum ,  quae  ab  eo  caa- 
santur,  et  quod  baec  non  removentur  ab  eo  propter  ^us  defectum,  sed  qm 
supcrexcedit.    Jn  I.  sent.  1.  dist.  3.  qu.  1.  art.  1.  art.  3. 

4)  In  1.  Bootb.  de  Trin.  qu.  1.  art.  2.  Solum  per  formam  effectus  (Dens  a 
nobis  in  bac  vita)  cognoscitur.  Effectus  autem  duplex:  quidam,  qui  adaequatur 
virtuti  8uae  causae,  et  per  talem  effectum  cognoscitur  plene  virtus  cmoaiMy  ei  per 
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I 

Zwischen  der  intuitiven  und  der  natürlichen  Gotteserkenntniss  nun 
steht  in  der  Mitte  die  Erkenntuiss  Gottes  durch  den  Glauben.  Sie  steht 
tiefer  als  die  intuitive  und  höher  als  die  natürliche*  Gotteserkeuntuiss. 
Sie  steht  tiefer  als  die  intuitive  Erkenntniss,  weil  auch  der  Glaube, 
wie  die  Vernunft,  keine  directe  und  unmittelbare  Erkenntniss  der  gött- 
lichen Wesenheit  oder  Quiddität  per  speciem  propriam  gewährt*); 
sie  steht  dagegen  höher  als  die  natürliche  Erkenntniss,  vor  Allem  des- 
halb, weil  die  Gnade  des  Glaubens  den  menschlichen  Verstand  stärkt 
und  erleuchtet,  damit  er  das  zu  Erkennende  klarer  und  vollkommener 
erkenne^),  dann  aber  auch  deshalb,  weil  die  Thatsachen  der  Oifen- 
bamng  höhere  und  vorzüglichere  Wirkungen  Gottes  sind ,  als  die  ge- 
sdiöpfliche  Welt  allein,  und  folglich  auch  eine  höhere  und  vorzüg- 
lichere Erkenntniss  Gottes  ermöglichen ;  und  endlich  deshalb,  weil  die 
Offenbarung  auch  solche  Wahrheiten  über  Gott  mittheilt,  welche  wir 
duch  die  blosse  natürliche  Vernunft  gar  nicht  zu  erkennen  vermögen, 
wie  die  Dreipersönlichkeit  Gottes^). 

§.  141. 

Dieses  vorausgesetzt  ist  nun  das  erste,  womit  der  heil.  Thomas  in 
seiner  theologischen  Lehre  sich  beschäftigt,  die  Erweisung  des  Da- 
seins Gottes.  Er  tritt  hier  mit  aller  Entschiedenheit  der  Meinung  der- 
jenigen entgegen,  welche  behaupten,   Gottes  Dasein  könne  blos  gc- 


eonseqnens  quidditas  ejus ;  alius  efiectus  est,  qui  deficit  a  praedicta  aequalitate,  et  per 
talem  effectum  non  potest  comprehendi  virtus  agentis ,  et  per  consequens  nee  essentia 

ejns,  sed  cognoscitur  de  causa  tantum  quod  est Hoc  autem  modo  se  habet  omnis 

efifectus  ad  Deum :  et  ideo  non  possumus  in  statu  viae  pertingere  ad  cognoscendum 
de  ipso,  nisi  quia  est  Et  tarnen  cognoscentium  quia  est,  unus  alio  perfectius  cog- 
Doscit,  quia  causa  tanto  ex  effectu  perfectius  cognoscitur,  quanto  ex  effectu  magis 
apprehenditur  habitudo  causae  ad  effectum,  quae  quidem  habitudo  in  effectu  non 
pertingente  ad  aequalitätem  suae  causae,  attenditur  secundum  triu:  sc.  secundura 
progressnm  effectus  a  causa,  et  secundum  hoc  quod  effectus  consequitur  de  sinli- 
litudine  suae  causae,  et  secundum  hoc,  quod  deficit  ab  ejus  perfecta  consecutione. 
Et  sie  tripliciter  mens  humana  proficit  in  cognitione  Dci,  quamvis^  ad  cognoscen- 
dorn  quid  est  non  pertingat,  sed  an  est  solum.  Et  primo  secundum  quod  per- 
üectias  cognoscitur  ejus  productio ,  res ,  eiBQcacia.  Secundo ,  quod  nobiliorum  efi'ec- 
tnnm  causa  cognoscitur,  quia  cum  ejus  similitudinem  altiori  modo  gerant ,- magis 
eminentiam  ejus  commendant.  Tertio,  quod  magis  ac  magis  cognosdtur  elongatus 
ab  his  Omnibus ,  quae  in  effectibus  apparent. 

1)  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  6.  art.  3.  —  2)  S.  Th.  1.  qu.  12.  art.  13,  c. 

3)  8.  Th.  1.  qu.  12.  art.  13,  ad  1.  Dicendum,  quod  licet  per  revelatlonem 
graliae  in  hac  rita  non  cognoscamus  de  I^eo  quid  est,  et  sie  ei  quasi  ignoto  con- 
jnDgimar;  tarnen  plenius  ipsum  cognoscimus,  in  quantum  plures  et  excellentiores 
efifectus  ^8  nobis  demonstrantur ,  et  in  quantum  ei  aliqua  attribuimns  ex  revela- 
tioie  dirina,  ad  quae  ratio  naturalis  non  pertingit,  ut:  Demn  esse  trinum  et 
nnnrn. 
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glaubt,  nicht  erwiesen  werden*).  Ihnen  gegenüber  hält  er  an  dem 
Grundsatze  fest,  dass  das  Dasein  Gottes  nicht  blos  Sache  des  Glau- 
bens, sondern  auch  eine  Wahrheit  der  Vernunft  sei.  Er  beruft  sich 
zur  Begründung  dieser  seiner  Behauptung  zuerst  auf  die  dialektische 
Kunst,  welche  aus  den  Wirkungen  die  Ursache  zu  erschliessen  lehrt, 
dann  auf  die  systematische  Ordnung  der  Wissenschaften ,  so .  fem  es 
nämlich  ausser  der  Naturwissenschaft  keine  höhere  metaphysische  Ver- 
nunftwissenachaft  geben  könnte,  wenn  über  der  sinnlichen  nicht  auch 
noch  eine  höhere  übersinnliche  Substanz  für  uns  erkennbar  wäre*); 
ferner  auf  die  Beweise ,  welche  die  Philosophen  für  das  Dasein  Got- 
tes erbracht  haben  ') ,  und  endlich  auf  den  Ausspruch  des  Apostels : 
„  Invisibilia  Dei  per  ea ,  quae  facta  sunt ,  intellecta  conspiciuqtur  *). " 
Man  könnte  dagegen  einwenden,  dass  ja  im  Falle  der  Möglichkeit 
eines  Vernunftbeweises  für  Gottes  Dasein  dieser  Beweis  zum  Beweis- 
grunde die  Qaidditüt  Gottes  haben  müsste,  während  doch  die  Quiddität 
Gottes  für  uns  in  diesem  Leben  gar  in  sich  selbst  nicht  erkennbar  ist 
Darauf  erwiedert  der  heil.  Thomas,  dass  die  hier  gemachte  Voraussetzung 
falsch  sei.  Denn  wie  überhaupt  unsere  ganze  Götteserkenntniss  hie- 
nieden  eine  durch  die  geschöüichen  Dinge  vermittelte  ist ,  so  können 
auch  die  Beweise  für  Gottes  Dasein  nicht  aprioristischer  Natur  sein, 
wie  hier  vorausgesetzt  wird ,  sondern  es  sind  vielmehr  diese  Beweise 
nur  aposterioristisch,  d.  h.  sie  schliessen  von*den  im  geschöpflichen  Dasein 
uns  vorliegenden  Wirkungen  auf  die  Ursache,  welche  eben  Gott  ist*). 
Freilich  ist  das  Sein  Gottes  mit  seinem  Wesen  identisch;  aber  das  Sein, 
welches  die  fraglichen  Beweise  erschliessen,  ist  nicht  das  mit  Gottes 
Wesen  identische  Sein  als  solches ,  sondern  ihr  Zweck  und  Resultat  ist 
nur  die  Begründung  des  Satzes ,  dass  Gott  sei  ®). 


1)  De  verit.  qu.  10.  (de  mente)  art.  12,  c.  Quidam  dixerunt,  ut  Rabbi  Moy- 
ses  narrat ,  quod  Deum  esse  bod  est  per  se  notum ,  nee  etiam  per  demonstratio» 
nenl  scitum:  sed  est  tantum  a  fide  snsceptum  . . . .  Haec  opinio^  manifeßte  fdUa 
apparet,  ' 

2)  C.  g.  L  l.  c.  12. 

3)  De  verit^qu.  10.  art.  12,  c.  Invenitur  enim  hoc,  quod  est  Deiun  esse,  ni- 
tionibus  irrefragabilibus  etiam  a  PhüoBophis  probatum. 

4)  C.  g.  1.  1.  c.  12.    Cf.  S.  Tb.  1.  qu.  2.  art.  2. 

5)  C.  g.  1.  1.  c.  12.  In  rationibus,  in  qaibus  demonstratur  Deum  esse,  non 
oportet  assumi  pro  medio  divinam  essentiam  sive  quidditatem,  sed  loco  qoidditatis 
accipitur  pro  mcdio  ei^'ectus,  sicut  accidit  in  demonstrationibus  „qaia,''  et  ex  hn- 
jusmodi  effectu  sumitur  ratio  higus  nominis  .,  Dens.  ^^    S.  Th.  1.  qu.  2.  art  2. 

6)  C.  g.  1.  1.  c.  12.  Nee  hoc  debet  movere,,  quod  in  Deo  idem  est  essentia 
et  esse;  nam  hoc  intelligitur  de  esse,  quo  Deus  in  seipso  subsistit,  quod  nobis 
quale  sit  ignotum  est,  sicut  ejus  essentia;  non  autem  intelligitur  de  esse,  quod 
significat  compositionem  intellectus.  bic  enim  „  esse  deum "  sub  demonstrationc 
cadit,  dum  ex  rationibus  dcmonstrativis  mens  nostra  inducitur,  hi^usmodi  propo- 
sitionem  de  Deo  formare,  qua  exprimat  Deum  esse. 
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So  entsehieden  aber  der  heil.  Thomas  demjenigen  eDtgegentritti 
welche  die  Erkenntniss  des  Daseins  Gottes  einzig  und  allein  aas  dem 
Glauben  ableiten :  ebenso  kategorisch  widerspricht  er  demjenigen,  welche 
behaupten,  die  Wahrheit,  dass  Gott  sei,  sei  durch  sich  selbst  bekannt 
und  bedürfe  deshalb  keines  Beweises.  Der  Satz:  „Gott  ist,"  sagt  er« 
ist  zwar,  an  und  ffir  sich  oder  objectiv  genommen,  durch  sich  selbst 
evident,  durch  sich  selbst  bdcannt,  weil  das  Prädicat  (seiend)  im  Sub* 
jecte  wesentlich  enthalten,  ja  mit  diesem  der  Sache  nach  identisch  ist 
Aber  das  Gleiche  gilt  nicht  in  Bezug  auf  unsere  Enk^mtniss ;  denn 
dMttdt  unserer  Erkenntniss  der  erwähnte  Satz  als  durch  sich  selbst 
bekannt  siq^  darstelle,  müssen  wir  zuerst  Gott  als  das,  was  er  ist,  klar 
und  deutlich  erkennen;  dann  erst,  wenn  wir  einen  klaren  und  deutlichen 
Begriff  von  Gottes  Quiddität  haben,  smd  wir  fan  Stande,  unmittelbar 
zu  erkennen,  dass  das  Prädicat  (seiend)  mi  Begriffe  Gottes  nothwendig 
und  wesentlich  enthalten  sei.  Das  gilt  ja  überhaupt  von  allen  jenen 
Sllwii,  die  wir  als  propositiones  per  se  notas  bezeichnen«  Es  kann 
em  solcher  Satz,  an  sich  und  für  sich  genommen,  ganz  und  gar  eine 
propositio  per  se  nota  sein ;  aber  damit  auch  urir  ihn  als  solche  er- 
keimeD,  ist  von  unserer  Seite  erforderlich,  dass  wir  zuerst  den  Sub- 
jeets-  und  Prädicatsbegriff  nach  ihrem  Inhalte  klar  und  deutlich  erkeor 
nen:  so  lange  dieser  Forderung  nicht  Genüge  gethan  ist,  kann  der 
fragliche  Satz  für  uns  nbch  nicht  den  Charakter  einer  propositio  per 
86' nota  haben..  So  verhält  es  sich  denn  auch  mit  dem  Satze:  „Dens 
ezistif*  Nun  aber  ist  für  uns  eine  directe  Erkenntniss  der  Quidditit 
OotteS'per  speciem  propriam,  wie  gezeigt  worden,  in  diesem  gegen- 
wärtigen Leben  nicht  möglich:  folglich  kann  dieser  Satz:  „Dens  exis- 
üt^  für  uns  hienieideu  nie  eine  „propositio  per  se  nota^^  sein.  Eine 
solche  kann  er  für  uns  erst  dann  werden,  wenn  wir  im  jenseitigen 
Leben  zur  unmittelbaren  Anschauung  Gottes  emporgestiegen  sind ;  d^m 
da  erst  geschieht  der  wesentlichen  Voraussetzung  der  unmittelbaren* 
Evidenz  dieses  Satzes  Genüge,  weil  wir  da  erst  die  Wesenheit  oder 
Quiddität  Gottes  direet  und  per  speciem  propriam  erkennen  werden. 

Daraus  folgt,  dass  wir  hienicden  die  Wahrheit  des  Satzes :  ,4)eus 
existit,^^  äusserlich  begründen  müssen,  und  dass  wir  zu  diesem  Behufe 
Beweise  für  Gottes  Dasein  nöthig  haben,  welche  von  den  geschöpf- 
lichen Dingen  ausgehen ,  und  von  ihnen  auf  Gott  hinüberschliessen. 
Das  menschliche  Denken  muss  von  dem  relativ  mehr  Bekannten  zu  dem 
relativ  minder  Bekannten,  von  den  der  unmittelbaren  Erfahrung  vor- 
liegenden Wirkungen  Gottes,  zu  dem  über  diese  unmittelbare  Er- 
fahrung hmans  liegenden  göttlichen  Sein  emporsteigen.  Gott  ist  zwar 
seiner  Natur  nach  mehr  bekannt,  als  die  geschöpdichen  Dinge,  aber 
für  unSy  fDr  unsere  Erkenntniss  ist  er  minder  bekannt,  als  diese.  Und 
darum  müssen  wir  von  dem,  was  zwar  seiner  Natur  nach  minder  be- 
kannt,  für  uns  aber  mehr  bekannt  ist,  von  den  geschöpflichen  Dingen, 

SOekl,  QmtJUthf  dm  FhOoiopbit.   U.  32 
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durch  Beweise  hinüberschliessmi  auf  das  fttr  uns  minder  Bekannte,  — 
auf  das  Dasein  Gottes  ')• 

Von  diesem  Standpunkte  aus  erklärt  sich  denn  nun  der  heil.  Tho- 
mas auch  gegen  den  sog.  ontologischen  Beweis  des  heil.  Anselm. 
Nur  unter  der  Voraussetzung ,  dass  wir  hienieden  eine  directe  Erkenntr 
niss  der  göttlichen  Quiddität  per  speciem  propriam  hätten ,  könnte 
jener  Beweis  nach  der  Ansicht  des  heil.  Thomas  auf  Giltigkeit  An- 
spruch machen.  Aber  jene  Voraussetzung  ist  eben  nicht  gegeben.  Wenn 
man  behauptet,  sagt  Thomas,  dass  man,  um  zu  wissen,  dass  Gott  sei, 
blos  zu  wissen  brauche,  was  der  N^e  „Gott^^  bedeute,  das  höchste 
Wesen  nämlich,  über  welchem  kein  höheres  mehr  geda^t  werd^ 
könne :  —  so  ist  darauf  zu  erwiedem,  dass  nicht  Alle,  selbst  von  denen, 
die  einen  Gott  annehmen,  diesen  Gott  als  das  höchste  Wesen  denken, 
ttber  welchem  kein  höheres  mehr  denkbar  ist,  da  Viele  von  den  an- 
tiken Denkern  die  Welt  für  Gott  gehalten  haben.  Aber  auch  zuge- 
geben, dass  Alle  unter  dem  Namen  „Gott^'  sich  ein  Wesen  denken, 
ttber  welchem  kein  höheres  mehr  denkbar  ist,  so  folgt  daraus  noch 
nicht,  dass  dieses  Wesen  deshalb  auch  schon  objectiv  wirklich  sei. 
Denn  von  dem  'Namen  und  von  der  Erklärung  des  Namens  muss  stets 
das  Gleiche  gelten.  So  wie  also  daraus,  dass  ich  in  meinem  Geiste 
„Gott"  deidce,  noch  nicht  folgt,  dass  dieser  Gott  auch  objectiv  wirk- 
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1)  S.  Th.  1.  qo.  2.  art  1.  Bespondeo  dicendmn,  qnod  eontiogit  afiqnid  etS8 
por  se  notum  duplidter.  Uno  modo  secimdiiin  se,  et  non  quoad  nos,  alio  modo 
secondom  se  et  quoad  noa.  Ex  hoc  enün  aliqua  propositio  eftt  per  se  no^  ^ood 
praedicatum  includitur  in  ratione  sabjecti,  ut:  Homo  est  aBimal;  nam  anünal  est 
de  ratione  hominis.  Si  igitur  notum  sit  omnihns  de  praedicato  et  de  subjecto, 
quid  sit.  propositio  illa  erit  omnibns  per  se  nota,  sicnt  pafet  in  primis  domonstra- 
tionnm  prindpüs,  quomm  termini  sont  qnaedam  commonia,  quae  nnUns  ignorat, 
ut  ens  et  non  ens,  totum  et  pars,  et  similia.  Si  antem  apad  aliqads  notnm  bob 
Bit  de  praedicato  et  de  sulyecto  quid  sit ,  propositio  quidem ,  qoantum  in  se  est, 
erit  per  se  nota,  non  tarnen  apad  illos,  qui  praedicatum  et  sutyectam  propositioBii 
Ignorant....  Dico  ergo,  quod  haec  propositio:  „Dens  est,"  quantum  in  se  est, 
per  se  nota  est;  quia  praedicatum  est  idem  cum  subjecto.  Deus  enim  est  sunm 
esse.  Sed  quia  nos  non  scimus  de  Deo  quid  est,  non  est  nobis  per  se  nota,  sed 
indiget  demonstrari  per  ea,  quae  sxmt  magis  nota  quoad  nos,  et  minus  nota  quoad 
naturam,  sdlicet  per  effectus.  —  In  1.  sent.  1.  d.  8.  qu.  1.  art.  2.  3.  —  C.  g.  1. 1.  eil.  Si- 
cnt nobis  per  se  notum  est,  quod  totum  sua  parte  sit  mi^s,  sie  videntibus  ipsam 
dninam  essentiam  per  se  notissimum  est,  Deum  esse,  ex  hoc,  quod  sua  essentia 
est  suum  esse.  Sed  quia  C|jus  essentiam  videre  non  poBsumus,  ad  c^us  esse  oog- 
noscendum  non  per  seipsum,  sed  per  ejus  effectus  pervenimus.  De  rerit  qo.'  10. 
igrt.  12.  c.  In  Deo  esse  suum  includitur  in  cgus  quidditatis  ratione,  quia  in  Deo 
idem  est:  „quid  est"  et  „esse..."  Sed  quia  quidditas  Dei  non  est  nobis  nota,  ideo 
quoad  nos  Deum  esse  non  est  per  se  notum,  sed  indiget  demonstratione.  Sed  in 
palHa,  ubi  essentiam  ejus  videbimus,  multo  ampüus  erit  nobis  per  se  notum,  Deum 
esse,  qnam  nunc  sit  per  se  notum,  quod  affirmatio  et  negatio  non  sunt  aimil 
▼erae. 
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lieh  sei,  so  wenig  folgt  daraus,  dass  ich  den  Namen  „Gott^  erkläre 
und  mir  ein  Wesen  denke,  über  welchem  kein  höheres  mehr  gedacht 
werden  kann,  dass  dieses  Wesen  auch  schon  objectiv  wirklich  sei. 
Von  diesan  Standpunkte  aus  also  begegnet  denjenigen  kerne  Incon- 
vefiiens,  welche  behaupten,  dass  es  keinen  Gott  gebe.  Es  ist  ja  durch* 
aus  nicht  inoonvenient,  dass  über  jeglichem,  was  immer  gedacht  wird, 
oder  ist,  etwas  Höheres  denkbar  sei,  ausser  für  diejenigen,  welche  zur 
geben,  dass  es  Etwas  in  der  Wirklichkeit  gebe,  über  welchem  nichts 
Höheres  mehr  denkbar  ist^).  Was  den  Einwand  betrifft,  dass  ja,  wenn 
Gott  als  nicht  seiend  gedacht  werden  könnte ,  noch  ein  Höheres  als 
6«tt  denkbar  sei,  welchem  dieser  Defect  nicht  anhaftet,  —  so  ist  darauf 
m  entgegnen,  dass  diese  Möglichkeit,  Gott  als  nicht  seiend  zu  denk^ 
nicht  ihren  Grund  hat  in  der  UnvoUkommenheit  oder  Ungewissheit  de» 
göttlichen  Seins  selbst,  sondern  vielmehr  in  der  Schwäche  unseres 
Verstandes,  welcher  Gott  nicht  unmittelbar  und  direct,  sondern  nur 
seinen  Wirkungen  erkennen  kann^). 


1)  C.  g.  L  1.  c.  11.    Nee  oportet,  quod  statim  cognita  hi^'os  nominis  „Deus'* 
\t  „Deuin  esse*^  sit  notum.    Primo  qnidein ,  quia   non  omnibos  notom 

esf  y  etiam  concedentibuB  Deum  esse,  qaod  Dens  sit  id,   quo  m%jus  cogitari  non 

possit,  qunm  molti  antiquorum  mundam  istum   dixerint  Deam  esse Deinde 

qoiay  dato,  quod  ab  oranibus  per  hoc  nomen  „Deus*'  intelligator  aliquid,  quo  ma» 
f  ju  cogitari  non  possit,  non  necesse  erit  aliquid  esse,  quo  migas  cogitari  non  po* 
tmif  in.remm  natora.  Eodem  enim  modo  necesse  est  poni  rem  et  nominis  ra- 
tioncBi.  Ex  hoc  autem,  qnod  mente  concipitnr,  quod  profertor  hoc  nomine  „Deus,'* 
non  seqnitor  Deum  esse,  nisi  in  intellcctu.  Unde  nee  oportebit  id,  quo  msgus  co- 
gitari non  potest,  esse  nisi  in  iAeliecta;  et  ex  hoc  non  sequitnr,  qnod  sit  aliquid 
in  rerum  natura,  quo  majus  cogitari  non  possit.  Et  sie  nulhim  iuconyeniens  acci- 
dit  ponentibus  Deum  non  esse.  Non  cnim  inconvenfens  est,  quolibet  dato  Tel  in 
re  Tel  in  intellectn,  aliquid  majus  cogitari  posse,  nisi  ei,  qai  concedit  aliquid  esae, 
qoo  niüns  cogitari  non  possit,  in  rerum  natura.  8.  Th.  1.  qu.  2.  art  1.  In  L 
leot  1.  dlst.  8.  qu.  1.  art.  2,  ad  4.  Dicendum,  quod  ratio  Anselmi  ita  intelligenda 
tat:  postqnam  intelligimus  Deum,  non  potest  intelJigi,  quod  sit  Dens,  et  possit 
cogitari  non  esse;  sed  tarnen  ex  hoc  non  sequitur,  quodaliquis  non  pos^t  negare 
Tel  cogitare,  Deum  non  esse;  potest  enim  cogitare,  nihil  htgusmodi  esse,  quo 
majos  cogitari  non  possit:  et  ideo  ratio  sua  procedit  ex  hac  suppositione ,  quod 
snpponatur  aliquid  esse,  quo  majus  cogitari  non  potest. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  11.  Nee  etiam  oportet,  Deo  posse  aliquid  majus  cogitari,  si 
potest  cogitari  non  esse.  Nam  quod  possit  cogitari  non  esse,  non  ex  iroperfec* 
tione  8id  esse  est  Tel  incertitudine ,  quum  suum  esse  sit  secundum  se  manifestissi- 
mum,  sed  ex  debüitate  nostri  intelicctus,  qui  eum  intueri  non  potest  per  seipsum, 
sed  ex  eflectibus  ejus.  Et  sie,  ad  cognoscendum  ipsum  esse,  ratiocinando  perdu- 
dtnr.  De  Terit.  qu.  10.  art.  12,  ad  2.  Dicendum,  quod  ratio  illa  procederet,  si 
esset  ex  parte  ipsius  (Dei),  qnod  non  esset  per  se  notum :  nunc  autem ,  qnod  po* 
test  cogitari  non  esse,  est  ex  parte  nostra,  qui  sumus  deficientes  ad  cognoscen- 
dum ea,  quäe  sunt  in  se  notissima;  unde  hoc,  quod  Dens  potest  cogitari  non  Ase, 
noB  impedity  quin  etiam  sit,  quo  m^jus  cogitari  non  possit 
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So  wahrt  der  heflige  Thomas  den  Beweisen  für  Gottes  Dasein 
ihre  Berechtigung,  sowohl  gegen  diejenigen,  welche  sie  durch  den 
Glauben,  als  auch  gegen  jene,  welche  sie  durch  die  Annahme  einer 
unmittelbaren  Evidenz  des  Seins  Gottes  zu  beseitigen  suchten.  Er 
fasst  diese  Beweise  vorwiegend  auf  als  die  Medien,  durch  welche  wir 
uns  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Vernunft  in  erster  Linie  die  Er- 
kenntniss  Gottes  Vermitteln.  Er  gesteht  aber  nicht  zu,  dass  die  durch 
diese  Beweise  vermittelte  Erkenntniss  Gottes  je  von  der  Art  sein  oder 
werden  könne ,  dass  aus  ihr  eine  unmittelbare  Evidenz  des  Satzes : 
„Gott  ist^^  resultiren  könne.  Zu  dieser  unmittelbaren  Evidenz  hält  er 
die  intuitive  Erkenntniss  Gottes  für  nothwendig.  Und  darin  liegt  der 
Unterschied,  welcher  zwischen  ihm  und  Anselm  in  diesem  Punkte  o\h 
waltet 

§.  142. 

Die  Beweise  nun,  welche  Thomas  seinerseits  für  Gottes  Dasein 
wirklich  führt,  gestalten  sich  nach  ihren  Grundzügen  in  folgender  Weise. 
Vor  Allem  zeigt  uns  die  sinnliche  Erfahrung,  dass  in  der  Welt  überall 
Bewegung  herrsche.  Was  nun  immer  bewegt  wird,  das  wird  stets  von 
einem  Andern  bewegt ;  denn  es  ist  unmöglich ,  dass  Etwas  in  so  fem 
und  nach  der  Beziehung,  nach  welcher  es  bewegt  wird,  zugleich  auch 
bewegend  sei ;  sonst  müsste  es  in  dieser  nämlichen  Beziehung  zu  glei- 
cher Zeit  actuel  und  potenziel  sich  verhalten,  was  nicht  möglich  ist  *). 
Wird  aber  Alles,  was  bewegt  wird,  von  einem  Andern  bewegt,  so  muss 
man  bezüglich  der  in  der  Welt  heirschenden  Bewegung  in  der  Reihe 
der  bewegenden  Ursachen  entweder  in's  Ijpendliche  fortschreiten,  oder 
man  muss  einen  ersten  Beweger  annehmen,  welcher  selbst  von  keinem 
Andern  mehr  bewegt  wird,  aber  alles  andere  bewegt.  Erstere  Annahme 
ist  widersinnig,  weil,  wo  kein  erster  Beweger  da  ist,  auch  keine  andere 
Bewegung  mehr  stattfinden  kann,  indem  alle  secundären  beweg^den  Ur-r 
Sachen  nur  in  Kraft  des  ersten  Bewegers  bewegend  sein  können.  Es  bleibt 
somit  nur  das  letztere  übrig :  und  so  folgt,  dass  nothwendig  ein  erster 
Beweger  da  sein  müsse ,  welchen  wir  eben  Gott  nennen  0.  —  Gleiches 
ergibt  sich  aus  der  Reihe  der  wirkenden  Ursachen,  welche  wir  in  der 


1)  S.  Th.  p.  1.  qu.  2.  art  3.  Omne,  quod  moYetor,  ab  alio  moYetor;  nihil 
enim  moYetiir,  nisi  secundum  quod  est  in  poteutia  ad  illud,  ad  quod  movetor; 
movet  autem  aliqoid,  Becimdum  quod  est  acta;  movere  enim  nihil  aliad  est,  qoam 
fldocere  aliqoid  de  potentia  in  actum.  De  potentia  autem  non  potest  aüqoid 
edud  in  actum  nisi  per  aliquod  ens  in  actu.  Non  autem  est  possibile,  ut  idem  ait 
Bimnl  in  actu  et  potentia  secundum  i4em,  sed  solum  secundum  divena;  quod  enim 
est  calidum  in  actu,  non  potest  simul  esse  calidum  in  potentia,  sed  est  simul  fti- 
gidom  in  potentia.  Impossibile  est  ergo,  quod  secundum  idem^  et  eodem  modO| 
aUfliid  sit  movens  et  motum,  yel  quod  moveat  se  ipsum. 

2)  Ib.  1.  c  Vgl.  C.  g.  L  1.  c.  18. 
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Welt  wahrnehmen.  Diese  setzt  nämlich  noth^endig  eine  erste  wirkende 
Ursache  voraus.    Denn  wäre  eine  solche  nicht  vorhanden,  dann  mttss- 
ten  die  wirkende  Ursachen,"^  welche  wir  in  der  Welt  wahrnehmen,  ent- 
weder selbst  sich  das  Dasein  gegeben  haben,  was  undenkbar  ist,  oder 
es  mflsste  wiederum  auf  eine  unendliche  Reihe  von  wirkenden  Ursachen 
recnrrirt  werden.    Letzteres  ist  aber  hier  um  so  weniger  möglich,  als 
da,  wo  kein  Erstes  ist,  auch  kein  Letztes  und  kein  Mittleres  in  der 
Reihe  sein,  überhaupt  also  von  einer  wirklichen  „Reihe'^  wirkender 
Ursachen  gar  nicht  die  Rede  sein  könnte.  Eine  erste  wiricende  Ursache 
ist  somit  hier  schlechterdings  nicht  zu  umgehen,  und  da  diese  erste 
Ursache  von  Allen  Gott  genannt  wird:  so  ist  auch  hiedurch  das  Dasein 
Gottes  vollständig  erwiesen  ^)>  —  Noch  mehr.    Alle  Dinge,  welche  wir 
in  der  Welt  wahrnehmen,  und  aus  welchen  diese  besteht,  sind  zufällig, 
und  können  deshalb  ohne  Widerspruch  auch  nicht  existiren.  Und  eben 
weQ  dieses  der  Fall  ist,  müssen  sie  einmal  nicht  existirt  haben ;  denn 
es  ist  unmöglich,  dass  dasjenige,  was  auch  nicht  sein  kann,  immer  ge- 
wesen sei.    Daraus  folgt  aber  von  selbst,  dass  es  eine  Ursache  gebe, 
welche  bewirkt  hat  und  bewirkt,  dass  sie  vielmehr  existiren,  als  nicht 
existiren.  Diese  Ursache  kann  nicht  wiederum  zufällig  sein,  weil  sonst 
die  nämliche  Voraussetzung  recurriren  müsste.    Sie  ist  also  nothwen- 
dig.  Hat  sie  aber  den  Grund  dieser  ihrer  Nothwendigkeit  ausser  sich, 
so  muss  zuletzt  wiederum  eine  unendliche  Reihe  von  Ursachen  resul- 
tiren,   von  denen  immer  die  eine  den  Grund  der  Nothwendigkeit  der 
andern  in  sich  schliesst,  was,  wie  wir  bereits  wissen,  undenkbar  ist 
Somit  muss  jene  Ursache  den  Grund  ihrer  Nothwendigkeit  in  sich  selbst 
haben,  sie  muss  ein  durch  sich  selbst  nothwendig  existirendes  Wesen 
sein.  Ein  solches  ens  per  se  necessarium  nun  nennen  wir  Gott,  woraus 
folgt,  dass  auch  durch  diesen  Beweis  das  Dasein  Gottes  vollkommen 
erwiesen  ist').  —  Dazu  kommt  femer,  dass  wir  in  der  Welt  allent- 
halben Zweckmässigkeit  wahrnehmen,   selbst  im  Bereiche  der  unver- 
nünftigen Geschöpfe,   da  diese  überall  in  ihrer  Wirksamkeit  auf  be- 
stimmte Zwecke  hingerichtet  sind,  welche  sie  zu  verwirklichen  suchen. 
Da  nun  jede  Zweckmässigkeit  eine  jvemünftige  Ursache  voraussetzt, 
diese  aber  in  den  vernunftlosen  Geschöpfen  selbst  nicht  gelegen  ist, 
80  muss  also  über  ihnen  eine  andere  vernünftige  Ursache  stehen,  welche 


1)  8.  Th.  p.  1.  qu.  2.  art.  3.  Non  est  possibUe,  qaod  in  causis  effidentibus 
procedatnr  in  infinitnm,  quia  in  omnibns  causis  efficientibos  ordinatis  primom  est 
eansa  medü,  et  medium  est  causa  ultmu,  sive  media  sint  plora,  si^e  unum  tantum. 
Remota  aatem  causa  removetur  effectus.  Ergo  si  non  fuerit  primum  in  causis  effi- 
dentibus ,  non  erit  ultimum  nee  medium.  Sed  si  procedatur  in  infinitum  in  causis 
effidentibus,  non  erit  prima  causa  efficiens,  et  sie  non  erit  nee  e£fectus  ultimus, 
nee  cansae  efficientes  mediae,  quod  patet  esse  falsum.  Ergo  necesse  est  ponera 
aliquam  causam  efficientem  primam,  quam  omnes  Deum  nominant 

2)  Ib.  1.  c 
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ihnen  die  Richtung  zu  dem  von  ihr  selbst  gesetzten  Zwecke  gegeben 
hat.  Und  diese  vernünftige  Ursache  ist  eben  wiederum  das,  was  wir 
Gott  nennen  ')•  —  Endlich  bemerken  wir  iH  den  Dingen  der  Welt  ver- 
schiedene Orade  der  Vollkommenheit  ihres  Seins.  Da  nun  überall  der 
grössere  oder  geringere  Orad  der  Vollkommenheit  einer  Sache  durch 
die  grössere  oder  geringere  Annäherung  an  das  höchst  Vollkommene 
der  gleichen  Art  bedingt  ist:  so  sind  auch  die  Dinge  der  Welt  über- 
haupt nur  dadurch  mehr  oder  minder  vollkommen  in  ihrem  Sein,  dass 
sie  sich  mehr  oder  weniger  einem  höchst  vollkommenen  Wesen  an«- 
nShem.  Und  wie  das  Höchste  in  einer  Art  immer  die  Ursache  altes 
dessen  ist,  was  in  jener  Art  eingeschlossen  ist ,  so  muss  auch  dieses 
höchst  vollkommene  Wesen  die  Ursache  aller  Vollkommenheit  in  den 
geschöpflichen  Dingen  sein.  Es  existirt  also  ein  höchst  vollkommenes 
Wesen,  welches  den  Grund  aller  in  ißr  Welt  uns  begegnenden  Voll- 
kommenheiten in  sich  schliesst:  und  dieses  Wesen  nennen  wir  Gott 
Gottes  Dasein  ist  somit  auch  hiedurch  vollkommen  gewährleistet^). 

Man  sieht  leicht,  dass  alle  diese  Beweise  nicht  blos  das  Dasein 
Gottes  überhaupt  begründen,  sondern  dass  sie  auch  schon  die  Erkennt- 
niss  gewisser  göttlicher  Attribute  vermitteln.  Sie  lassen  uns  nimlich 
Gott  erkennen  als  den  ersten  Beweger,  als  die  erste  und  höchste  Ur- 
sache alles  Seins,  als  das  nothwendige,  höchst  intelligente,  höchst  vatt- 
kommene  Wesen.  Auf  dieser  Grundlage  nun  kann  und  muss  die  Got- 
tesidee des  Weitera  entwickelt  werden,  und  wir  müssen  nun  sehen,  wie 
der  heil.  Thomas  diese  Au^abe  gelöst  hat 

§.  143. 

Die  erste  göttliche  Eigenschaft,  welche  der  heil.  Thomas  ausführ- 
lich erörtert  und  begründet,  ist  die  Einfachheit  des  göttlichen  Wesens. 
Er  fasst  diese  Einfachheit  auf  als  Negation  aller  Zusammensetzung, 
der  physischen  sowohl ,  als  auch  der  metaphysischen ,  und  denkt  sie 
folglich  als  physische  und  metaphysische  zugleich.  Dieses  vorausge- 
setzt, sucht  er  denn  vor  Allem  darzuthun,  dass  Gott  kein  körperliches 
Wesen  sein  könne.    Gott  ist  nämlich  die  erste  Ursache,  das  erste 


1)  Ib.  1.  c. 

^)  Ib.  1.  c  lüTenitiir  in  r^ms  aliquid  magis  et  minus  bonom,  et  Terum,  et 
nobile,  et  tic  de  aUis  h^jusmodi.  8ed  magit  et  minus  dicuntur  de  diversia,  secna« 
dorn  qnod  ^>prophiquant  diversimode  ai  aliquid,  quod  Aazime  est;  sicut  magit 
calidmn  est,  quod  magis  appropinquat  maxime  calido.  Est  igitor  aliquid,  qnod  aal 
Terissimum,  et  Optimum  et  nobilissimum,  et  per  consequen»  maxime  ena.  Kam 
quae  sunt  maxime  vera,  sunt  maxime  entia.  Quod  autem  dicitur  maxime  tale  m 
aUquo  genere,  est  causa  omnium,  quae  sunt  illius  generis;  aiait  igaia,  qui  est 
maxime  calidus,  est  causa  omnium  calidorum.  Ergo  est  aliquid,  quod  omnibua  en^ 
tibus  est  causa  esse,  et  bonitatis  et  ciguslibet  perfectionis ,  et  hoc  didmos  Denm. 
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Sein.  Als  solches  aber  nrass  er  reine  Actualität  (actus  purus)  sein, 
and  jdde  Potenzialität  von  sich  ausscbliessen.  Denn  die  Actualität  ist, 
an  und  fOr  sich  genommen ,  früher  als  dte  Potenzialität  ^) ,  weil  die 
Potenzialit&t  ein  actuelles  Sein  voratissetzt,  durch  dessen  Wirksamkeit 
sie  zur  Actualität  hinbewegt  wird.  Ist  somit  Gott  die  erste  Ursache, 
das  erste  Sein ,  so  kann  er  nur  reine  Actualität  sein ;  würde  er  eine 
I-otenziaUtät  m  sich  schliessen,  so  würde  er  schon  wieder  eine  höhere 
Ursache  voraussetzen,  welche  ihn  aus  dieser  Potenzialität  zur  Actuali- 
tät hinüberfübrte.  Nun  verhält  sich  aber  jeder  Körper  potenziel,  und 
ist  nie  reiner  Act,  weil  das  Gontinuum'  als  solches  theilbar  in's  Un* 
endfiche  ist  Folglich  kann  Gott  in  keiner  Weise  ein  körperliches 
Wesen  sein ;  die  Körperlichkeit  ist  von  seinem  Wesen  ausgeschlossen  ^). 
Dies  geht  auch  daraus  hervor,  dass  Gott  der  erste  Beweger  und  als 
soldier  unbew^  ist  Kein  Körper  aber  kann  bewegep,  es  sei  denn, 
imB  er  zuerst  selbst  bewegt  werde.  Dazu  kommt  noch , .  dass  Gott 
di8  höchste  und  vorzüglichste  Wesen  ist,  und  dieses  schon  als  solches 
nicht  körperlicher  Natur  sein  kann,  weil  das  Körperliche  die  unterste 
Stufe  des  Seienden  einnimmt'). 

Aus  der  Unkörperlichkeit  Gottes  ergibt  sich  nun  unmittelbar,  dass 
Gottes  WeseQ  auch  nicht  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt  sein 
kOone.  Würde  man  eine  solche  Zusammensetzung  in  Gott  annehmen, 
dann  würde  ja  Gott  schon  wieder  auf  die  Stufe  des  Körperlichen  ge- 
stellt, weil  Materie  und  Form  ein  körperliches  Wesen  constituiren. 
Ausserdem  ist  die  Materie  als  solche  wesentlich  Potenzialität ;  und  da 
von  Gott  als  der  reinen  Actualität  alle  und  jede  Potenzialität  ausge- 
schlossen ist,  so  kann  mithin  auch  aus  diesem  Grunde  keine  Materie 
in  seinem  Sein  sich  vorfinden^).  Alles  femer,  was  aus  Materie  und 
Form  besteht,  ist  nicht  durch  sich  selbst  gut  und  vollkommen,  sondern 
nur  durch  Participation ,  in  so  weit  nämlich  die  Materie  an  der  Form 
participirt  Gott  aber  als  das  erste  und  höchste  Sein  ist  durch  sich 
selbst  gut  und  vollkommen,  weil  das  bonum  per  essentiam  als  solches 
früher  ist  als  das  bonum  per  participationem.  Folglich  kann  Gott 
nicht  ein  solches  Wesen  sein,  welches  aus  Materie  und  Form  besteht. 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  16.    Actus  simpliciter  prior  est,  quam  potentia. 

2)  S.  Th.  1.  qa.  3.  art.  1.  Necesse  est  id,  qaod  ett  prlmam  ens,  esse  in  actu, 
et  mülo  modo  in  potentia.  Licet  eoim  in  uno  et  eodem,  qnod  exit  de  potentia  in 
aetiBB,  prittB  sit  tempore  potentia  quam  actus,  simpliciter  tarnen  actus  prior  eit 
potentia,  qnia  qood  est  in  potentia,  non  redoeitur  in  actum  nisi  per  ens  actu.  0fr- 
tensom  est  autem,  quod  Deus  est  primum  ens.  Impossibile  est  igitur,  qnod  in 
Deo  Bit  aliquid  in  potentia.  Omne  autem  corpus  est  in  potentia,  quia  continunm, 
in  qnantom  hugnsmodi,  divisibile  est  in  infinitnm.  Impossibile  est  igitur,  Deum  esse 
eotpus*    C  g.  1.  1.  c.  16.    Quaeat  disp.  de  potentia,  qo.  7.  art.  1. 

8)  S.  Th.  1.  qn.  S.  art.  1.  C.  g.  L  1.  c.  20. 
4)  &  Xk  1.  qit.  8.  art.  2.  c. 
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weil  er  sonst  nicht  gut  and  vollkonunen  durch  sich  and  aus  sich  sein 
könnte  0-  Wenn  jedes  Wesen  thätig  ist  durch  seine  Form,  Gott  abei: 
als  die  erste  Ursache  thätig  ist  durch  sich  selbst:  so  muss  er  auch 
durch  sich  selbst  wesentlich  Form  sein  und  jede  Materie  von  sich  aus- 
schliessen.  Als  absolut  unkörperlich  ist  folglich  Gott  auch  absolut 
immateriel,  als  reine  Acfualität  ist  er  auch  reine  Form  ^). 
I  Noch  mehr.  Als  reine  Actualität  schliesst  Gott  auch  die  Zusam- 
mensetzung aus  Wesenheit  und  Sein  aus,  zwischen  beiden  ist  in  Gott 
kein  realer  Unterschied;  vielmehr  sind  Wes^iheit  und  Sein  in  ihm 
absolut  identisch.  Die  Gründe  hiefür  sind  folgende :  Wenn  in  einen 
Wesen  Etwas  sich  vorfindet,  was  nicht  zu  seiner  Wesenheit  gehörti  so 
ist  diess  entweder  beursacht  durch  die  Wesenheit  selbst,  so  fem  es 
die  natürliche  Folge  der  essepüellen  Principien  des  Dinges  ist,  oder 
es  ist  l>eursacht  durch  eine  äussere  Ursache.  Ist  also  in  einem  Wesen 
das  Sein  verschieden  von  der  Wesenheit,  so  muss  auch  dieses  Sein 
entweder  beursacht  sein  durch  die  essentiellen  Principien  des  Dinges, 
oder  durch  eine  äussere  Ursache.  Das  erstere  Glied  dieser  Alternative 
ist  aber  gar  nicht  denkbar,  weil  kein  Wesen,  falls  es  ein  beursaqhtes 
Sein  hat,  sich  selbst  Ursache  dieses  Seins  sein  kann.  Es  bleibt  also 
nur  das  zweite  Glied  der  Alternative  über:  wo  in  eineqoi  Wesen  das 
Sein  verschieden  ist  von  der  Wesenheit,  da  muss  es  beursacht  sein 
durch  eine  äussere  Ursache.  Nun  aber  kann  letzteres  bei  Gott  in 
keiner  Weise  statthaben ,  da  er  ja  die  erste  und  oberste  Ursache  ist| 
welche  -  keine  höhere  mehr  über  sich  hat.  Folglich  kann  in  ihm  das 
Sein  von  der  Wesenheit  nicht  verschieden ,  muss  vielmehr  mit  dieser 
schlechterdings  identisch  sein  ^).  —  Das  Sein  verhält  sich  zur  Wesen- 
heit, wie  die  Actualität  zur  Potenzialität  Da  nun  in  Gott  gar  keine 
Potenzialität,  sondern  nur  reine,  lautere  Actualität  ist,  so  muss  auch 
aus  diesem  Grunde  seine  Wesenheit  identisch  sein  mit  seinem  Sein^). 


1)  Ib.  1.  c  Omne  compoBitam  ex  materia  et  forma  est  perfectum  et  boaiui 
per  toam  fonnam,  unde  oportet,  quod  alt  bonum  per  participationem,  secnadiim 
quod  materia  participat  formam.  Primam  autem,  quod  est  bonmn  et  optiaom, 
quod  Dens  est,  non  est  bonum  per  participationem,  quia  bonum  per  essentiam 
prins  est  bono  per  participationem.  Unde  impossibile  est,  quod  Deus  sit  compoiitos 
ex  materia  et  forma. 

2)  Ib.  L  c  Unumquodque  agens  agit  per  suam  formam,  unde  secondom  qaod 
aliqnid  se  babet  ad  suam  formam,  sie  se  habet  ad  hoc,  quod  Bit  agens.  Qaod 
igitur  primam  est  et  per  se  agens,  oportet,^  quod  sit  primo  et  per  se  fonMk 
Dens  autem  est  primum  agens ....  est  igitur  per  essentiam  suam  forma ,  et  non 
compositus  ex  materia  et  forma. 

S)  S.  Th.  1.  qu.  8.  art  4,  c  C.  g.  L  1.  c  22. 

4)  S.  Th.  1.  qo.  8.  art  4,  c    Esse  est  actoalitas  omnis  formae  rel 
non  enim  bonitas  tel  faumanitas  sigmficatur  in  actu,  nisi  prout  signiflcarnua 
esse.    Oportet  igitur  quod  ipsum  esse  comparetur  ad  essentiam,  quae  est  aUad 
ab  ipso,  sicut  actus  ad  potentiam.   Com  igitur  in  JDeo  nihil  sU  poteotialef  sequi-  ^ 
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—  Gtott  hat  also  nicht  ein  Sein ,  sondern  er  ist  selbst  sein  Sein ;  wi- 
drigenfalls wäre  er  seiend  nicht  durch  sich  nnd  ans  sich,  sondern  durch 
Theilnahme  an  dem  Sein,  was  seinem  Begriffe  widerstreitet ').  —  Daraus 
folgt  aber  wiederum,  dass  in  Gott  auch  kein  realer* Unterschied  zu 
setzen  sei  zwischen  Natur  (Wesenheit)  und  Suppositum.  Wie  Gott 
selbst  sein  Sein  ist,  so  ist  er  auch  selbst  seine  Natur,  seine  Wesen- 
heit Bei  den  materiellen  Dingen  nämlich  muss  das  Suppositum  von 
der  Wesenheit  real  unterschieden  werden,  weil  hier  das  Individuum 
^l8  solches  ausser  der  Wesenheit  audi  noch  die  individuirenden  Prin- 
xipien  nnd  die  Accidentien  einschliesst,  und  nur  dadurch,  dass  sie  selbe 
dnschliesst ,  Individuum  ist  Bei  den  geistigen  Wesen  findet  solches 
allerdings  nicht  statt,  weil  sie  durch  sich  selbst  individuirt  sind ;  den-. 
noch  aber  schliessen  sie,  wie  früher  gezeigt  worden,  ausser  der  We- 
Moheit  das  Sein  in  sich,  weil  ja  in  ihnen  das  Sein  nicht  dasselbe  ist 
mi  der  Wesenheit  Das  Suppositum  ist  also  dennoch  auch  in  den 
geistigen  Wesen  nicht  ganz  dasselbe  mit  der  Wesenheit;  beide  müssen 
vidmehr  auch  in  ihnen  noch  unterschieden  werden.  Dagegen  aber  ist 
das  göttliche  Wesen  einerseits  durch  sich  selbst  individuirt,  weil  es 
reine,  subsistente  Form  ist,  und  andererseits  sind  in  ihm  auch  Wesen- 
heit nnd  Sein  absolut  identisch.  Folglich  fallen  in  ihm^  Natur  (Wesen- 
heit) nnd  Suppositum  absolut  in  Eins  zusammen  ^).  Gott  hat  nicht 
eine  Natur,  er  ist  selbst  seine  Natur,  seine  Quiddität,  seine  We- 
senheit ^). 

Gottes  Wesen  ist  ferner  auch  in  so  fem  schlechterdings  eiqfacb, 
als  selbes  unter  keine  Gattung  fallt,  sondern  über  aller  Gattung  erha- 
ben ist  Unter  einer  Gattung  kann  Etwas  in  doppelter  Weise  subsu- 
mirt  sein;  einmal  als  Species  der  Gattung,  und  dann  in  der  Weise, 
dass  es  auf  die  Gattung  zu  reduciren  ist,  als  deren  Pripcip,  wie  z.  B, 
der  Punkt  und  die  Einheit  reducirt  werden  müssen  auf  die  Gattung 
der  Quantität  als  deren  Principien.  Auf  keine  dieser  beiden  Arten 
kann  aber  Gott  in  irgend  welcher  Gattung  eingeschlossen  sein.  Nicht 
auf  die  erste  Weise.  Denn  die  Species  wird  constituirt  durch  das 
Genus  und  die  Differenz.  Dasjenige  aber,  wovon  die  Differenz  ent- 
nommen wird,  verhält  sich  zu  demjenigen,  wovon  die  Gattung  entnom- 
men ist,  stets  wie   die  Actualität  zur  Potenzialität    Da  nun  in  Gott 


tnr,  qaod  non  sit  aliad  in  ea  essentia ,   quam  sunm  esse.    Sua  igitur  essentia  est 
uniiu  esse. 

1)  Ib.  1.  c.  Sicut  illad,  quod  habet  ignem,.  et  non  est  ignis,  est  ignitam  per 
jiarticipationem,  ita  ülad,  quod  habet  esse,  et  non  est  esse,  est  ens  per  partid« 
pttioneDL  Dens  aatem  est  sua  essentia.  Si  igitur  non  sit  suum  esse,  erit  ens 
per  partidpationem,  et  non  per  essentiam.    Non  ergo  erit  primum  ens,  quod  ab- 

ett  dicere.    Est  igitur  Deus  suum  esse,  et  non  solum  sua  essentia. 

2)  S.  Th.  1.  qn.  8.  art.  8.   Quodlib.  2.  qu.  2.  art.  4. 
^  C.  f.  L  1.  c  21.    Deus  est  sua  essentia,  quidditu  seu  natura. 
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keine  Zusammensetzung  aus  Potenzi^ität  und  Actualität  stattfindet, 
so  ist  auch  alle  Zusammensetzung  aus  Genus  und  Differenz  von  seinem 
Wesen  ausgeschlossen^).  Dazu  kommt,  dass  die  Dinge,  welche  Einer 
Gattung  angehören,  die  Quiddität  oder  Wesenheit  dieser  Gattung  mit- 
einander gemein  haben,  ihrem  Sein  nach  dagegen  von  einander  ver- 
schieden sind.  Daher  müssen  in  solchen  Dingen  stets  Wesenheit  und 
Sein  real  distinct  sein.  Da  nun  aber  letzteres  bei  Gott  nicht  statt» 
findet,  so  kann  sein  Wesen  auch  nicht  als  Species  unter  eine  Gattung 
fallen  *).  —  Ebenso  wenig  kann  aber  auch  sein  Wesen  als  Prineip  aoft 
eine  Gattung  sich  reduciren.  Denn  was  Prineip  einer  bestimmten  Ga^ 
tung  ist,  das  reicht  nicht  über  den  Umfang  dieser  Gattimg  hinaus; 
es  kann  nicht  Prineip  eines  andern  sein,  welches  nicht  zu  dieser  Gat- 
tung gehört.  Gott  aber  ist  das  Prineip  alles  und  jedes  Seins.  Folg* 
lieh  kann  er  nicht  als  Prineip  einer  einzelnen  Gattung  angehören^. 

Gottes  Einfachheit  schliesst  femer  auch  alle  Zusammensetzung  aas 
Substanz  und  Accidentien  aus.  In  Gott  gibt  es  keine  Accidentien» 
Denn  das  Subject  verhält  sich  zum  Accidens  wie  die  Potenz  $um  Acte^ 
weil  das  Subject  durch  das  Accidens  nach  einer  bestimmten  BezieLong 
hin  in  Act  gesetzt  wird.  Von  Gott  ist  aber  alle  Potenzialität  ausge- 
schlossen^). Noch  mehr.  Gott  ist  das  absolut  erste  Sein,  und  da  das 
esse  per  se  stets  früher  ist,  als  das  esse  per  accidens,  so  kann  in  ihm 
als  dem  absolut  ersten  Sein  nichts  per  accidens  sein.  Und  selbst  solche 
Accidentien ,  welche  aus  den  essentiellen  Priucipien  eines  Dinget  fol- 
gen und  dadurch  beursacht  werden,  können  in  Gott  nicht  angenommen 
werden,  weil  in  ihm  als  der  ersten  Ursache  nichts  Beursachtes,  nichts 
Bedingtes  sein  kann^). 

So  ist  also  Gottes  Wesen  absolut  einfach,  sowohl  in  phytxscher, 
als  auch  in  metaphysischer  Beziehung^),   und  darum  kann  Gott  auch 


*   1)  S.  Th.  1.  qiL  8.  art.  6,  c.  Cf.  De  potentia,  qu.  7.  art  2. 

2)  S.  Th.  1.  qa.  8.  art  6,  c.  Omnia,  quae  sant  in  genere  qbo,  commoniciiit 
in  quidditate  vel  esirntia  generis,  quod  praedicator  de  eis  in  eo  qnod  quid  6M; 
differuat  autem  secundum  esse;  dod  enim  idem  est  esse  hominis  et  eqoi,  neque 
hi^us  hominis  et  illius  hominis ,  et  sie  oportet  quod  quaecunque  sunt  in  geoere, 
differant  in  eis  esse  et  quod  quid  est,  id  est,  essentia.  In  Deo  autem  non  diffe- 
runt.  Ünde  manifestum  est ,  quod  Deus  non  est  in  genere  sicut  species.  Quae^ 
disp.  de  potentia,  qu.  7.  art.  3. 

8)  8.  Th.  1.  qu.  3.  art.  6.  C  g.A.  1.  c.  25.  —  4)  8.  Th.  1.  qu.  8.  art  6,  c. 

5)  Ib.  1.  c.  Omne,  quod  est  per  se,  prius  est  eo,  quod  est  per  accideaa.  Uadt 
cum  DeuB  sit  aimpUciter  primum  cns,  in  eo  non  potest  aliquid  esse  per  accidens. 
Sed  nee  accidentia  per  se  in  eo  esse  possunt,  sicut  visibile  est  p&t  se  accideas 
hominis,  qnia  hi^jusmodi  accidentia  causantur  ex  principiis  snlgectL  In  Deo  antam 
nihil  potest  esse  cansatum,  cum  sit  causa  prima.  Unde  reUnqnhnr,  qood  in  Beo 
nullum  Sit  aoddens.  C.  g.  1.  1.  c  23.  Gf.  In  l  sent  K  dist.  8..qu.4.  art  1. 
disp.  de  pot  qu.  7.  art  4. 

6)  S.  Thv  1*  qu.  8.  art  7. 
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Dicht,  wie  Einige  irrthümlich  angenommen  haben,  das  formale  oder 
materielle  Princip  der  geschöpfliehen  Welt  sein.  Eine  pautbeistische 
Vermischung  Gottes  mit  der  Welt  widerstreitet  dem  Begriffe  Gottes 
als  des  einfachsten  Wesens.  Gott  ist  die  wirkende  Ursache  der  Dinge, 
und  diese  ist  wesentlich  verschieden  von  -der  den  Dingen  inmianenton 
formalen  und  von  der  materiellen  Ursache.  Als  erster  Ursache  kommt 
es  Gott  zu,  zuerst  und  durch  sich  selbst  thätig  zu  sein;  was  aber 
mit  einem  Andern  als  Form  oder  Materie  verbunden  ist,  das  ist  nicht 
,da8  erste  thätige  uad  durch  sich  wirksame;  es  ist  dieses  vielmehr  dos 
*C!ompositam,  dessen  Bestandtheil  jenes  bildet '). 

# 

§.  144. 

Wenn  nun  aber  Gott  das  absolut  einfache  Wesen  ist,  so  ist  es 
Uar,  dass,  wenn  wir  ihm  gewisse  Eigenschaften  beilegen,  diese  Eigen- 
schaften in  ihm  nur  in  der  Weise  gedacht  werden  dürfen,  wie  solches 
mit  seiner  absoluten  Einfachheit  verträglich  ist.  Daher  können  sie  vor 
Allem  nicht  als  accideqtelle  Bestimmungen  des  göttlichen  Wesens  be- 
trachtet werden ;  denn  jedes  Accidens  ist  ja,  wie  wir  wissen,  von  dem 
göttlichen  Wesen  ausgeschlossen^).  Alle  Eigenschaften  also,  welche 
wir  Gott  beilegen,  sind  unmittelbar  das  göttliche  Wesen  selbst.  Und 
da  dieses  göttliche  Wesen  in  sich  absolut  einfach  ist,  so  ist  jede  der 
geoaimten  Eigenschaften  immer  auch  das  (/anze  göttliche  Wesen,  drückt 
das  gatue  göttliche  Wesen  aus.  Was  in  den  geschöpflichen  Dingen 
verschieden  ist  unter  sich  und  von  dem  Wesen,  das  ist  in  Gott  ab- 
solut und  in  jeder  Beziehung  Eins ').  Ein  realer  Unterschied  zwischen 
Gottes  Wesen  und  seinen  Eigenschaften  oder  zwischen  den  göttlichen 
Eigenschaften  unter  sich  ist  schlechterdings  undenkbar.  Und  da  die 
göttliche  Wesenheit  selbst  wiederum  identisch  ist  mit  dem  göttlichen 
Suppositum,  und  man  daher  nicht  sagen  kann :  „Gott  hat  ein  Wesen,^^ 
sondern  vielmehr:  „Gott  id  seine  Wesenheit;"  so  muss  das  Gleiche 
auch  gelten  von  jeder  Eigenschaft,  welche  ihm  beigelegt  wird.  Alles, 
was  Gott  in  sich  hat,  das  ist  er.  Gott  ist  seine  Weisheit,  Gott  ist 
sein  Leben,  Gott  ist  seine  Güte  u.  s.  w.*).  Wenn  wir  also  z.  B.  statt 
nGott  ist  die  Weisheit"  sagen:  „Gott  ist  weise,"  so  hat  dieses  blos  in 
80  fem  emen  richtigen  Sinn,  als  Gott  nicht  blos  das  absolut  einfache. 


1)  S.  Th.  qu.  3.  art.  8.  C.  g.  1.  1.  c.  17.  c.  26.  Cf  In  1.  sent.  1.  dist  8. 
qn.  1.  art  8. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  3.  art.  6,  c.  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  4.  art  8.  Quaest  disp. 
de  potentia,  qu.  7.  art.  4. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  13.  art  4,  ad  3.  Dlcendum,  quod  hoc  ipaum  ad  perfectam 
Dei  unitatem  pertiBet,  quod  ea,  quae  sunt  multipliciter  et  divisim  in  aliis,  in  ipso 
sont  simplidter  et  nnite.  art  6,  c.    Vgl.  C.  g.  1.  1.  c.  81.  82. 

4)  G.  g.  1.  1.  c.  23.  Dens  est,  qoidqoid  in  se  hab^  S.  Th.  1.  qu.  8.  art  8,  c 


sondern  auch  ein  sabsistirendes  Wesen  ist,  und  wir  ihn  eben  durch 
die  letztgenannte  Ausdrucksweise  nach  dieser  seiner  Existenzweise  be- 
zeichnen 0- 

Man  darf  jedoch  aus  dieser  absoluten  Identität  der  göttlichen  At- 
tribute unter  sich  und  mit  dem  Wesen  Gottes  keineswegs  schliessen, 
dass,  wenn  wir  von  vielen  und  verschiedenen  Eigenschaften  (Lottes 
reden  und  sie  in  unserem  Denken  auseinanderhalten,  unser  Denken  in 
dieser  Beziehung  gar  keine  Wahrheit  habe,  und  die  verschiedenen 
Ausdrücke,  deren  wir  uns  zur  Bezeichnung  dieser  Eigenschaften  be* 
dienen ,  reine  Synonyma  seien ,  von  denen  jeder  ein  und  dasselbe  be- 
deutet Denn  anders  verhält  es  sich  mit  der  Sache  selbst,  anders  mit 
unserm  Denken  in  Beziehung  zu  dieser  Sache.  An  und  für  sich  und 
objectiv  genommen,  ist  nämlich  das  göttliche  Wesen  in  seiner  absolu- 
ten Einfachheit  zwar  Alles  einheitlich,  was  wir  ihm  beilegen.  Aber 
diese  Einheit  kann  sich  in  den  geschöpflichen  Dingen  nur  in  einer 
Vielheit  und  Verschiedenheit  von  Formen,  nach  welchen  die  Dinge  in 
verschiedener  Weise  das  Eine  göttliche  Wesen  abbildlich  darstellen, 
offenbaren.  Und  da  nun  wir  Gottes  Wesenheit  nur  aus  seinen  Wir- 
kungen, aus  den  geschöpflichen  Dingen  erkennen  können,  so  vermögen 
wir  auch  das  göttliche  Wesen  nur  so  zu  denken,  dass  wir  die  ver- 
schiedenen Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge,  in  welchen 
das  Eine  göttliche  Sein  in  vielfacher  Weise  sich  offenbart,  auf  Gott 
übertragen,  und  das  Eine  göttliche  Sein  als  alle  diese  verschiedenen 
Vollkommenheiten  in  sich  befassend  denken.  Wie  also  den  verschie- 
denen Vollkommenheiten  in  den  geschöpflichen  Dingen  ein  absolut 
einfaches  Princip  entspricht,  welches  durch  jene  verschiedenen  Voll- 
kommenheiten in  unvollkommener  Weise  abbildlich  repräsentirt  wird, 
so  entspricht  auch  den  verschiedeneu  Begriffen,  in  welchen  wir  die 
verschiedenen  Vollkommenheiten  Gottes  denken,  ein  einheitliches  und 
einfaches  Wesen,  welches  in  und  unter  jenen  verschiedenen  Begriffen 
in  unvollkommener  Weise  gedacht  wird.  Aber  wir  denken  in  diesen 
Begriffen  das  Eine  göttliche  Sein  doch  immer  unter  verschiedenen 
Gesichtspunkten,  je  nach  seiner  verschiedenen  Offenbarungsweise  in 
den  gescböpflichen  Dingen;  und  wie  daher  diese  Gesichtspunkte  ver- 
schieden sind ,  so  dürfen  auch  jene  Begriffe  nicht  miteinander  identifi- 
cirt  werden.  In  dieser  Richtung  also  müssen  die  Vollkommenheiten, 
welche  wir  Gott  beilegen,  als  distinct  gefasst,  und  dürfen  die  Aus- 
drücke, mit  welchen  wir  sie  bezeichnen,  nicht  als  synonym  betrachtet, 
nicht  für  einander  gesetzt  werden^).    Darum  ist  unser  Denken  über 


1)  S.  Th.  1.  qu.  13.  art.  1,  ad  2.  Qoia  igitur  et  Deas  Simplex  est,  et  subsii- 
tens  est^  attriboimas  ei  nomina  abstracta  ad  significandam  simplicitaton  cjjiiB,  et 
nomina  concreta  ad  significandam  sabsistentiam  et  perfectionem  ipsius. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  IS.  art.  4,  c.  Ratio  enim,  quam  significat  nomen,  est  eou- 
ceptio  intdlectoB  de  re  significata  per  nomen«    InteHectas  autem  notter  cum  cog^ 
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Gott  keineswegs  ein  blosses  intellectuelles  Spiel,  welchem  keine  Wahr- 
heit zukommt;  die  Unterscheidung  und  Entwicklung  der  göttlichen 
Eigenschaften  ist  nicht  ein  gegenstandsloses  Raisonnement ,  vielmehr 
smd  wir  zu  jener  Unterscheidung  berechtigt  durch  das  Object  selbst, 
welches  wir  denken ;  der  Grund  der  Unterscheidung  verschiedener  gött- 
licher Eigenschaf  ten  liegt  in  dem  göttlichen  Wesen  selbst,  so  fem  es 
eben  in  verschiedener  Weise  abbildlich  repräsentirt ,  und  daher  auch 
unter  verschiedenen  Gesichtspunkten  und  unter  verschiedenen  Begriffen 
gedacht  werden  kann  0- 


noscat  Denm  ex  creatoris,  fonnat  ad  intelligendom  Deum  conceptiones  proportid^ 
oatAB  peifectioxülms  procedentibus  a  Deo  in  creatnras:  qaae  qoidem  perfectionet 
in  Deo  praeezistimt  imite  et  shnpliciter ,  in  creaturis  vero  redpiantnr  ämne  et 
iniltq>liciter.  Sicnt  igitur  divenis  perfectionibiis  creatoranun  respondet  unom  sim- 
pin  prindpiom  repraesentatum  per  diversas  perfectiones  creatnramm  varie  et  mnl- 
tiftidief:  ita  varüs  et  moltiplicibus  conceptibos  intellectus  nostri  respondet  nnum 
omnino  simplez,  secundum  hcgasmodi  conceptiones  imperfecte  intellectom.  Et  ideo 
nomiiut  Deo  attributa,  licet  significent  unam  rem,  tarnen  quia  significant  eam  snb 
imücnlbos  mnltis  et  diversis ,  non  sunt  synonyma.  C.  g.  I.  1.  c.  35.  In  1.  sent.  1. 
diBt  22.  qn.  1.  art.  8.  Multiplicitas  nominum  potest  contingere  ex  parte  rei  se- 
euitdum  qnod  nomina  rem  significant :  et  inde  veniant  nomina  exprimentia  id  qood 
in  Deo  est  In  Deo  autem  non  est  invenire  aliqnam  realem  distinctionem ,  nisi 
pcnonamm...  Sed  praeter  hoc  est  etiam  invenire  in  Deo  distinctionem  ratio- 
VDB,  qnae  realiter  et  vere  in  ipso  sunt,  sicut  ratio  sapientiae  et  bonitatis  et 
kQosmodL  Quae  quidem  omnia  sunt  unum  re,  et  differunt  ratione,  quae  salvatur 
in  proprietate  et  yeritate,  ita  prout  dicimus  Deum  vere  esse  sapientem  et  bonnm, 
et  non  tantum  in  intellectu  ratiodnantis :  et  inde  veniunt  diversa  nomina'  attribu* 
torom,  quae  omnia,  quamvis  significent  unam  rem,  non  tamen  significant  unam  se- 
condiim  unam  rationem:  et  ideo  non  sunt  synonyma.  —  Ad  8.  Diversitas  (igitur) 
homm  nominum  non  sumitur  per  respectum  ad  creaturas ,  imo  potius  e  converso. 
Quia  ex  hoc,  quod  ratio  sapientiae  et  bonitatis  dififert  in  Deo,  diversificatur  in 
oreatoris  bonitas  et  sapientia,  non  tantum  ratione,  sed  etiam  re.  Sed  verum  est, 
quod  diversitas  talium  nominum,  prout  praedicantur  de  Deo,  innotesdt  nobis  ex 
diversitate  eorum  in  creaturis.  —  Dist.  2.  qu.  1.  art.  3,  c.  Sapientia  et  bonitas 
et  omnia  hiuusmodi  sunt  unum  re  in  Deo,  sed  difierunt  ratione,  et  haec  ratio  non 

est  tantum  ex  parte  ipsius  ratiocinantis,  sed  ex  proprietate  ipsius  rei etc. 

1)  Quaest.  disp.  De  pot.  qu.  7.  art.  6.  Omnes  istae  multae  rationes  et  diver- 
sae  habent  aliquid  respondens  in  ipso  Deo,  ci\jus  omnes  istae  conceptiones  intel- 
lectus sont  similitudines.  Constat  enim,  quod  unius  formae  non  potest  esse  nisi 
ona  similitudo  secundum  speciem ,  quae  sit  ejnsdem  rationis  cum  ea ;  possunt  ta- 
men esse  diversae  similitudines  imperfectae,  quarum  quaelibet  a  perfecta  formae 
repraesentatione  defidat.  Cum  ergo,  ut  ex  superioribus  patet,  conceptiones  perfec- 
tionom  in  creaturis  inventarum  sint  imperfectae  similitudines  et  non  ejusdem  ra- 
tionis com  divina  essentia,  nihil  prohibet,  quin  ipsa  una  essentia  omnibus  prae. 
dictis  conceptionibus  respondeat,  quasi  per  eas  imperfecte  repraesentata.  Et  sie 
omnes  rationes  sunt  quidem  in  intellectu  nostro  sicut  in  subjecto ;  sed  in  Deo  sunt 
nt  in  radice  verificante  has  conceptiones.  Nam  non  essent  verae  conceptiones  in- 
teliectaSy-qaM  habet  de  re  aüqua:  nisi  per  viam  similitndinis  Ulis  conceptionibus 
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§.  145. 

Nach  Entmcklung  und  Begründung  der  absoluten  Einfachheit  des 
göttlichen  Wesens  geht  der  heil.  Thomas  über  zur  Erörterung  und 
Begründung  der  göttlichen  Vollkommenheit  Gott  ist  das  allervtill- 
kommenste  Wesen.  Gott  ist  nämlich  die  höchste  und  erste  wirkende 
Ursache,  und  diese  muss  noth wendig  schlechthin  vollkommen  sein. 
Denn  wie  di6  Materie  als  solche  in  Potenz  ist,  ^o  ist  die  wirkende 
Ursache,  das  Agens,  als  solches  in  actu.  Das  erste  und  höchste  wir- 
kende Princi])  muss  folglich  am  meisten,  ja  schlechthin  in  actu,  reine 
Actualität  sein.  Nun  aber  ist  jegliches  Wesen  in  so  fem  imd  in  so 
weit  YoUkommen,  als  es  in  actu  ist;  denn  die  Potenz  drückt  eben 
einen  Mangel  aus.  Folglich  muss  das  göttliche  Wesen  als  reine  Ac- 
Uialität  schlechthin  vollkommen  sein,  so  dass  von  ihm  jeglicher  Defect, 
jeglicher  Mangel  schlechterdings  ausgeschlossen  ist  ')• 

Daraus  folgt,  dass  in  Gott  alle  Vollkommenheiten  der  gesch(^)f> 
liehen  Dinge  sein  müssen,  und  dass  er  deshalb  als  das  Ens  universi- 
liter  perfectum  zu  fassen  sei').  Und  zwar  müssen  diese  Vollkommen- 
heiten in  ihm  sein  in  eminentem  Grade,  nicht  so,  wie  sie  in  dien 
geschöpflichen  Dingen  sich  vorfinden,  weil  die  Defecte,  welche  ihnen 
in  den  geschöpflichen  Dingen  anhaften,  nicht  in  das  göttliche  Wesen 
eingetragen  werden  dürfen.  Alles,  was  in  der  Wirkung  ist,  muss  ja 
schon  vorher  in  der  Ursache  sein,  und  zwar  in  eminentem  Grade, 
wenn  die  Ursache  nicht  derselben  Gattung  angehört,  welcher  die  Wir- 
kung angehört,  sondern  über  dieser  Gattung  steht.  Nun  ist  aber  Gott 
die  Ursache  aller  Dinge,  und  zwar  so,  dass  er  über  allen  Gattungen 
der  Dinge  erhaben  ist  (causa  aequivoca):  folglich,  müssen  ihm  alle 
Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge  in  eminentem  Grade  m- 
kommen  ^).  Dazu  kommt,  dass  Gott  das  durch  sich  subsistirende  Sein 
ist,  woraus  folgt,  dass  er  die  ganze  Fülle,  die  ganze  Vollkommenheit 
des  Seins  in  sich  schliessen  müsse,  und*  daher  keine  Vollkommenheit 
am  mangeln  könne ;  denn  in  so  fem  ist  ja  ein  Ding  vollkonmien,  als 


res  illa  responderet.  Diversitaüs  ergo  Tel  multipliciutis  nominnm  causa  est  ez 
parte  intellectas  nostri,  qui  non  potest  pertiDgere  ad  illam  Dei  essentiam  Tiden* 
dam  secundum  quod  est,  sed  vidct  eam  per  maltat  simflitudines  ejus  defideniea, 
in  creatnris  quasi  in  speculo  resultantes.  Cnde  td  ipsam  essentiam  videret,  non 
indigeret  plnribus  nominibas  nee  indigeret  pluribus  conceptionibus.  Etpropter  hoc 
Dei  Verbom,  quod  est  perfecta  conceptio  ipsius  non  est  nisi  unum:  propter  hoc 
didt  Zach.  c.  ult.  „In  die  illa  erit  Dominus  unus  et  nomen  ejus  onom,"  qvando 
ipsa  Dei  essentia  videbitur,  et  non  colligetor  Dei  cognitio  ex  creätoris.  Dt  ftrit 
qu.  2.  art  1,  c. 

1)  S.  Th.  p.  1.  qu.  4.  art.  1,  c   C.  g.  1.  1.  c.  28. 

2)  S.  Tb.  1.  qu.  4.  art  2,  c   C.  g.  1.  1.  c.  2a 

0}  &  Hl.  1.  qu.  i.  art.  2,  c.    Quaest  disp.  da  potantla,  aa.  7.  art.  (^  c 
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eB  irgendwie  ein  Bein  hat;  was  also  d«s  Sein  selbst  ist,  das  muss 
auch  sdüechtbin  ond  durch  sich  selbst  absolut  vollkommen  sein^). 

Schliesst  nun  aber  Gott  vermöge  und  in  seiner  absoluten  Voll- 
kommenheit alle  Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge  ein:  dann 
sieht  man  leicht,  dass  die  Vollkonunenheiten,  die  wir  in  den  geschöpf- 
lichen Dingen  erkennen,  auch  von  Gott  prädicirt  werden  können  und 
mQssen.  In  den  geschöpfiichen  Dingen  finden  wir  z.  B.  die  Vollkom* 
menheiten  der  Weisheit ,  Güte  u.  s.  w. ;  wir  werden  deshalb  diese 
Vollkommenheiten  auch  Gott  beilegen  dürfen  und  müssen.  Und  zwar 
ist  dann  diese  Prädication  nicht  etwa  blos  eine  negative ;  sie  drückt 
auch  nicht  blos  das  Verhältniss  Gottes  zu  den  Geschöpfen  aus,  d.  h. 
wenn  wir  z.  B.  Gott  als  weise,  gerecht  u.  s.  w.  bezeichnen,  so  wollen 
wir  damit  nicht  blos  sagen,  dass  er  die  Ursache  der  Weisheit  und 
Gerechtigkeit  in  den  geschöpflichen  Dingen  sei:  sondern  es  ist  viel- 
Hidir  jene  Prädication  als  eine  substantielle  zu  fassen,  d.  b.  wir  müs- 
WD  jene  VoUkoipmenheiten  Gott  als  wesentliche  Bestimmtheiten  seines 
Sciu  zntheilen.  D|e  Ausdrücke,  deren  wir  uns  hiebei  bedienen,  be* 
«fifhiiffn  und  benennen  also  das  göttliche  Wesen  selbst;  aber  freilich 
Dor  auf  unvollkommene  Weise,  weil  sie  eben  dasselbe  nur  so  aus« 
drficken^  wie  es  unser  Verstand  auf  der  Grundlage  seiner  Offenbarung 
in  den  geschöpflichen  Dingen  erkennt^).  Es  ist  also  hinsichtlich  die* 
Kr  Ajisdrücke,  welche  wir  in  Bezeichnung  der  göttlichen  Vollkommen- 
hdtes  gebrauchen,  stets  zu  unterscheiden  zwischen  dem,  was  damit 
asfligedrückt  wird,  und  zwischen  der  Art  und  Weise,  mc  es  ausge- 
ckt  wird.    Dasjenige,   was  damit  ausgedrückt  wird,   kommt  Gott 
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1)  S.  Th.  1.  qu.  4.  art.  2,  c.  Deus  est  ipsum  esse  subsistens;  ex  quo  opor- 
teil  qnod  totam  perfectionera  essendi  in  se  contineat.  Manifestum  est  enini,  quod 
n  aÜqaod  calidum  non  habeat  totam  perfectionem  calidi,  hoc  ideo  est,  quia  calor 
noo  participatur  secnndum  perfectam  rationem;  tfed  si  calor  esset  per  se  subsis- 
tens, Don  poBset  ei  aliquid  deesse  de  virtute  caloris.  Unde  cum  Dens  sit  ipsum 
6886  snbBistens,  nihil  de  perfectione  essendi  potest  ei  deesse.  Omnium  autem  per- 
fectiones  pertinent  ad  perfectionem  essendi;  secundum  hoc  enim  aliqua  perfecta 
sunt,  quod  aliquo  modo  esse  habent;  unde  sequitur,  quod  nullius  rei  perfectio 
Deo  desit 

2)  S.  Th.  1.  qu.  13.  art  2,  c.  Dicendum,  quod  bujusmodi  quidem  nomina  sign!- 
ficant  Bubstantiam  divinam,  et  praedicantur  de  I>eo  substantialiter ,  sed  deficiunt 
a  repraesentatione  ipsini^.  Quod  sie  patet.  Significant  enim  sie  nomina  Deum, 
secnDdom  quod  intellectus  noster  cognoscit  ipsum.  Intellectus  autem  noster  cum 
cognoBcat  Deum  ex  creaturis,  sie  cognoscit  ipsum,  secuudum  quod  creaturue  ipsum 

repnesentant Sic  igitnr  praedicta  nomina  divinam  substantiam  significant,  im- 

perfecte  tarnen,  sicut  et  crcaturac  imperfectc  eam  repraesentant.  Cum  igitur  dici- 
tur :  Deos  est  bonus,  non  est  sensus :  Deus  est  causa  bonitatis,  vel :  Deus  non  est 
malas ;  sed  est  sensus :  Id  quod  bonitatcm  dicimus  in  creaturis,  praeexistit  in  Deo, 
et  hoc  quidem  secundum  modum  altiorem.  Unde  ex  hoc  non  sequitur,  quod  Deo 
competat  esse  bonnm,  in  quantnm  causat  bonitatem,  sed  potius  e  converso,  quia 
est  boaoB»  bonitatem  in  rebus  diffundit.  Quaest  disp.  de  potentia,  qu.  7.  art  d,  c. 
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ganz  im  eigentlichen  Sinne  n,  und  wahrer  und  voUkonnnener,  als  den 
geschöpflichen  Dingen;  was  dagegen  die  Art  und  Weise  betrifit,  wie 
es  ausgedrückt  wird,  so  kommt  es  in  dieser  Weise,  wie  es  ausgedrückt 
wird,  im  efgentlichen  Smne  nur  den  (Geschöpfen  zu,  während  das  Un- 
eigentliche hiebei  auf  Seite  Gottes  fällt  Die  gleiche  Unterscheidung 
ist  massgebend  hinsichtlich  der  Frage,  wem  die  Namen,  welche  Gott 
und  den  Creaturen  gemein  sind,  früher  (per  prius)  eignen,  Gott  oder 
den  Geschöpfen.  Das,  was  durch  diese  Ausdrücke  benannt,  bezeichnet 
wird,  ist  früher  in  6ot4;,  als  in  den  Geschöpfen;  die  Art  und  Weise 
der  Benennung  oder  Bezeichnung  dagegen  ist  von  den  geschöpflichen 
Dingen  hergenonunen,  und  darum  ist  in  dieser  Beziehung  das  Verhilt- 
niss  ein  umgekehrtes  ')• 

Aber  es  ist  bei  dieser  Uebertragung  der  geschöpflichen  Vollkom« 
menheiten  auf  Gott  auch  das  Andere  nicht  ausser  Augen  zu  lassen, 
dass  nSmlich  diese  Vollkommenheiten  Gott  nicht  in  der  Weise  zuge- 
theilt  werden  dürfen,  dass  durch  diese  Zutheilung  ein  Mangd  oder 
efai  Defect  in  Gott  gesetzt  wird.  Deshalb  dürfen  Qur  solche  Yollkomh 
menheiten,  welche  in  ihrem  Begriffe  keine  Negation  einschliessen,  ron 
Gott  in  formaler  Weise,  d.  i.  nach  ihrem  formalen  Begriffe  pr&dicir(, 
nur  solche  Namen  im  eigentlichen  Sinne  Gott  beigelegt  werden,  welche 
reine  Vollkommenheiten  ohne  irgend  welchen  Defect  ausdrücken,  wie 
Güte,  Weisheit,  Sein  u.  dgl.  Solche  Namen  dagegen,  welche  zugleich 
mit  der  Vollkommenheit,  die  sie  bezeichnen,  aucli  noch  die  unvollkom- 
mene Art  und  Weise,  wie  jene  Vollkommenheit  den  geschöpflichen 
Dingen  zukommt,  oder  vielmehr  die  unvollkommene  Art  und  WeisOi 
wie  die  Geschöpfe  an  der  göttlichen  Vollkommenheit  (heilnehmen,  in 
ihrer  Bedeutung  einschliessen ,  dürfen  von  Gott  nicht  im  eigentlichen, 
sondern  nur  im  metaphorischen  Sinne  prädicirt  werden.  Denn  solche 
Vollkommenheiten  kann  Gott  nicht  nach  ihrem  eigenthümlichen  B^ 
griffe  einschliessen ,  weil  sie  eben  nach  diesem  mit  Defect  oder  Un- 
Vollkommenheit  verbunden  sind,  und  eine  UnvoUkommenheit  in  Gott 
nicht  angenommen  werden  darf  ^). 

1)  S.  Tb.  1.  qu.  13.  art.  3.  In  nominibos,  quae  Deo  attriboimafi ,  est  dno 
considerare,  Bcilicet  perfectioiies  ipsas  «ignificatas,  ut  bonitatem,  Titam,  et  h^joB- 
modi,  et  modam  significandi.  Qaantnm  igitor  ad  id,  quod  significant  biguBmodi 
nomlDa,  proprio  competnnt  Deo,  et  magis  4)ropr]e ,  quam  ipsiB  creatoris,  et  per 
pilns  dicuntur  de  eo.  Quantum  yero  ad  modnm  significandi,  non  propije  dicantnr 
de  Deo;  babent  enim  modum  significandi,  qui  creaturis  competit  art  6.  Unde  di- 
cendum  est,  quod  qnantum  ad  rem  significatam  per  nomen,  per  prhis  dtemtnr 
(nomina)  de  Deo,  quam  de  creaturis,  quia  a  Deo  bigusmodi  perfectionei  in  crta> 
turas  manant ;  sed  quantum  ad  impositionem  nominis,  per  prius  a  nobis  imponnn^ 
tur  creaturis,  qnas  prius  cognoscimus.  In  L  sent  1.  dist  23,  qu.  1.  art  8,  e. 
art  3,  ad  8. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  so.  Quaecunque  nomina  absolute  perfectionem  abtquedefectu 
deaJgiMUit,  de  Deo  praedicaatur  et  aliit  rebus;  sicut    est  bonitasy  lapieirtia, 
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Hält  man  nun  diese  absolute  Vollkottmenheit  Gottes  mit  seiner 
absoluten  Einfachheit  zusammen,  so  müssen  daraus  noch  weitere  Fol- 
gerungen sich  ergeben.  Müssen  nämlich  auch  gewisse  Eigenschaften 
von  Gott  und  von  den  geschöpflichen  Dingen  zugleich  prädicirt  wer- 
den ,  und  zwar  beiderseits  nach  ihrem  formalen  BegrifEe,  so  kann  diese 
Prädication  doch  nie  eine  gleichbedeutende,  keine  praedicatio  univoca 
sein.  Denn  da  der  Grund  dieser  gemeinsamen  Prädication  darin  liegt, 
dass  Gott  als  höchste  Ursache  der  geschöpflichen  Ding^  deren  Voll- 
kommenheiten schon  zum  Voraus  in  sich  schliessen  muss :  so  darf  da- 
bei nicht  ausser  Acht  gelassen  werden,  dass  die  Ursache  hier  dasjenige 
als  Eines  und  Ungetheiltes  in  sich  schliesst,  was  in  den  Wirkungen 
sich  als  ein  Vielfaches  und  Getheiltes  darstellt  Daraus  folgt  von 
selbst,  dass,  wenn  z.  B.  die  Eigenschaft  der  Weisheit  eii^em  Geschöpfe 
zngetheilt  wird,  dieselbe  ihm  beigelegt  werden  muss  als  verschieden 
TOD  seiner  Wesenheit  und  von  seinen  übrigen  Eigenschaften,  während 
wir  sie  dagegen,  wenn  wir  sie  von  Gott  prädiciren,  als  mit  seinem 
Wesen  und  mit  seinen  übrigen  Eigenschaften  real  identisch  denken 
mflssen.  Es  wird  daher,  wenn  wir  die  fragliche  Eigenschaft  von  einem 
geschöpflichen  Wesen  prädiciren,  eine  bestimmte,  von  seinem  Wesen 
verschiedene  Vollkommenheit  bezeichnet,  und  die^e  Vollkommenheit 
gegenüber  allen  andern  Vollkommenheiten ,  welche  ausserdem  noch  in 
diesem  Wesen  sich  vorfinden  mögen,  abgegrenzt.  Prädiciren  wir  da- 
gegen jene  Eigenschaft  von  Gott,  so  denken  wir  sie  nicht  als  real 
Terschieden  von  der  göttlichen  Wesenheit,  nicht  als  real  verschieden  von 
den  übrigen  göttlichen  Vollkommenheiten,  sondern  als  absolut  identisch 
mit  denselben.  Daher  ist  die  Prädication  dieser  Eigenschaft  beiderseits 
keineswegs  gleichbedeutend  oder  ein  und  dieselbe :  sie  ist  keine  prae- 
dicatio univoca').  Eine  univoke  Prädication  wäre  ja  ohnediess  nur  unter 


et  aUa  hujusmodi.  Quaecunquc  vero  nomina  hi\jusmodi  perfectionem  designant 
com  modo  propn'o  creatiiris,  de  Deo  dici  non  possunt,  nisi  per  similitudinem  et 
metaphoram.  Hujasmodi  autoin  sunt  nomina  omnia  imposita  ad  designandam  spe- 
dem  rei  creatae,  'sicut  „homo*'  et  „lapis.  **  Simimer  etiam  quaecanque  nomina 
proprietates  rerum  designant,  qiiae  ex  propriis  principiis  specierum  causantur,  de 
Deo  dici  non  possunt  nisi  metaphonce.  Qnae  vero  hujusmodi  perfectiones  expri- 
mont  cum  snpereminentiori  modo,  quo  Deo  conveniunt,  de  solo  Deo  dicuntur  si- 
cot  „sommam  bonum,'*  ,,pnmum  ens^'  et  alia  hignsmodi.  S.  Th.  1.  qu.  IS.  art.  3, 
ad  1.    In  1.  sent.  l.  dist.  22.  qu.  1.  art.  2,  c. 

1)  S.  Th.  ].  qu.  13.  art.  5,  c.  Impossibile  est,  aUqnid  praedicari  de  Deo  et  oreatoris 
onivoce.  Qoia  omnis  efTectns  non  adaequans  virtutem  causac  agentis,  recipit  similitudi- 
nem  agentis  n^n  secundum  eandem  rationem,  sed  deficienter:  ita  ut  quod  divisim  et*  • 
moltipliciter  est  in  effectibus,  in  causa  sit  simpliciter  et  eodem  modo,  sicut  sol  secan- 
dom  nnam  soam  virtutem  multiformes  et  varias  formas  in  istis  inferioribus  producit. 
Eodem  modo  omnes  rerum  perfectiones,  quae  sunt  in  rebus  crcatis  divisim  et 
mnltipliciter,  in  Deo  praeexistunt  unite  et  simpliciter.  Sic  igitur,  cum  aliquod 
nomen  ad  perfectionem  pertinens  de  crcatnra  dicitur,  significat  illam  perfectionem 

Siöckl,  Ottoliiebt«  dtr  Fbiloiophie.   II.  ^^ 
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der  Voraussetzung  möglich  «t^^lass  Oott  unter  die  Gattungen  der  ge- 
schöpflichen Dinge  zu  subsumiren  wäre :  was  aber,  wie  schon  erwiesen 
worden,  nicht  zulässig  ist^). 

Aber  doch  beruht  auch  die  gemeinsame  Prädicatio'n,  von  welcher 
wir  sprechen,  nicht  auf  blosser  Aequivocation,  womach  blos  der  nackte 
Nam6  beiderseits  gleich  wäre,  und  nur  zufälliger  Weise  dieser  Eine 
Name  beiderseits  gebraucht  würde.  Denn  in  diesem  Falle  wäre  vor- 
ausgesetzt, dass  gar  kein  Verhältniss  der  Aebnlichkeit  zwischen  Oott 
und  den  Geschöpfen  stattfinde,  während  doch  in  der  That  die  Ge- 
schöpfe im  Verhältniss  der  äbbildlichen  Aebnlichkeit  zu  Gott  stdien, 
und  gerade  hierauf  die  Möglichkeit  und  JBerechtigung  jener  gemeinsamen 
^rädication  beruht^).  —  Hieraus  geht  denn  nun  hervor,  dass  die  ge- 
meinsame Prädication,  von  welcher  wir  sprechen,  nur  als  eine  analoge 
(praedicatio  analoga)  gefasst  werden  könne,  und  als  solche  auch  ge- 
fasst  werden  müsse;  und  zwar  muss  diese  analoge  Prädication  eine 
solche  sein ,  wie  sie  das  Verhältniss  zwischen  Ursache  und  Wirkung  mit 
sich  bringt  In  solch  analo^scher  Weise  wird  z.  B.  der  Begq£f  „gesund** 
prädicirt  sowohl  von  dem  Menschen ,  welcher  gesund  ist ,  als  auch  von 
der  Arznei ,  welche  die  Ursache  seiner  Gesundheit  ist.  Auf  dieselbe 
Weise  verhält  es  sich  denn  auch  mit  der  Prädication  ein  und  dessel- 
ben Begriffes  von  Gott  und  von  den  Geschöpfen ,  weil  eben  diese  zu 
Gott  im  Verhältniss  der  Wirkung  zur  Ursache  stehen,  und  diese  die 
Vollkommenheiten  der  Wirkung  schon  vorher  in  weit  vorzüglicherer 
Weise  in  sich  schliessen  muss.  Wenn  wir  also  beispielsweise  von  Gott 
und  den  Geschöpfen  die  Eigenschaft  der  Weisheit  prädiciren,  so  prä- 
dicirt wir  sie  von  Gott  in  der  Weise,  wie  sie  der  Ursache  zukommt, 
von  den  Geschöpfen  dagegen  in  der  Weise,  wie  sie  der  Wirkung  eig- 
net Und  darin  besteht  eben  das  Wesen  der  analogen  Prädication,  wie 
sie  hier  in  unserm  Falle  berechtigt,  und  zwar  allein  berechtigt  ist  ^). 


distinctam  secundnin  rationem  distiactioiiig  ab  aliis:  pnta,  cum  hoc  nomen  ,,»• 
piens'^  de  homine  dicitur,  sigmficamus  aliquam  perfectionem  distinctam  ab  essen- 
tia  hominis,  et  a  potentia  et  ab  esse  ipsius,  et  ab  omnibus  ht^^^^di;  sed  com 
hoc  nomen  de  Deo  dicimos,  non  intendimus  significare  aliqoid  distinctum  ab  es- 
sentia  yel  potentia  Tel  esse  ipsins.  Et  sie  com  hoc  nomen  „sapiens^*  de  homine 
dicitnr,  qnodammodo  drcnmscribit  et  comprehendit  rem  significatam,  non  aatem 
com  dicitnr  de  Deo,  sed  relinquit  rem  significatam  at  incomprehensam  et  eice- 
dentem  nominis  significationem.  Unde  patet,  qnod  non  secundum  eandem  ratio- 
nem  hoc  nomen  „  sapiens  *^  de  Deo  et  de  homine  didtur.  Et  eadem  ratio  est  de 
♦  alMs.  ünde  nnllnm  nomen  nniroce  de  Deo  et  creatoris  praedicator.  ^Quaest.  diap. 
de  potentia,  qn.  7.  art.  7. 

1)  G.  g.  I.  1.  c.  82. 

2)  G.  g.  L  1.  c.  83.    S.  Th.   1.  qn.   18.  art.  6,  c.    Qnaest.  disp.  de  potentia» 
qo.  7.  art  7,  c. 

8)  S.  Th.  1.  qn.  18.  art  6,  c.    Dkeadom  igitor,  qood  hqjiumodi  nMilwi  di« 
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Beflectiren  wir  nun  noch  einmal  ai|f  diese  ganze  Lehre  von  der 
göttlichen  Vollkommenheit ,  so  sind  uns  hierin  auch  die  Grundlägen  für 
die  ganze  speculative  Entwicklung  der  Gottesidee  gegeben.  Wir  ge- 
winnen nämlich  die  göttlichen  Attribute  einestheils  dadurch,  dass  wir 
alle  Unvollkommenheit ,  allen  Defect  von  Gott  entfernen,  resp.  Alles 
von  ihm  negiren,  was  in  sein  Wesen  einen  Mangel,  eine  UnVollkommen- 
heit eintragen  würde,  und  andererseits  dadurch,  dass  wir  alle  wahre 
Vollkommenheit,  welche  wir  im  Bereiche  des  Geschöpflichen  wahrneh- 
men ,  in  höchst  denkbarem  Grade ,  mit  Abstreifung  aller  möglichen  Unr 
Vollkommenheit,  analogisch  von  Gott  prädiciren.  Die  speculative  Entr 
Wicklung  der  Gottesidee  geschieht  also  in  zweifacher  Weise,  nämlich 
per  modum  remotionis  und  per  modum  excellentiae ;  ersteres  ist  die  ne- 
gative, letzteres  die  positive  Weise  ^).  Femer  sehen  wir  auch,  wie  ein 
und  dieselbe  (positive)  Vollkommenheit  von  Gott  sowohl  afSrmirt, 
ab  auch  negirt  werden  kann.  AfiSrmirt  kann  sie  werden ,  in  so  fem  das, 
was  ihr  Name  ausdrückt ,  in  Gottes  Wesen  wirklich  gegeben  ist ;  negirt 
dagegen  kann  sie  werden ,  in  so  fern  sie  nicht  in  derselben  Weise  Grott 


contnr  de  Deo  et  creaturis  secundum  analogiam ,  i.  e.  proportionem.  Quod  qui- 
den  dupliciter  contlngit  in  nominibus :  vel  qnia  muha  \  babent  proportionem  ad 
mmni,  dcut  sanum  dicittur  de  mediana  et  urina,  in  quantnm  ntmmque  babet  or- 
dmem  et  proportionem  ad  sanitatem  animab's :  agas  hoc  quidem  Signum  ^st,  iUod 
▼ero  caosa;  vel  ex  eo,  quod  onum  habet  proportionem  ad  alterum,  sicut  sanum 
dicitnr  de  medicina  et  animali,  in  quantum  medicina  est  causa  sanitatis,  qnae  est 
in  animali.  Et  hoc  modo  dicuntur  ah'qua  de  D€o  et  creaturis  analogice,  et  non 
aeqnivoce  pure,  neque  pure  univoce.  Non  enim  possumus  nominare  Deum  nisi 
ex  creaturis.  Et  sie  quidquid  dicitur  de  Deo  et  creaturis,  dicitur  secundum  quod 
est  aliquis  ordo  creaturae  ad  Deum  ut  ad  principium  et  causam,  in  qua  prae- 
existiint  exceUenter  omnes  rerum  perfectiones.  Et  iste  modus  communitatis  me- 
dios  est  inter  puram  aequivocationem  et  simplicem  uniTOcationem.  Neque  enim 
in  iis ,  quae  analogice  dicimtur ,.  est  una  ratio ,  sicut  est  in  univocis ,  nee  totaliter 
dirersa ,  sicut  in  aequivocis ,  sed  nomen ,  quod  sie  multipliciter  dicitur ,  signi^cat 
diversas  proportiones  ad  aliquid  nnum,  sicut  sanum  de  urina  dictum  significat 
Signum  sanitatis  animalis,  de  medicina  vero  dictum  significat  causam  ejusdem  sa- 
nitatis.  C.  g.  1.  1.  c.  84.  Quaest.  disp.  de  pot.  qu.  7.  art.  7,  c.  De  Deo  et  crea- 
tora  nihil  praedicatur  univoce ;  non  tarnen  ea,  quae  commnniter  praedicantur,  pure 
aequiyoce  praedicantur ,  sed  analogice.  Hi^^^us  autem  praedicationis  duplex  est  , 
modus;  unus,  quo  aHquid  praedicatur  de  duobus  per  respectum  ad  aliquod  ter- 
tium :  sicut  ens  est  de  qualitate  et  quantitate  per  respectum  ad  substantiam.  Alius 
modoB  est,  quo  aliquid  praedicatur  de  duobus  per  respectum  unius  ad  alterum: 
sicut  ens  de  substantia  et  quantitate.  In  primo  modo  autem  praedicationis  opor- 
tet esse  aliquid  prius  duobus,  ad  quod  ambo  respectum  habent,  sicut  substantia 
ad  qnalitatem  et  quantitatem ;  in  secundo  autem  non ,  sed  necesse  est,  unum  esse 
prias  altero.  Et  ideo  cum  Deo  nihil  sit  prius ,  %ed  ipse  sit  prior  creatura ,  com- 
petit  ia  diTina  praedicatione  secundus  modus  analogiae,  et  non  primus. 
1)  S.  Th.  1.  qu.  18.  art.  1,  c.    In  1.  sent  1.  dist.  22.  qn.  1.  art  8,  o. 
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eignet,  wie  es  der  Name  besagt,  sondern  vielmehr  in  weit  vorzüglicher 
Weise  ')• 

§.   146. 

Als  der  absolut  Vollkommene  ist  Gott  auch  die  absolute  Güte,  — 
das  höchste  Gut.  —  Dadurch  ist  ja  überhaupt  ein  Wesen  gut,  dass  es 

■ 

vollkommen  ist,  weshalb  jedes  Wesen  die  Vollkommenheit  als  sein 
eigenthümliches  Gut  anstrebt.  Da  also  Gott  vollkommen  ist,  so  muss 
er  auch  gut  sein.  Wenn  femer  das  Gute  dasjenige  ist ,  was  Alle  an- 
streben, so  bedingt  die  Actualität  des  Seins  den  Begriff  des  Guten ;  denn 
Alles  strebt  dahin ,  die  Actualität  seines  Seins  zu  gewinnen  und  zu  er- 
halten, und  flieht  die  Corruption.  Nun  ist  aber  Gott  die  Actualität 
selbst,  weil  er  selbst  sein  Sein  ist,  und  jede  Potenzialität  von  sich 
ausschliesst.  Auf  ihn  muss  also  vor  Allem  das  Attribut  der  Güte  An- 
wendung finden ').  Aber  Gott  ist  nicht  blos  überhaupt  gut ,  sondern 
er  ist  auch  das  Gute  alles  Guten  (omnis  boni  bonum) ,  das  universell 
Gute.  Denn  er  schliesst  ja  die  Vollkommenheiten  aller  Dinge  in  sei- 
ner Einen  absoluten  Vollkommenheit  ein ;  und  da  der  BegriflF  des  Gu- 
ten mit  dem  der  Vollkommenheit  zusammenfällt,  so  begreift  er  in  sei- 
ner Güte  auch  alles  Gute,  was  immer  in  den  geschöpflichen  Dingen 
sich  finden  mag ').  —  Und  darum  ist  er  denn  auch  die  absolute  Güte, 
—  das  höchste  Gut.  —  Denn  er  ist  gut  durch  sich  selbst,  durch  seine 
Wesenheit;  er  ist  selbst  seine  Güte;  alles  Uebrige  dagegen  ist  nur 
gut  durch  Theilnahme  an  dieser  absoluten  Güte.  Als  das  universell 
Gute  überragt  er  alle  particulären  Güter ;  weder  einzeln  noch  insge- 
sammt  kommen  sie  ihm  gleich :  —  er  ist  die  Krone  und  die  Fülle 
alles  Guten*). 

Als  der  absolut  Vollkommen?  ist  femer  Gott  auch  der  Unendliche^ 
Unter  Unendlichkeit  ist  hier  die  Negation  aller  Beschränkung,  alles 
Mangels ,  aller  UnvoUkommenheit  zu  verstehen ,  womach  unendlich  das- 
jenige Wesen  genannt  werden  muss ,  welches  keine  Grenze  seiner  Voll- 
kommenheit kennt  ^).  In  dieser  Fassung  fällt  die  Unendlichkeit  mit 
der  absoluten  Vollkommenheit  Gotties  zusammen,  und  in  dieser  ist 
auch  jene  gegeben.  In  der  That :  Alles ,  was  seiner  Natur  nach  be- 
grenzt ist,  das  ist  auf  eine  bestimmte  Gattung  beschränkt,  und  unter 


1)  S.  Th.  1.  qa.  13.  art.  3,  ad  2.  C.  g.  1.  1.  c.  30.  Qoaest.  disp.  de  pot. 
qu.  7.  art  5,  ad  2.    In  ].  sent.  1.  dist.  22.  qu.  1.  art.  1,  ad  2. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  37.  S.  Th.  1.  qu.  6.  art  1,  c.  —  3)  C.  g.  1.  1.  c.  40.  — 
4)  C.  g.  1.  1.  c.  41.    S.  Th.  1.  qu.  6.  art.  2. 

5)  G.  g.  1.  1.  c.  13.  In  Deo  infinitum  negative  tantum  intelligitur,  qnia  nuUns 
est  perfectionis  suae  terminus  vel  finis,  sed  est  summe  perfectum.  De  verit.  qu.  2. 
art  2j  ad  5.  Deus  non  est  infiAtus  privative;  sie  enim  ratio  infiniti  congmit 
quantitati ,  habet  enim  partem  post  partem  in  infinitum, ....  sed  Deus  didtur  in- 
finitus  negative,  quia  scilicet  i^us  essentia  per  aliquid  non  limitatur. 
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diese  subsumirt ,  weil  es  nur  begrenzt  werden  kann  durch  diö  Differenz, 
und  diese  die  Gattung  wesentlich  voraussetzt.  Gott  aber  fallt  unter 
keine  Gattung.  Jede  Actualität  femer  ist  um  so  vollkommener,  je  we- 
niger Potenzialität  ihr  beigemischt  ist.  Folglich  hat  jede  Acttüdität, 
welche  mit  Potenzialität  verbunden  ist,  eben  darin  eine  Grenze  ihrer 
Vollkommenheit.  Wo  dagegen  gar  keine  Potenzialität  sich  findet,  da 
findet  sich  auch  gar  keine  Grenze  der  Vollkommenheit.  Gott  aber  ist 
reine  Actualität  ohne  alle  Potenzialität;  folglich  ist  er  unbegrenzt  in 
seiner  Vollkommenheit,  —  unendlich')-  —  lu  den  Dingen  der  Welt, 
welche  aus  Materie  und  Form  bestehen,  wird  die  Materie  durch  die 
Form  und  die  Form  durch  die  Materie  begrenzt.  Denn  die  Materie 
ist  an  sich  in  Potenz  zu  vielen  Formen,  und  wird  durch  eine  bestimmte 
Form ,  welche  sie  erhält ,  eben  auf  jene  bestimmte  Form  beschränkt. 
Die  Form  dagegen  ist ,  an  und  für  sich  genommen,  vielen  Dingen  ge- 
meinsam, und  wird  durch  die  Verbindung  mit  der  Materie  eben  zur 
Form  eines  bestimmten  Einzeldinges  coutrahirt.  Während  aber  die  Be- 
schränkung der  Materie  durch  die  Form  für  die  Materie  selbst  eine 
Vervollkomnmung  in  sich  schliesst,  weil  diese  dadurch  in  Act  ge- 
setzt wird :  ist  solches  in  umgekehrter  Richtung  nicht  der  Fall.  Die 
Form  wird  durch  die  Materie  nicht  vervollkommnet,  sondern  viel- 
mehr in  der  Weite ,  welche  sie  an  und  für  sich  hat,  verringert,  coutra- 
hirt. Daraus  folgt ,  dass  wenn  man  die  Unendlichkeit  im  Sinne  von  Un- 
begrenztheit  von  der  Materie  prädicirt,  damit  die  höchste  Unvollkom- 
menheit  der  Materie  ausgedrückt  wird ,  dass  dagegen  der  Begriff  der 
Unendlichkeit,  wenn  man  ihn  auf  die  höchste  Form  anwendet,  die  höchste 
Vollkommenheit  in  sich  schliesst.  Daher  muss  das  Attribut  der  Unend- 
lichkeit nothwendig  derjenigen  Form  beigelegt  werden,  welche  die  voll- 
kommenste ist,  und  alle  Un Vollkommenheit  wesentlich  von  sich  aus- 
schliesst.  Und  das  ist  Gott.  Gott  ist  also  unendlich  ^).  —  Und  er  ist  es 
auch  allein.    Denn  die^  übrigen  Formen  sind  entweder  mit  der  Materie 


1 

1)  C.  g.  1.  1.  c.  43. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  7.  art.  1,  c.  Considerandum  est,  quod  infinitum  didtur  ali- 
qaid  ex  eo,  quod  non  est  fitfitum:  finitur  autem  quodammodo  et  materia  per  for- 
mam ,  et  forma  per  materiam.  Materia  quidem  per  formam ,  in  quantom  materia 
anteqaam  recipiat  formam,  est  in  potentia  ad  multas  formas,  sed  cum  recipit 
onam,  tenninatur  per  illam.  Forma  vero  finitur  per  materiam,  in  quantum  forma 
in  se  considerata  communis  est  ad  multa ,  sed  per  hoc  quod  recipitur  in  materia, 
fit  forma  determinate  higus  rei  Materia  autem  perficitur  per  formam,  per  quam 
finitor;  et  ideo  infinitum,  secundum  quod  attribuitur  materiae,  habet  rationem  im- 
perfecti;  est  enim  quasi  materia  non  habens  formam.  Forma  autem  non  perfici- 
tor  per  materiam ,  sed  magis  per  eam  ejus  amplitudo  contrahitur :  unde  infinitum 
secnndom  quod  se  tenet-^x  parte  formae  non  determinatae  per  materiam,  habet 
rationem  perfectL  lUud  autem  quod  est  maxime  formale  omnium,  est  ipsum  esse. 
Cum  igitor  esse  divinum  non  sit  esse  receptum  in  aliquo ,  sed  ipse  43it  suum  esse 
tobsiatens ,  manifestum  est ,  quod  ipse  Deua  sit  infinitoa  et  perfectus. 
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verbunden  nnd  durch  diese  .contrahirt,  oder  wenn  sie  auch  subsistent 
sind ,  so  ist  in  ihnen  doch  Wesent^eit  und  Sein  real  verschieden ;  das 
Sem  ist  daher  in  ihnen  ein  empfangenes  und  folglich  zu  einer  bestimm- 
ten Natur  contrabirtes.  Nur  Ootl  ist  selbst  sein  Sein:  folglich  ist 
sein  Sein  in  keiner  Weise  contrahirt,  begrenzt;  es  ist  einfach  un- 
endlich *). 

An  die  Unendlichkeit  Oottes  schliesst  sich  das  Attribut  der  AH- 
gegenwart  an.  Gott  ist  in  allen  Dingen.  Denn  Gott  ist  die  wirkende 
Ursache  der  Dinge ;  das  Beursachende  muss  aber  stets  mit  und  bei  dem 
Beursachten  sein ,  dasselbe  berfihren.  Ist  nun  die  Ursache  eine  kör- 
perliche, so  kann  dieses  Miteinandersein  des  Beursachenden  mit  dem 
Beursachten  nicht  so  gedacht  werden ,  dass  sie  miteinander  an  ein  und 
demselben  Orte  sind ;  denn  das  ist  nicht  möglich ;  das  Mitemandersein 
beschränkt  sich  also  hier  auf  den  Contact  der  Ursache  mit  dem  Beur- 
sachten. Ist  aber  die  Ursache'  eine  geistige,  dann  kann  und  muss 
auch  ihr  Miteinandersein  mit  dem  Beursachten  so  gedacht  werden ,  dass 
sie  zugleich  in  dem  Beursachten  ist  —  Dieses  vorausgesetzt  ergibt  sich 
nun  das  Weitere  von  selbst  Gott  ist  die  Ursache  des  Seins  der  Dinge. 
Wenn  aber  Gott  den  Dingen  das  Sein  gibt,*  so  kann  die  Thätigkeit, 
womit  er  deren  Sein  beursacht ,  nicht  aufhören ,  ohne  dass  auch  das 
Sein  der  Dinge  wieder  verschwindet.  Folglich  ist  die  Wirksamkeit 
Gottes ,  womit  er  das  Sein  der  Dinge  beursacht ,  nicht  eine  vorüber- 
gehende ,  sondern  eine  continuirliche ,  so  lange  das  Ding  im  Sein  be- 
harrt Wenn  nun  nach  den  gegebenen  Prämissen  eine  geistige  Ursache 
in  der  Art  mit  und  bei  dem  Beursachten  sein  muss ,  dass  sie  zugleich  m 
demselben  ist,  dasselbe  durchdringt:  so  folgt  daraus  noth wendig,  dass 
Gott  als  wirkende  und  erhaltende  Ursache  des  Seins  aller  Dinge  in  allen 
diesen  Dingen  sein  müsse  ^).    Und  zwar  ist  er  innerlichst  in  allon  die- 


1)  S.  Th.  1.  qa.  7.  art.  2,  c.    In  I.  sent.  1.  dist.  48.  qu.  1.  art.  1,  c 

2)  In  1.  sent.  1.  dist.  37.  qu.  1.  art.  1,  c.  Dicendiim,  quod  Dens  essentialiter 
in  Omnibus  rebus  est,  non  tarnen  ita,  quod  rebus  commisceatur ,  quasi  pars  all- 
ci^as  rei.  Ad  cujus  evidentidm  oportet  tria  praenotare.  Primo,  qnod  movens  et 
BOtnm,  agens  et  patiens,  et  operans  et  operatnm  oportet  simul  esse...  Sed  hoc 
divernmode  contingit  in  corporalibus  et  spirituaUbus.  Quia  enim  corpus  per  es- 
stntiam  suam,  quae  circumlimitata  est  terminis  quantitatis,  determinatum  est  ad 
sitnm  aliquem ,  non  potest  esse ,  ut  corpus  moTens  et  motum  sint  in  eodem  tito : 
onde  oportet,  quod  simul  sint  per  contactum Spiritualis  vero  substantia,  cu- 
jus essentia  omnino  absoluta  est  a  quantitate  et  a  situ,  ac  per  hoc  loco,  non  est 
distineta  ab  eo,  quod  moTOt  per  locum  vel  situm,  sed  ubi  est,  quod  movetur,  ibi  est 
ipgtim  moTens :  sicut  anima  est  in  corpore ....  Secundum  est,  quod  esse  ciqnslibet  rti 

et  cigiislibet  partis  ejus  est  immediate  a  Deo Tertium  est,  qupd  ülad,  quod  est 

causa  esse,  non  potest  cessare  ab  oparatione,  qua  esse  datur,  quin  ipsa  res  etfam 
esse  cesset ....  Haec  enim  est  differentia  inter  ägens  dimum  et  agena  naturale, 
qfttod  agens  naturale  est  tantum  causa  motus,  et  -agens  dinnum  est  causa  esse, 
ünde  qualibet  causa  eftdeate  remota,  removetur  effectus  suus ,  sed  aon  esse  rd : 
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8«D  Dingen,  eben  weil  das  Sein,  welches  er  ihnen  gibt,  den  Dingen 
selbst  das  innerlichste  ist').  Ißt  aber  Gott  m  allen  Dmgen,  so  ist 
damit  nichts  Anderes  gesagt,  als  dass  er  allgegenwärtig  ist  Er  ist  an 
allen  Orten,  nicht  so,  als  würde  er  selbst  einen  Ort  ausfüllen,  wie 
der  Körper,  sondern  so ,  dass  er  in  allen  j^en  Dingen  ist,  welche  die 
▼erschiedenen  Orte  der  Welt  einnehmen').  Und  zwar  schliesst  diese 
göttliche  Allgegenwart  ein  dreifaches  Moment  «ein.  Gott  ist  Überali 
vermöge  semer  Macht,  überall  vermöge  semer  Geg^wart  und  überall 
vennöge  seiner  Wesenheit.  Gott  ist  überall  vermöge  seiner  Macht,  weil 
Alles  semer  Macht  unterworfen  ist;  er  ist  überall  vermöge  seiner  Qt-, 
genwart ,  weil  Alles  offen  vor  seinen  Augen  daliegt,  und  Nichts  ihm  ver- 
borgen ist;  er  ist  endlich  überall  vermöge  seiner  Wesenheit,  weil  er  in 
allen  Dingen  ist  als  die  Ursache  des  Seins  derselben ').  Diese  Allgegen- 
wart  ist  ein  wesentliches  Attribut  Gottes ,  und  wenn  daher  ausser  der 
g^enwärtigen  Welt  noch  andere  Welten  existiren  würden,  so  würde 
er  in  jeder  derselben  ebenso  allgegenwärtig  sein ,  wie  in  jener  *). 

m 

§.  147. 

Gott  ist  aber  nicht  blos  allgegenwärtig ,  sondern  auch  unverändert 
lieb.  Gott  ist  ja  reine  Actualität  ohne  alle  Potenzialität.  Jede  Ver- 
SnderuDg  aber  setzt  eine  Potenzialität  voraus;  denn  das  Wesen,  wel- 
ches verändert  wird ,  muss  zuerst  in  Potenz  sein  zu  dieser  Veränderung 


ti  ideo  rcmoto  aedificatore  non  toUitur  ease  domuB ,  dujut  causa  est  gravitas  la- 
pidnm,  qoae  manet;  sed  fieri  domus,  cujos  causa  erat:  —  et  similiter  remote 
causa  essendi,  tollitur  esse,  ünde  dicit  Gregorius,  quod  omnia  in  nihilum  ded- 
derent,  nisi  ea  manus  omnipotentis  contineret.    ünde  oportet,   quod  operatio  ip- 

tius ,  qua  dat  esse,  non  sit  intercisa ,  sed  continua Ex  quibus  omnibus  aperte 

coUigitnr,  quod  Dens  est  unicuique  intimus:  sicut  esse  proprium  rd  est  intinnim 
Ipsi  rei,  quae  nee  incipere,  nee  durare  posset,  nisi  per  Operationen!  Dei,  ptr 
quam  suo  operi  coxgungitur,  ut  in  eo  sit. 

1)  8.  Th.  1.  qu.  8.  art.  1,  c.  Dicendum,  quod  i)eua  est  in  omnibus  rebus,  , 
non  quidem  sicut  pars  essentiae ,  vel  sicut  accidens ,  sed  sicut  agens  adest  ei  in 
quod  agit.  Oportet  enim  omne  agens  conjungi  ei,  in  quod  immediate  agit,  et  sua 
virtute  iUud  contingere . . .  Cum  autem  Beus  sit  ipsum  esse  per  suam  essentiam, 
oportet,  quod  esse  creatum  sit  proprius  effectus  cyus,  sicut  ignire  est  proprius 
efeetos  ipsios  ignis.  Hunc  autem  effectom  causat  Dens  in  rebus,  non  solum 
quando  primo  esse  incipiunt,  sed  quamdiu  in  esse  conservantur ,  sicut  lumen'cau- 
aatur  in  a€re  a  sole,  quamdiu  a^  iUuminatus  manet  Quamdiu  igitur  res  habet 
esse,  tamdiu  oportet  quod  Dens  adsit  d  secundum  modnra  quo  esse  habet  Esse 
SQtem  est  fSod  quod  est  magis  intimum  cuilibet ,  et  quod  profundius  omnibus  in- 
tA ,  cum  sit  formale  respectu  omnium ,  quae  in  re  sunt.  Unde  oportet ,  quod 
DcoB  fldt  in  omnibus  rebus  et  intime. 

2)  S.  TL  1.  qo.  8.  art.  2.    In  L  sent  1.  dist.  37.  qu.  2.  avt  1. 

3)  In  l  sent  1.  dist  37.  qu.  1.  art  2.    S.  Th.  1.  qu.  8.  art  8. 

4)  Ib.  art.  4,  c    Quotcunque  loca  ponantur;  opovtet,  (g$Bd  im  qjoMimi  lit 
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und  zu  dem  Zustande,  in  welchen  es  verändert  wird.  Folglich  schliesst 
Gott  wie  alle  Potenzialität,  so  auch  alle  Veränderung  aus.  Alles  femer, 
was  bewegt,  was  verändert  wird,  erreicht  durch  diese  Bewegung,  durch 
diese  Veränderung  Etwas,  was  es  vorher  nicht  besessen  hat  Aber 
Gott  ist  ja  der  absolut  Vollkommene,  welchem  gar  Nichts  mangelt  Was 
sollte  er  also  durch  jene  Bewegung  oder  Veränderung  erreichen !  Und 
wollte  mau  annehmen,  dass  Gott  in  der  Veränderung  etwas  verlieren 
könne ,  so  ist  darauf  zu  erwiedern ,  dass  ja  das  göttliche  Wesen  absolut 
einfach  ist ,  während  durch  die  Annahme  der  Möglichkeit  eines  Verlustes 
von  seiner  Seite  schon  eine  Zusammensetzung  in  sein  Wesen  eingetragen 
würde  ^).  Gott  ist  also  absolut  unveränderlich ,  und  wie  die  Allgegen- 
wart ,  so  theilt  er  auch  dieses  Attribut  mit  keinem  andern  Wesen.  Denn 
alle  übrigen  Dinge  sind  veränderlich ,  weil  sie  einerseits  von  Gott  in^s 
Dasein  gesetzt  sind ,  und  durch  seine  Macht  ihr  Dasein  auch  wieder  ver- 
lieren können,  und  weil  andererseits  in  allen  andern  Dingen  mit  der 
Actualitüt  die  Potenzialität  vermischt  ist,  nach  welcher  sie  von  einem 
Zustand  in  den  andern  übergehen  können^). 

An  die  Unveränderlichkeit  schliesst  sich  dann  das  Attribut  der  Ewig- 
keit an.  Weil  unveränderlich ,  ist  Gott  auch  ewig.  Der  Begriff  der 
Ewigkeit  schliesst  zwei  Momente  in  sich,  die  Negation  alles  Begrenzt- 
seins des  Seins  durch  Anfang  und  Ende,  und  dann  die  Negation  aller 
Succession,  wie  solche  der  Zeitdauer  eignet^).  Nach  diesen  beiden 
Momenten  nun  ist  die  Ewigkeit  ein  wesentliches  Attribut  Gottes.  Demi 
da  er  schlechterdings  unveränderlich  ist,  so  kann  er  weder  einen  An- 
fang noch  ein  Ende  haben,  noch  kann  eine  Succession  in  ihm  statt'- 
haben,  weil  all  dieses  ohne  Bewegung  und  Veränderung  nicht  möglich 
wäre^).  Gott  ist  ohne  alle  Bewegung;  seine  Dauer  kann  also  auch 
nicht  durch  die  Zeit  gemessen  werden,  weil  die  Zeit  nur  da  sein  kann, 
wo  Bewegung  ist  Folglich  kann  es  in  ihm  auch  kehi  Nacheinander, 
kein  früher  und  später,  kein  Sein  nach  dem  Nichtsein,  und  umgekehrt, 
überhaupt  keine  Succession  geben;  all  dieses  ist  ohne  zeitliche  Dauer 
nicht  denkbar.  Gott  ist  mithin  ohne  Anfang  und  Ende,  er  besitzt  sein 
ganzes  Sein  und  Leben  zumal  und  in  absoluter  Vollendung;  —  mit 
andern  Worten :  er  ist  ewig.    Ohne  Ewigkeit  könnte  Gott  nicht  mehr 


DeuB,  non  secundum  partem,  sed  fiecundum  se  ipsum.    In  1.  sent.  1.  dist  87. 
qo.  2.  art  2,  c.    Quodl.  11.  qu.  1.  art.  1. 

1)  S.  Th.  1.  qu.  9.  art  1,  c.    Cf.  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  8.  art.  1. 

2)  8.  Th.  1.  qo.  9.  art  2,  c.    In  1.  sent  1.  dist  8.  qu.  8.  art  2. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  10.  art  1,  c.  Sic  ergo  ex  duobus  notificator  aietemitaa. 
Primo  ex  hoc,  quod  id  quod  est  in  aetemitate,  est  interminabUe,  i.  e.  principio 
et  fine  carens,  nt  terminus  ad  utrumque  referatur.  Secundo  per  hoc,  quod  ipaa 
aetemitas  saccessione  caret,  tota  simol  existens.  In  1.  sent  1.  dist  8.  qu.  2. 
art  1,  c 

«)  &  Th.  1.  qo.  10.  art  2,  c 
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als  das  aus  sich  seiende  und  nothwendige  Wesen  gefasst  werden ;  denn 
der  eine  Begriff  schliesst  den  andern  ein  0- 

Auf  diese  Voraussetzungen  hin  lässt  sich  nun  auch  die  Einheit 
Gottes  erweisen.  Gott  ist  wesentlich  Einer;  es  kann  nicht  mehrere 
Götter  geben.  Schon  das  Princip  der  Identität  der  göttlichen  Wesen- 
heit mit  dem  Suppositum  dieser  Wesenheit  lässt  eine  Mehrheit  von 
Göttern  niqht  zu.  Denn  gerade  das  bestimmte  Suppositum,  durch  wel- 
ches ein  Einzelwesen  als  solches  constituirt  wird ,  ist  diesem  Einzel- 
wesen derart  eigen  ,'dass  es  in  keiner  Weise  einem  Andern  mittheil- 
bar ist.  Da  nun  dieses  Suppositum  in  Gott  die  göttliche  Wesenheit 
selbst  ist,  so  ist  auch  diese  nicht  mittheilbar;  sie  kann  keiner  Mehrheit 
von  Individuen  zukommen,  sondern  ist  wesentlich  auf  Einen  Gott  be- 
schränkt^). —  Gäbe  es  ferner  mehrere  Götter ,  so  müssten  dieselben 
sich  von  einander  unterscheiden,  und  diess  wäre  nur  dadurch  möglich, 
dass  der  eine  eine  Vollkommenheit  besässe,  welche  dem  andern  mangelte. 
Aber  dann  wäre  dieser  andere  schon  nicht  mehr  Gott,  weil  eben  Gott 
als  dem  absolut  Vollkommenen  gar  keine  Vollkommenheit  mangeln 
kann').  Dazu  kommt  noch,  dass  auch  die  Einheit  der  Weltordnung 
uns  zu  dem  Schlüsse  nöthigt,  dass  nui*  Ein  Gott  diese  Ordnung  her- 
gestellt haben  könne.  Denn  die  Einheit  in  der  Wirkung  setzt  die  Ein- 
heit der  Ursache  voraus.  Mehrere  Ursachen  bringen  eine  einheitliche 
Wirkung  nur  per  accidens  zu  Stande,  so  ferne  sie  nämlich  in  einer 
bestinunten  Beziehung  Eins  sind.  Wo  es  sich  aber  um  die  erste  Ur- 
sache handelt,  da  muss  man  stets  das  Vollkommenste  voraussetzen, 
folglich  nicht  eine  blos  accidentelle  Einheit  von  mehreren  Ursachen, 
sondern  eine  wesenhaft  Eine  Ursache  annehmen^). 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  15. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  11.  art.  8,  c.  Manifestum  est,  quod  illud,  irnde  aliquid  sin- 
püare  est  hoc  aliquid,  nullo  modo  est  multis  communicabile.  Illud  enim,  unde 
Gerätes  est  homo,  multis  communicari  potest;  sed  id,  unde  est  hie  homo,  non 
polest  communicari  nisi  uni  tantum.  Si  ergo  Socrates  per  id  esset  homo,  per 
Viod  est  hie  homo,  sicut  non  possunt  esse  plures  Socrates,  ita  non  possent  esse 
pliires  homines.  Hoc  autem  convenit  Deo :  nam  ipse  Deus  est  sua  natura. 
SecQndum  igitur  idem  est  Deus  et  hie  Deus.  Impossibile  est  igitur,  esse  plu- 
^  Deos. 

.  3)  Ib.  1.  c. 
4)  Ib.  1.  c.  Quae  diversa  sunt,  in  unum  ordinem  non  convenirent,  nisi  ab 
^qao  uno  ordinarentiu*.  Melius  enim  multa  reducuntur  in  unum  ordinem  per 
^Qm,  quam  per  multa,  quia  per  se  nnius  unum  est  causa,  et  multa  non  sunt  causa 
'^  lüsi  per  accidens ,  in  quantum  scilicet  sunt  aliquo  modo  unum.  Cum  igitur 
^d,  qaod  est  primum,  sit  pcrfectisaimum ,  et  per  se,  non  per  accidens:  oportet, 
^od  primum  reducens  omnia  in  unum  ordinem  sit  unum  tantum.  Et  hoc  est 
IW    C.  g.  1.  1.  c.  42.    Cf.  In  1.  sent  1.  dist.  2.  qu.  1.  art.  1. 
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§.  148. 

Dieser  Eine  Gott  ist  nun  aber  auch  die  absolute  Intelligenz.  Denn 
der  Grund  der  Erkenntnissfahigkeit  eines  Wesens  überhaupt  ist  dessen 
Immaterialität  Wie  die  Formen  nur  dadurch  der  WirkÜchkeit  nach 
intelligibel  sind,  dass  sie  von  der  Materie  abgezogen  werden,  so  kann 
auch  ein  Wesen  nur  dadurch  intelligent,  denkend  sein,  dass  es  inuna- 
teriel  ist.  Und  je  mehr  es  immateriel  ist,  desto  mehr  wird  es  auch 
erkenntnissfähig  sein.  Da  nun  Gott  nicht  blos  überhaupt  seinem  We- 
sen nach  immateriel  ist,  sondern  auch  die  höchste  Stufe  der  Imma- 
terialität  einnimmt,  so  muss  er  auch  intelligent,  ja  die  höchste  Intel- 
ligenz sein^).  Ohnediess  erfolgt  ja  dieses  Attribut  schon  aud  seiner 
unendlichen  Vollkommenheit;  denn  wenn  Gott  vermöge  dieser  alle 
Vollkommenheiten  der  geschöpflichen  Dinge  in  sich  schliesst,  so  kann 
ihm  ja  die  Vollkommenheit  der  Intelligenz  um  so  weniger  fehlen,  ab 
diese  die  höchste  der  geschöpflichen  Vollkommenheiten  ist^).  —  Aus- 
serdem trifft  es  sich  nirgends,  dass  ein  nicht  intelligentes  Sein  2a 
einem  intelligenten  sich  als  bewegendes  Princip  verhält,  und  dieses  als 
sein  Organ  sich  unterordnet.  Nun  aber  ist  Gott  der  erste  Beweger, 
und  verhalten  sich  alle  bewegenden  Kräfte  in  dieser  Welt  zu  ihm  wie 
die  Instrumente  zur  Principalursache.  Da  es  nun  unter  diesen  bewe- 
genden Kräften  viele  intelligente  Wesen  gibt,  so  muss  Gott  als  der 
Beweger  auch  dieser  Wesen  gleichfalls  intelligent  sein.  Die  Intelli- 
genz ist  somit  ein  wesentliches  Attribut  des  göttlichen  Wesens '). 

Denken  wir  uns  nun  diese  göttliche  Intelligehz  als  thätig,  d.  l 
als  erkennend,  denkend,  so  dürfen  wir  diese  Th^tigkeit  ebenso  wenig  als 
real  verschieden  von  der  göttlichen  Wesenheit  denken,  wie  die  Intel- 
ligenz selbst,  als  Attribut  gefasst.  Denn  das  Denken  ist  ein  iumut- 
nenter  Act  des  Denkenden,  weil  das  Denken  nicht  nach  Aussen  eine 
Wirkuug  hervorbringe,  sondern  vielmehr  der  Denkende  selbst  durch 
das  Denken  vervollkommnet  wird.    Was  inuner  aber  Gott  immanent 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  44.  Ex  hoc  aliqua  res  est  intelligens,  quod  est  sine  materii; 
ci^ufi  Signum  est,  quod  formae  fiunt  Intellectae  in  actu  per  abstracUonem  a  mi' 

teria ünde  si  ex  hoc  formae  sunt  intellectae  in  actu,  quod  sunt  sine  materia, 

oportet,  rem  aHquam  ex  hoc  esse  intelligentem,  quod  est  sine  materia.    Ostensum 
est  autem,   Deum  esse  omnino  immaterialem.    Est  igitur  inteUigens.    S.  Th.  !• 

qu.  14.  art.  1,  c Unde  cum  Deus  sit  in  summo  immaterialitatis,  Sequilar,  quod 

ipse  Sit  in  summo  cognitionis.    In  I.  sent.  1.  dist.  85.  qu.  1.  art  1. 

2)  C.  g.  1.  1.  c  44.    In  1.  sent.  1.  c. 

3)  C.  g.  I.  1.  c.  44.  In  nullo  ordine  moventium  inrenitur,  quod  fnorens  per 
inteüectum  sit  instrumentum  ejus,  quod  movet  absque  intellectu,  sed  magia  e  coa- 
▼erso.  Omnia  autem  moventia,  qoae  sunt  in  mundo,  comparantur  ad  prinram  mo- 
vens,  quod  est  Deus,  sicut  instrumenta  ad  agens  principale.  Quum  ^^tnr  in  mnndo 
inveniantur  multa  moventla  per  intellectum ,  impossibile  est,  quod  primum  mOTm 
moveat  absque  intellectu.    Necesse  est  i^tur  Daum  esse  intelligentem. 
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ist,  das  ist  seine  Wesenheit  selbst ;  folglich  auch  die  Thätigkeit  des 
Denkens.  Wäre  diess  nicht,  dann  würde  Gott  zur  wiikliehen  Thätig- 
keit des  Denkens  oder  Eikennens'  sich  potenziell  verhalten,  während 
doch  in  ihm  von  kemer  Pontenzialität  die  Rede  sein  kann^). 

Halten  wir  dieses  fest,  dann  erfolgt  daraus  von  selbst,  dass  Gott 
durch  keine  andere  intelligible  Species  erkennt,  als  durch  seine  We- 
senheit. Was  immer  Gott  erkannt,  denkt :  erkennt  und  denkt  er  durch 
seine  eigene  Wesenheit  Denn  die  intelligible  Species  ist  ja  das  Prin- 
cip  der  Erkenntnissthätigkeit  Die  Erkenntnissthätigkeit  Gottes  ist 
aber,  wie  gezeigt  worden,  seine  Wesenheit  selbst.  Würde  nun  die  in- 
telligible Species,  durch  welche  Gott  erkennt,  eine  andere  sein,  als 
seine  eigene  Wesenheit,  dann  würde  daraus  erfolgen,  dass  diese  We- 
senheit selbst  ein  Princip,  eine  Ursache  über  sich  hätte:  was  ab- 
surd ist'). 

Es  ist  hienach  von  selbst  klar,  dass  wir  Gott  Selbstbewusstsein, 
Sdbsterkenntniss  beilegen  müssen  ^).  Es  lässt  sich  aber  auch  unschwer 
zeigm,  dass  diese  Selbsterkamtniss  Gottes  eine  ganz  vollkommene 
sei,  dass  Gott  sich  selbst  vollkommen  begreife.  Die  Vollkommen- 
bdt  der  Erkenntniss  im  Allgemeinen  ist  nämlich  durch  ein  Doppeltes 
bedingt,  nämlich  einerseits  dadurch,  dass  die  intelligible  Species  voll- 
kommen conform  ist  dem  Erkenntnissgegenstande,  und  Alles  in  sich 
scbliesst,  was  in  diesem  erkennbar  ist,  und  dann  andererseits  dadurch, 
dass  diese  intelligible  Species  vollkommen  mit  dem  Verstände  geei- 
m'gt  ist,  was  in  um  so  höherem  Grade  stattfindet,  mit  je  grösserer  Ener- 
gie das  Denken  sich  vollzieht.  Nun  aber  ist  in  Gottes  Selbsterkennt- 
niss  einerseits  vollkommene  Conformität  der  intelligibeln^ Species  mit 
dem  Erkenntnissgegenstande,  weil  ja  beide  identisch  sind,  und  anderer- 
seits ist  auch  die  intelligible  Species  aufs  Innigste  mit  dem  göttlichen 
VerStande  verbunden,  weil  ja  Gottes  Wesenheit,  welche  die  intelligible 
Species  selbst  ist,  mit  dem  göttlichen  Verstände,  dessen  intelligible 
Species  sie  ist,  gleichfalls  in  Eins  zusammenfällt.  Folglich  muss  Gott 
sich  sell)st  vollkommen  begreifen;  alles,  was  in  ihm  erkennbar  ist,  muss 
von  ihm  auch  wirklich  erkannt  sein;  seine  Selbsterkenntniss  muss 
vollständig  adäquat  sein  seiner  Wesenheit^). 


1)  C.  g.  L  1,  c.  46.    S.  Th.  1.  qu.  14.  art,  4.  De  verit.  qa.  2.  art  1,  ad  8. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  46  Species  intelligibilis  est  principium  formale  intellectualis 
operationiB,  sicut  forma  ciguslibet  agentis  est  principium  propriae  operationis.  Di- 
Tina  aatem  operatio  intellectaalis  est  ejus  essentia.  Esset  igitur  aliqoid  aliud  di- 
Tinae  essentiae  principium  et  causa,  si  alia  intelligibili  specie  quam  sua  essentia 
intenectns  diTinns  intelligeret :  quod  supra  ostensis  repugnat.  In  1.  sent.  1.  dist.  S5. 
qo.  1.  art.  5,  c.  .    -  . 

3)  S.  Th,  1.  qu.  14.  art.  2.  De  rerit.  qu.  2.  art.  2,  c. 

4)  C.  g.  1.  1.  c.  47.  Quum  enim  per  speciem  intelligibilem  intellectus  in  rem 
inttUectam  ferator,  ex  duobas  perfectio  intellectaallB  operationis  dependet.   ünum 
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Und  diese  adäquate  Selbsterkenntniss  ist  deun  in  Gott  auch  die 
erste,  ursprüngliche  und  directe  Erkenntniss.  Denn  überall  ist  das- 
jenige das  Ersterkannte  und  per  se  Erkannte,  was  durch  die  ihm 
eigenthüinliche  Species  (per  speciem  propriam)  erkannt  wird.  Wovon 
der  Verstand  keine  species  propria  besitzt,  das  kann  er  nur  eritennen 
mittelst  eines  Andern,  welches  er  per  speciam  propriam  erkennt.  Diese 
Erkenntniss  steht  somit  erst  in  zweiter  Linie  und  ist  nicht  mehr  eine 
directe,  sondern  eine  durch  eine  andere  bedingte  und  vermittelte  Er- 
kenntniss. Nun  ist  aber  die  intelligible  Species,  durch  welche  Gott 
erkennt,  seine  Wesenheit.  Folglich  ist  auch  die  Erkenntniss  dieser  We- 
senheit die  erste,  ursprüngliche  und  directe  Erkenntniss  Gottes.  Was 
Gott  „primo  et  per  se"  erkennt,  das  ist  nur  er  selbst^). 

Aber  auf  zweiter  Linie  erkennt  Gott  auch  Anderes,  was  nicht  er 
selbst  ist,  und  zwar  so,  dass  diese  Erkenntniss  anderer  Dinge  durch 
seine  Selbsterkenntuiss  einerseits  bedingt  und  andererseits  die  noth- 
wendige  Folge  der  letztem  ist.  Denn  mdem  sich  Gott  erkennt,  er- 
kennt er  sich  auch  als  die  Ursache  anderer  Dinge,  welche  nicht  er 
selbst  sind.  Wer  aber  die  Ursache  vollkommen  erkennt,  muss  auch 
die  Wirkung  erkennen,  welche  jene  möglicher  Weise  hervorbringen 
kann:  erkennt  er  diese  nicht,  dann  hat  er  auch  keine  vollkommene 
Erkenntniss  der  Ursache  als  solcher,  weil  der  Begriff  der. Ursächlich- 
keit ein  relativer  Begiiif  ist,  und  daher  die  Erkenntniss  einer  Ursache 
als  solcher  nothwendig  auch  die  Erkenntniss  ihres  Correlates,  der  Wir- 
kung, einschliesst.  Wenn  also  Gott  sich  selbst  als  die  Ursache  an- 
derer Dinge,  welche  nicht  er  selbst  sind,  vollkommen  erkennt,  so  muss 
er  auch  diese  Dinge  erkennen.  Diess  um  so  mehr,  als  diese  Wir- 
kungen in  ihrer  Ursache  auf  eine  intelligible  Weise  präexistiren  müs- 
sen, in  Gott  aber  Nichts  sein  kann,  was  er  nicht  wirklich  erkennt  So 
erkennt  also  Gott  zuerst  sich  selbst,  seine  Wesenheit,  und  dann  durch 
seine  Wesenheit  und  in  derselben  auch  Anderes,  was  nicht  er  selbst  ist '). 


est,  ut  species  inteUigibilis  perfecte  rel  intelligibili  conformetur ;  aliud  est,  ut  per- 
fecte  inteUectui  conjungatur :  quod  quidem  tanto  fit  amplius,  quanto  inteUectos 
in  inteUigendo  majorem  efficaciam  habet.  Ipsa  autem  divina  essentia,  qnae  est 
species  inteUigibilis,  qua  inteUectus  divinus  intelügit,  est  ipsi  Deo  penitns  idem. 
estque  intellectui  ipsius  idem  omnino.  Seipsum  igitor  Dens  perfectissime  cognos- 
cit.  S.  Th.  1.  qu.  14.  art.  3.  Cf.  De  verit.  qu.  2.  art.  2,  ad  5. 

1)  C.  g.  I.  1.  c.  48.  Dens  primo  et  per  se  solum  seipsum  cognoscit  IlU 
enim  res  solum  est  primo  et  per  se  ab  inteUectu  cognita,  cigus  specie  inteUigit 
Operatio  enim  proportionatur  formae ,  quae  est  operationis  prindpium.  Sed  id, 
quo  Dens  intelligit,  nihil  est  aliud,  quam  sua  essentia.  Igitur  intellectum  ab  ipso 
primo  et  per^se,  nihil  est  aliud,  quam  ipsemet. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  49.  Deus  cognoscit  alia  a  se  sicut  in  essentia  sua  visa.  c.65. 
Deus  cognoscit  alia,  in  quantum  est  causa  eis.  S.  Th.  1.  qu.  14.  art  6.  De  verit. 
qo.  2.  art  3.    In  L  sent.  1.  dist  86.  qu.  1,  art  2,  c    Sciendum  tarnen  eit|  quod 
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Diese  Erkenntniss  anderer  Dinge  ist  nun  aber  in  Gott  nicht  eine 
Mos  allgemeine,  unbestimmte,  etwa  so  beschaffen,  dass  Gott  die  Dinge 
nur  allgemein  als  Dinge  erkennt;  sondern  Gott  erkennt  diese  Dinge 
Dach  ihrem  eigenthümlichen  Wesen  und  nach  ihrer  eigenthümlichen 
Beschaffenheit  Die  göttliche  Erkenntniss  muss  ja  in  jeder  Beziehung 
die  vollkommenste  sein ;  sie  wäre  es  aber  nicht,  wenn  Gott  die  Dinge 
nur  unbestimmt  und  im  Allgemeinen  erkennen  würde ;  denn  da  würden 
ihm  gerade  jene  Vollkommenheiten  der  besondem  Dinge  verborgen 
sein,  welche  als  die  hauptsächlichsten  angesehen  werden  müssen,  die- 
jenigen nämlich,  durch  welche  deren  eigcnthümliches  W8sen  constituirt 
wird*).  —  Femer  schliesst  die  vollkommene  Erkenntniss  einer  bestimm- 
ten Natur  auch  die  Erkenntniss  der  Conununicabilität  dieser  Natur  in 
sich.  Die  göttliche  tJ'atur  aber  ist  communicabel ,  mittheilbar,  zwar 
mcht  in  sich,  aber  doch  nach  der  Aehnlichkeit,  so  fem  nämlich  andere 
Dinge  ihr  mehr  oder  weniger  ähnlich  sein  können.  Daher  muss  Gott, 
wcfl  er  seine  Natur  vollkommen  erkennt,  auch  wissen,  auf  welche 
Weise  andere  Dinge  eine  Aehulichkeit '  mit  seiner  Wesenheit  haben 
kölDnen;  und  da  die  Aehnlichheit  durch  die  Form  bedingt  ist,  so  muss 
er  also  die  Dinge  nach  ihren  eigenthümlichen  Formen  erkennen^). 

§.  149. 

Eine  weitere  Folge  der  gegebenen  Prämissen  besteht  feruer  darin, 
dass  die  Erkenntniss  Gottes  nicht  blos  auf  das  Allgemeine,  sondern 
anch  auf  das  Einzelne  sich  erstreckt^).    Gott  ist   die   Ursache  nicht 


- 1 


inteUectnm  dapliciter  dicitur,   sicut  visum   etiam.    Est  enim  primum  visum,   quod 

est  ipga  gpecies  rei  visibiiis  in  pupiUa  existens ,  quae  est  etiam  perfectio  videntis, 

^  prindpium  visionis,  et  medium  nomen  respectu  yisibilis.    £t  est  visiim,  secon- 

dimi  qnod  est  ipsa  res  extra  oculimi.    Similiter  intellectum  primum  est  ipsa  rei 

Qinilitndo,  quae  est  in  intellectu ,  et  est  intellectum ,  secundum  quod  est  ipsa  res, 

qtiae  per  similitudinem  i]]am  intelligitur.    Si  ergo  consideretur  intellectum  primum, 

nihil  aliud  intelligit  Dens,  nisi  se,  quia  non  recipit  species  rerum,  per  quas  cognos- 

cat,  sed  cognoscit  per  essentiam  suam,  quae  est  similitudo   omnium  rerum.    Sed 

^  acdpiator  intellectum    secundum ,    sie   non  tantum  se  intelligit ,    sed  etiam  alia. 

£t  secundum   primum  modum  dicit  philosophus  2  Met ,   quod   Dens  intelligit  tan- 

toiD  se. 

1)  C.  g.  1.  l.    c.  50.    In   1.    sent  1.    dist.   35.    qu.    1.   art    3.    Cf.   De   verit 
?n.  2.  art.  4. 

2)  C.  g.  I.  1.  c.  50.  Quicunque  seit  aliquam  naturam ,  seit  an  illa  natura  sit 
conuDunicabilis;  non  enim  animalis  naturam  sciret  perfecte,  qui  nesciret  illam  pln- 
nlms  commnnicabilem  esse.  Divina  autem  natura  communicabilis  est  per  simili- 
tudinem. Seit  ergo  Dens,  quot  modis  ejus  essentiae  aliquid  simile  esse  possit. 
Sed  ex  hoc  sunt  diversitates  formarum,  quia  divinam  essentiam  res  divcrsimode 
ZDUtantor.  Dens  igitur  de  rebus  habet  cognitionem  secundum  proprias  formas. 
S.  Th.  1.  qu.  14.  art  6. 

S)  De  Terit.  qu.  2.  art.  5,  c.    Simpliciter  concedendum  est,  quod  Dens  singu- 
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blos  der  allgemeinen  Formen  der  Dinge ,  sondern  auch  der  Materie, 
durch  welche  die  allgemeinen  Formen  individuirt  sind.  So  weit  als 
seinö  Causalität,  muss  sich  aber  auch  die  Erkenntniss  Gottes  er* 
strecken;  darum  kann  sie  nicht  auf  daa  Allgemeine  beschränkt  sein, 
sondern  muss  auch  auf  das  Einzelne  als  solches  sich  beziehen  0-  In 
der  That,  wer  die  allgemeine  Natur  vollkonunen  erl^ennt,  der  muss 
nothwendig  auch  die  Art  und  Weise  erkennen,  wie  diese  Natur  in  der 
Wirklichkeit  da  sein  kann.  Und  da  sie  nur  in  den  Individuen  wirk- 
lich sein  kann,  so  muss  also  die  vollkommene  Erkenntniss  der  allge- 
meinen Natur  imch  die  Erkenntniss  der  Individu^  einschliessen,  in 
denen  sie  sich  verwirklicht^). 

Noch  mehr.  Gott  erkennt  nicht  blos  alle  Einzelwesen ,  welche 
wirklich,  sondern  auch  alle  jene,  welche  blos  möglich  sind.  Denn 
einerseits  erstreckt  sich  seine  Erkenntniss  so  weit,  wie  seine  Causalir 
tat,  und  muss  er  folglich  in  seiner  Wesenheit  und  durch  dieselbe  auch 
air  dasjenige  erkennen,  was  er  hervorbringen  kann,  aber  nicht  wirk- 
lich hervorbringt.  Und  andererseits  erketint  er  auch  das  Einzelne  gani 
vollkommen,  und  muss  daher  auch  air  dasjenige  erkennen,  was  in  der 
Möglichkeit,  in  der  Kraft  des  Einzelnen  liegt,  wenn  dieses  auch  nie  zur 
Wirklichkeit  gelangt^).  Ja  selbst  die  rein  contingenten  Wirkungen  der 
geschöpftichen  Ursachen,  gleichviel,  ob  sie  für  uns  in  die  Vergangen- 
heit, Gegenwart  oder  Zukunft  fallen,  können  ihm  nicht  verborgen  sein. 
Und  zwar  erkennt  er  diese  contingenten  Wirkungen  nicht  etwa  blos 
in  ihren  Ursachen,  sondern  sie  sind  selbst  nach  ihrem  eigenthümlichen 
Sein  Gegenstand  seiner  Erkenntniss,  eben  weil  sie  als  wirklich  gesetzt 
von  der  Ursache,  ein  erkennbares  Etwas  sind,  und  die  göttliche  Er- 
kenntniss sich  auf  alles  Erkennbare  im  Bereiche  der  geschöpfiicben 
Einzelwesen  erstrecken  muss*).  Endlich  erkennt  Gott  auch  das  Böse^ 
aber  freilich  uur  durch  das  Gute;  denn  das  Böse  hat  eben  als  solches 
kein  Sein  und  folglich  keine  Erkennbarkeit;  es  ist  nur  die  Privation 
des  Guten  und  daher  auch  nur  durch  das  Gute  erkennbar^). 


laria   cognoBcat)   non  solum  in  uDiTersalibus  .causis ,  sed  etiam  imtuDquodqoe  se- 
ciinduni  propriam  et  singularem  sui  naturam. 

1)  De  verit.  L  c.  S.  Th.  1.  qn.  14.  art.  11»  c.  Cum  enim  sciat  Dens  alia  a 
66  per  essentiam  suam,  in  quantum  est  similitudo  rerum,  velut  principium  activom 
earum,  necesse  est,  quod  essentia  ejus  sit  principium  sufficiens  cognoscendl  omnia, 
quae  per  ipsum  fiunt,  non  solum  in  universab',  sed  etiam  in  singulari.  In  L  sent  1. 
dist.  86.  qu.  1.  art.  1. 

2)  C.  g.  1.  c.  c.  66. 

8)  S.  Th.  1.  qo.  U.  art  9.  C.  g.  1.  1.  c  66.  De  verit.  qu.  2.  art  8. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  14.  art.  13.  C.  g.  1.  1.  c.  67.  i 

6)  C.  g.  1.  1.  c  71.  S.  Th.  1.  qu.  14.  art.  10.  De  verit.  qu.  a.  art  16.  In  1- 
sent.  1.  dist  36.  qn.  1.  art  2,  c.  Dens  novit  bona  et  mala,  cognoscendo  essen- 
tiam suam,  sicut  tenebrae  cognoscuntur  per  cognitionem  Incis ....  Sed  sdendura 
est,  quod  privatio  non  cognoscitur  niii  per  habitum  oppositnm,  nee  habilii  eppo* 
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Durch  diese  Lehre  von  der  göttlichen  Erkenntoiss  ist  nun  auch 
die  Ideenlehre  des  heil.  Thomas  bedingt.  Das  Vorbild ,  das  Prototyp 
aller  geschöpflichen  Dinge  ist  die  göttliche  Wesenheit,  denn  als  ähn- 
lich mit  dieser  werdeü  jene  geschaffißn.  Versteht  man  also  unter  Idee 
das  Musterbild,  nach  welchem  die  Dinge  geschaffen  sind,  so  ist  die 
göttliche  Wesenheit  selbst  die  Idee  der  Dinge.  Aber  freilich  bezeich- 
net dann  der  Ausdruck  ,4dee^'  die  göttliche  Wesenheit  nicht  in  ihrem 
Ansichaein,  sondern  nur  in  so  fem  sie  das  Urbild,  der  ideale  Grund 
der  Terschiedenen  Dinge  ist^).    Jedoch  involvirt  der  Begriff  der  Idee 

eine  Erkenntniss ;  denn  eine  Idee  kann  nur  in  einem  Verstände  sein. 

* 

Folglich  ist  die  göttliche  Wesenheit  nur  in  so  fern  die  Idee  der  ge- 
sehöpflichen  Dinge,  als  Gott  durch  sie  als  durch  die  species  intel- 
ligibilis  die  Dinge  denkt  Indem  Gott  sich  denkt,  denkt  er  sich 
ngleich  als  das  Vorbild  der  geschöpiiicheu  Dinge,  und  so  schliesst 
der  Gedanke  von  sich  selbst  in  Gott  auf  zweiter  Linie  zugleich  auch 
den  Gedanken ,  die  Idee  der  geschöpflichen  Dinge  ein  ^).  Und  so  ist 
die  göttliche  Erkenntniss  die  Ursache  der  geschöpflichen  Dinge;  frei- 
lieh nicht  die  Totalursache,  weil  zur  Verwirklichung  der  Dinge  mit  der 
Eikenntniss  auch  noch  der  Wille  Gottes  sich  verbinden  muss'). 

Eine  andere  Frage  aber  ist  diese,  ob  in  Gott  blos  Eine  oder  aber 
eine  Vielheit  von  Ideen  je  nach  der  Vielheit  und  Verschiedenheit  der 
geachöpflichen  Dinge  angenommen  werden  müsse.  Thomas  entscheidet 
ädi  in  dieser  Beziehung,  übereinstimmend  mit  seiner  ganzen  Lehre 
TOD  der  göttlichen  Erkenntniss  für  die  Vielheit  der  Ideen.  Denn  Gott 
ist  die  Ursache  der  ganzen  Ordnung  der  Dinge,  und  daher  auch  jedes 
einzelnen  Gliedes  dieser  Ordnung.  Er  muss  also  auch  nicht  blos  von 
dem  Ganzen  als  solchen ,  sondern  auch  von  jedem  einzelnen  Gliede 
des  Ganzen  eine  eigene  Idee  haben,  um  so  mehr,  da  er  eine  vollkom- 
mene Idee  des  Ganzen  gar  nicht  haben  könnte ,  wenn  er  nicht  auch 


Bitar  privatio,  nisi  drca  idem  sabjectum  considerata.  Com  autem  lucem  diTinao 
essentiae  impossibile  sit  deiicere,  non  opponitur  sibi  priratio  aliqua.  Unde  maluin 
Don  opponitur  bono,  prout  in  Deo  est  determinate ,  sed  forte  opponitur  sibi  se« 
condiim  conununem  intentionem  boni.  Opponitur  autem  detcrminate  bono,  quod 
est  partieipatum  in  creaturis,  cui  potest  admisc  eri  defectus.  Unde  per  boc ,  quod 
Dtos  eognoBcit  esaentiam  suam,  cognoscit  ea,  quae  ab  ipso  sunt,  et  per  ea  cog- 
oesdt  defectus  ipsorum.  Si  autem  essentiam  suam  cognosceret  tantum,  nuUum 
mahim  vel  privationem  cognosceret,  nisi  in  conuuuni.    Quodl.  11.  qu.  1.  art.  2. 

1)  8.  Tb.  1.  qu.  15.  art.  2,  ad  1.  Idea  non  nominat  divinam  essentiam,  in 
qnaatui  est  ess^tia,  sed  in  quantum  est  similitudo  yel  ratio  btuus  yel  ilüus  rei. 

2)  Qe  verit  qa.  3.  art.  2,  c.  Essentia  Dei  est  idea  rerum,  non  quidem  ut  es- 
ioitia,  sed  ut  est  intellecta.  G.  g.  1.  1.  c.  68.  Sic  Deus  cognoscendo  suam  es- 
gentiaiB,  alia  cognoadt,  sicut  per  cognitionem  causae  cognoscuntur  efi'ectus.  c.  69. 
Dens  per  essentiam  suam  sicut  quodam  medio  exemplari  alia  cognosdt 

S)  8.  Th.  1.  qn.  14.  art.  a  De  verit  qu.  2.  art  14. 
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die  Ideen  aller  /  einzelnen  Glieder  der  Ordnung  besässe^).  Wie  also 
Gott  alles  Einzelne  erkennt,  so  hat  auch  alles  Einzelne  in  ihm  seine 
eigene  Idee.  In  Gott  sind  nicht  blos  die  Ideen  des  Allgemeinen,  son- 
dern auch  des  Einzelnen').  Allerdings  geht  die  Idee  des  Allgemeinen 
in  Gott  der  Idee  des  Einzelnen  der  Ordnung  der  Natur  nach  voran; 
«  aber  die  Ideen  des  Allgemeinen  schlicssen  die  Ideen  des  Emzebien 
nicht  aus,  sondern  letztere  sind  vielmehr  die  natürliche  Folge  der 
erstem^).  In  der  That,  wenn  Gott  seine  Wesenheit  vollkommen  er- 
kennt, so  muss  er  sie  auch  so  erkennen,  wie  sie  in  verschiederter  Weise 
von  verschiedenen  Dingen  nach  Aussen  nachahmbar  ist.  Indem  er 
also  seine  Wesenheit  auf  eine  bestimmte,  von  andern  unterschiedene 
Weise  nachahmBar  erkennt,  erkennt  er  sie  als  das  eigenthtimliche  Ur- 
bild eines  bestimmten,  von  andern  unterschiedenen  Dinges,  und  hat  so 
die  Idee  von  diesem  bestimmten  Dinge.  Und  indem  es  sich  so  mit 
allen  übrigen  Dingen  verhält,  geht  daraus  klar  hervor,  dass  in  Gott 
eine  Vielheit  von  Ideen  angenommen  werden. müsse*). 


1)  S.  Tb.  1.  qu.  15.  Art.  2,  c.    De  verit.  qu.  3.  art.  2,  c. 

2)  De  verit.  qu.  3.  art.  8.  Nos  aatem  ponirons,  Deum  esso  causam  singnlaris, 
et  quantum  ad  formam,  et  quantum  ad  materiam.  Ponimus  etiam,  quod  per  dhi« 
nam  providentiam  definiuntur  omnia  singularia.  Et  idco  oportet  nos  singolarium 
ponere  ideas. 

3)  Qnodlib.  8.  qu.  1.  art.  2,  c.  Formae  cxemplares  intellectus  dfrini  Bunt  fac- 
tivae  totius  rei,  et  quantum  et  materiam,  et  quantum  ad  formam:  et  ideo  renpi- 
cinnt  creaturam  non  solum  quantum  ad  naturam  speciei,  sed  etlam  quantum  td 
singxüaritatem  individui,  per  prius  tamen  quantum  ad  naturam  speciei. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  15.  art.  2,  c.  ünde  plures  ideao  sunt  in  mente  divina  at 
inteUectae  ab  ipsa,  quod  hoc  modo  potest  videri:  ipse  enim  essentiam  snam  per- 
fecte  cognoscit;  unde  cognoscit  eam  secundum  omnem  modum,  quo  cognoscibiUs 
est.  Potest  antem  cognosci  non  solum  secundum  quod  in  sc  est,  sed  secnndom 
quod  est  participabilis  secundum  aliquem  modum  similitudinis  a  creatüris.  Una- 
quaeque  enim  creatTfi'a  habet  propriam  speciem,  secundum  quod  aliquo  modo  par- 
ticipat  divinae  cssentiuc  similitudinem.  Sic  igitur  in  quantum  Dens  cognoscit  eoam 
essentiam  ut  sie  imitabilem  a  tali  creatura,  cognoscit  eam  ut  propriam  rationem 
et  ideam  hujus  creaturae;   et  similiter  de  ah'is.    Et  sie  patef,  quod  Dens  intelligit 

\  plures  rationes  proprias  plurium  rerum,  quae  sunt  plures  ideae.  De  Terit  qu.  8. 
art.  2,  c.  Dico  ergo,  quod  Dens  per  intellectum  omnia  operans,  omnia  ad  shnOI- 
tudinem  essentiae  suae  producit :  unde  essentia  sua  est  idea  rerum ,  non  qmdem 
ut  essentia,  sed  ut  est  intellccta;  res  autem  creatae  non  perfecte  fmitantur  diri- 
nam  essentiam:  unde  essentia  non  accipitur  absolute  ab  intellectn  dirino  nt  idea 
rerum,  sed  cum  proportione  creaturae  fiendae  ad  ipsam  divinam  essentiam  secim* 
dum  quod  deficit  ab  ea  vel  imitatur  eam.  Diversae  autem  rei  diversimode  ipsam 
imitantur,  et  iinaquaeqne  secundum  proprium  modum  suum,  cum  unicniqne  Sil  pro> 
prium,  esse  distinctam  ab  altera;  et  ideo  ipsa  divina  essentia,  cointellectis  dirersis 
proportionibus  rerum  ad  eam,  est  idea  uniuscujusque  rei;  unde  cum  sint  direnae 
rerum  proportiones ,  necesse  est  esse  plures  ideas,  et  est  quidem  una  omnioBi  ex 
parte  essentiae:  sed  pbiralitas  invenitur  ex  parte  diversarum  proportionmii  crea- 
turarum  ad  ipsam.  qu.  2.  art.  4,  ad  2.    Essentia  dirina  secundum  hoc  est  ratio 
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Das  thut  jedoch  der  Einheit  seiner  Erkenntniss  keinen  Eintrag. 
Dieswire  nur  dann  der  Fall ,  wenn  Gott  durch  eine  Vielheit  von  intelli- 
gibein  Eifcenntnissformen  erkennen  und  mehrere  Intentionen  bilden 
würde.  Das  aber  findet  nicht  statt,  denn  Gott  erkennt  ja  Alles  durch 
£ine  intelligible  Species,  welche  seine  Wesenheit  ist,  und  es  ist  in  ihm 
auch  nur  Eine  Int^tion,  das  göttliche  Wort  Durch  seine  Wesenheit 
olennt  er  sich  und  Anderes,  und  folglich  ist  auch  die  Intention,  welche 
das  Resultat  dieser  seiner  Erkenntnissthätigkeit  ist,  das  göttliche  Wort, 
zugleich  das  Gleic^bild  der  göttlichen  Wesenheit  und  das  Vor^ 
bUd  alles  Andern.  In  diesem  Worte  erkennt  er  somit  mit  Einem 
Acte,  und  als  in  Einer  Intention  sich  selbst  und  alles  Andere.  Und 
darin  besteht  die  Einheit  der  göttlichen  Erkenntniss^).  Die  Viel« 
heit  betrifft  hier  nicht  die  Erkenntniss  selbst,  sondern  nur  das  Er* 
kannte^^). 


aficqjaB  rei,  quod  res  illa  dlYinam  essentiam  imitatur.  Naila  autem  res  Imitator  di* 
Tinam  essentiam  ad  plenum;  sie  enim  non  posset  esse  nisi  una  imitatio  ^sini, 
■ec  soa  essentia  esset  per  modam  istuin  nisi  imfas  propria  ratio ,  sicat  ona  sola 
est  imago  patris  perfecta  emn  ii^itans,  sc.  fUins.  Sed  quia  res  creata  imperfecta 
nnitator  dnrinam  essentiam,  contingit  ess^  diiersas  res  diversimode  imitantes,  in 
qiianm  nnlla  est  aliquid,  quod  non  deducator  a  similitudine  diyinae  essentiae:  et 
ideo  ilkd,  qnod  est  proprium  unicnique  rei,  habet  in  divina  essentia,  quod  imita- 
tv:  et  secondum  hoc  divina  essentia  est  similitado  rei,  quantum  ad  proprram 
ipaiiis  rei,  et  sie  est  propria  ipsius  ratio,  et  eadem  ratione  est  propria  alterins 
et  omninm  aüorum.  Est  igitur  communis  omnium  ratio,  in  quantum  est  res  ipsa 
ima,  qnam  omnia  imitantur:  sed  est  propria  ratio  hm'us  toI  ilh'us,  secundum  quod 
res  eam  diyersimode  imitantur:  et  sie  propriam  cognitionem  divina  essentia  fadt 
de  nnaqoaque  re,  in  quantum  est  propria  ratio  uninscqjnsqne.  In  L  sent  1.  dist 
86.  qiL  2.  art  2.  Quodl.  4.  qu.  1.  art  1.  / 

'      1)  C,  g.  L  1.  c.  58.  S.  Th.  1.  qu.  16.  art.  2. 

2)  C.  g.  1.  1.  c  54.  Intellectus  igitur  divinus  id,  quod  proprium  est  unieuique 
in  essentia  sua,  comprehendere  potest,  intelligendu  in  quo  ejus  essentia  imitatur 
et  in  quo  a  sua  perfec-tione  deficit  uniuuquodque,  utpote,  intelligendo  essentiam 
soAB  ut  jniitabüem  per  modum  vitae  et  non  cognitionis,  accipit  propriam  formam 
pUuitae;  si  vero  ut  imitabilem  per  modum  cognitionis  et  non  intellectus,  propriam 
fomam  animalis;  et  sie  de  aliis.  Sic  igitur  patet,  quod  essentia  divina,  in  quan- 
est  absolute  perfecta,  potest  accipi  ut  propria  ratio  singulorum.  ünde  per 
Dens  propriam  cognitionem  de  oQinibus  habere  potest.  Quia  vero  propria 
ratio  onins  distinguitur  a  propria  ratione  alterius  (distinctio  autem  est  pluralitatis 
priBcipiiim),  oportet  in  intellectu  divino  distinctionem  quandam  et  pluralitatem 
ratioDam  intellectarum  considerare,  secuudum  quod  id,  quod  est  in  intellectu  di- 
vino, est  propria  ratio  diversorum.  ünde  quum  hoc  sit  secundum  quod  Dens  in- 
teUigit  proprium  respectum  assimilationis ,  quam  habet  unaquaeque  creatura  ad 
iptum,  rehnqpitur,  quod  rationes  rerum  in  intellectu  divino  non  sunt  plnres  vel 
distnictae,  nisi  secundum  quod  Dens  cognosdt  res  pluribns  et  diversis  modis  esse 
asnmflabfles  sibi. 

Stiehl,  OMOhiobt«  Ott  PbUotophie.  ü.  34 
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§.150. 

Gott  ist  aber  nicht  blos  absolute  Intelligenz,  sondern  auch  absolntfer 
Wille.  Das  Attribut  des  Willens  ist  eine  nothwcndige  Folge  des  Attri* 
butes  der  Intelligenz ').  Denn  jedes  Wesen  hat  von  Natur  aus  eine  Nei- 
gung zu  seiner  natürlichen  Form ;  es  strebt  die  letztere  an,  vm  m  der- 
selben zu  ruhen.  Die  Fonii  des  Verstandes  aber,  wodurch  dieser  in 
Act  gesetzt  wird,  ist  die  intelligible  Species.  Sie  ist  daher  auch  das 
ihm  entsprechende  Gut,  die  ihm  entsprechende  Vollkommenheit.  Ver- 
h&lt  sich  aber  das  also,  dann  hat  auch  die  intellectuellc  Natur  eine  iQin- 
Hche  Neigung  zu  jener  intelligibeln  Form  des  Verstandes,  wie  die 
nattlrlichen  Dinge  eine  Neigung  zu  ihrer  cigenthümlichen  Naturform 
haben.  Sie  sucht  vermöge  dieser  Neigung  jenes  Gut,  und  strebt  es  an, 
um  darin  zu  ruhen.  Das  ist  aber  Sache  des  Willens.  Folglich  ist  der 
Wille  die  natürliche  Folge  der  Intelligenz,  und  wie  daher  Gott  nicht 
ohne  Intelligenz,  so  kann  er  auch  nicht  ohne  Wille  sein').  Aber  wie 
sein  Denken  real  identisch  ist  mit  seinem  Sein,  so  verhält  es  sich  auch 
mit  seinem  Wollen.  Sein  Sein  ist  sein  Wollen,  und  umgekehrt ;  denn  da 
Alles,  was  thätig  ist,  nur  in  so  fern  wirkt,  als  es  actü  ist,  so  musis 
Gott,  weil  er  reiner  Act  ist,  durch  seine  Wesenheit  wirken.  Das  Wollen 
aber  ist  eine  Thätigkeit  Gottes.  Folglich  will  Gott  vermöge  seiner 
Wesenheit,  und  daher  ist  sein  Wille  und  sein  Wollen  nichts  anderes, 
als  sein  Wesen  0- 

Daher  ist  denn  auch  das  erste  und  vornehmste  Object  des  göttlichiKD 
WoUens  Gott  selbst,  seine  eigene  Wesenheit  und  Güte.  Denn  der  Ge- 
genstand des  Wollens  überhaupt  ist  das  Gute,  so  fern  und  so  weit  es 
•ei^anut  wird.  Nun  ist  aber  das  erste  und  vornehmste  Gut,  das  Gott 
eiicennt,  seine  eigene  Wesenheit,  wie  oben  bewiesen  wordene  folglich 
ist  diese  auch  zuerst  und  vorzugsweise  von  Gott  gewollt*).  —  Auf  zweiter 
Linie  will  aber  Gott  auch  Anderes,  was  nicht  er  selbst  ist    Denn  jedes 


1)  S.  Th.  1.  qu.  19.  art.  1.  c  Voluntas  inteUectum  consequitnr. 

2)  Ib.  1.  c.  Sicut  enim  res  naturalis  habet  esse  in  actu  per  snani  fyrmaBi,  iu 
inteUectuB  est  intelligens  acta  per  suam  formam  inteUigibilem.  Qoaelibet  aMm 
res  ad  suam  formam  habet  naturalem  hanc  habitudinem,  ut  quando  non  habet  ip- 
aam,  tendat  in  eam,  et  quando  habet  ipsam,  quiescat  in  ea:  et  idem  eet  de  qvft- 
Übet  perfectione  naturali ,  quod  est  bonnm  naturae.  Et  hacc  habitudo  ad  iNmo 
in  reboB  carentibus  cognitione  vocatur  appetitus  naturalis.  Unde  et  natura  isftei- 
lettuaMs  ad  bonum  apprehensum  per  formam  intelligibilem  simflem  babitn^KiMB 
habet,  ut  BciKcet  com  habet  ipsum,  quiescat  in  iUo;  cum  vero  non  habet,  qnawat 
ipsnm;  et  ntrumque  pertinet  ad  vohmtatem.  Unde  in  qnolibet  habente  ialeUeelnD 
est  Tohmtas,  eicot  in  quolibet  habente  sensum  est  appetitus  anfmatfa.  Bt  sc 
oportet,  in  Deo  ease  voluntatem,  cum  sit  in  eo  inteHectos.  C.  g.  L  1.  c  78.  De 
verit  qu.  28.  art  1   In  1.  sent  1.  dist.  46.  qu.  1.  art.  1. 

8)  C.  g.  1.  1.  c.  73.   S.  Th.  1.  qu.  19.  art.  1,  c 

4)  C.  g.  1.  1.  c.  74.  In  L  sent  1.  dist  46.  qu.  1.  art  2,  c 
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Mmm  hiit  eine  natflrlifdie  Vkngmg  za  dem  ihm  eigenaa  Gate,  vUbt 
Ues,  am  «  ffir  mA  zu  gewitmeii  und  zu  beatteen,  sondern  auck,  ium 
^  «0  weit  mfiglidi,  aaefa  Andern  mitzaüieilen ,  in  Andere  eu  etg^mmtL 
Diesa  m'usa  denn  nun  aach  von  dem  Willen  gelten ;  auck  er  suohli  naivr 
gCHiAes  4a8  Gkvte  nicht  blo8  ftr  sieb  a  gewinnen ,  sondern  «s  auch, 
ao  wcH  möglich,  aiol  Andere  fiberznleiten,  auszabreiten.  Wias  aber  dem 
Willen  ftberhaupt  eignet,  das  mass  a  iortiori  aoch  von  dem  götstücbaa 
Willen  Igelten.  Gottes  Wille  ist  somit  von  der  Art,  dass  .er  daa 
•hfiidiale  fiut,  welches  erliesitat,  iiuch  andern  Dingen,  so  weit  «s  möglieh 
«t,  der  Aefanüehkeit  naeh  mitzutheileu  saebt.  Danim  will  Gott  ükM 
Mos  sich  selbst,  sondern  auch  Anderes  ^) ;  doch  will  er  beides  mt  eaaaok 
«od  demselben 'Acte  des  Wollene^). 

Aber  anders  will  Gott  sich  selbst,  anders  die  Dinge,  weldbe  mcM 
49M  >sind.  Sich  selbst  wül  er  als  Zweck ;  die  Dinge  aber  wiU  er  als 
Ifittd  zom  Zwecke,  indem  er  nämlich  seine  eigene  Güte  ao  zu  aagta 
«icht  im  sich'  verschliessen,  sondern  sie  auch  naeh  Aussen  otfrabaien, 
andere  Dinge  an  derselben  HiciI  nebmen  Jassen  will^).  Und  dnaus 
Irflgi,  dass  sein  Wedlen,  wie  es  sich  auf  seine  eigrae  we^entüche  €lfitp 
4mMit^  tein  nothwendiges,  wie  es  sich  dagegen  auf  aodeie  Dinge  >be- 
fld^  em  freies  sei.  SiA  selbst  will  Oott  noibwendig ;  er  bann  ekh 
idaht  nicbt  «oHen ;  denn  wie  Alles  mit  Notbwendigkeit  den  Mitan 
Zvaek,  der  Menscb  die  Gilfickseligkeit  will,  «o  will  auch  Gott  mit  Notl^ 
wmiifßuit  eiefa  selbst  als  das  höchate,  voUkommeaste  Gut,  in  «ekhem 
er  ruht  und  ewig  glückselig  ist.  Die  andern  Dinge  dageg^  will  ^FOtt 
Mr  in  SO  fem,  als  eie  hiageordnet  sind  zu  seiner  absoluten  Otüfe  als 
ca  ilniem  höchsten  Zwecke.  Nun  aber  sind  die  Mittel  zum  Zwecke  über- 
baapt  nie  nothwendig  ^wollt,  es  sei  denn,  dass  ohne  sie  der  Zweck 
gar  Dficiht  erreicht  werden  kÖQnte.  Diess  lejtztere  findet  ^'edoph  ^uf  Gott 
.Veine  Anwendung.    Den^  der  Zweck,  welqhen  Gott  in  scsineip  TVolJfip 


10  S.  Th.  }..^.  19.  art.  2,  c.  Qic^uni,  quofi  Deus  noa^olop  ß9  IHA^  m4 
alWA  Alia  it  86 :  quod  4ippar«t  a  m^i  priHs  Jittrodiicto.  fif^  enip  ^Jfü^  gt^ 
ßolam  hßhßi  jmUirRlem  JudinAtioneoi  jcaspeclu  jiroihrii  hoaij  ajt  ^oattäMt  WM« 
am  pqn  »bHbet,  .^el  Pt  guiescat  in  ilto,  cum  {labet;  ^ei  eM««  uit  ^^ito^tf/oxik  jM^m^ 
m  «Na  4iffaa4at  rfletimdHai  4«f>d  iM>89}|ii)e  .€M»t  Uii^e  indeipas,  q^  9V^  AMVi 
Im  tPai'UnP  '9$i  acta  ßt^mietstwi,  Ufik  sUu  imile.  ^4^  ^t  )loc  jievtipi^  ßd  ^q- 
mm  TohaiMis,  nt  .bcoir^Q,  qwtd  ^ids  haUt,  aJ&'s  .Q^pwank)^  jBeofniAup  qpfoA  {ßW 
#ibOe  .ept.  £t  lioc  praec^uc  perünat  ail  voluQtat^  ^dipriiwyD,  a  qiut  p^  fWifTvtogi 
rinriKtadmeni  derivatur  omnis  perfectio.  Unde  si  res  naturales,  in  qpf^tmn  pßfc- 
ÜBtllie  MiU,  «nun  bontun  alüs  conunttcicant,  multo  nagis  portJuet  jid  Tdloutatem 
/jSMp$ak,  ot  hofmm  swam  aim  per  «iaiiHtiKlvii^  communiq^t ,  ti«cHadMin  iqnofi  (Mi- 
mMt  .^ßL  Sic  igitnr  ?aJt  ^t  ;Se  st  alia,  sod  rse  ut  .finem ,  »IIa  vßi^  tut  %d  fiMa» 
iß  fBMiUim  ^ndecttt  «ÜTinam  ^onitatw « leytiam  alif  ipsam  (parttoipaip^  >C.  ig.  i.  ^. 
^  3B.  Ai  L  m^  1*  4i8t.  45  qin.  l.  Mt ;},  X. 

3)  C-  f .  l  L  <^  76. 
^      8)  8.  Th.  1.  qo.  19.  art.  2,  c    In  1.  aent.  J.  (diqt.  45.  qp.  d.  lairt  j^  i^ 
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und  Thiin  beabsichtigt,  ist  seine  eigene  Gfite»  welche  er  dnrch  die  Dinge 
nnd  in  denselben  zur  Offenbarung  bringen  will  Aber  dadurch  erhUt 
seine  absolute  Güte  keinen  Zuwachs,  sie  ist  ohne  die  Dinge,  in  welchen 
sie  sich  offenbart,  so  vollkommen,  als  mit  denselben;  folglich  sind  die 
Dinge  für  Gott  keine  nothwendigen  Mittel  zum  Zwecke,  ohne  welche 
dieser  gar  mcht  erreichbar  wäre.  Und  daraus  folgt,  dass  das  Wollen 
Gottes,  wie  es  sich  auf  diese  Dinge  bezieht,  em  durchaus  freies  sei, 
und  dass  somit  in  dieser  Beziehung  nur  in  so  fem  von  einer  Notti- 
wendigkeit  die  Rede  sein  könne,  als  Gott  vermöge  seiner  UnverSnder- 
lichkeit  seine  einmal  gefassten  Willensentschlüsse  nicht  mehr  in- 
dem kann^). 

Dieser  freie  göttliche  Wille  nun  ist  in  Verbindun*g  mit  der  gött- 
lichen Erkenntniss  die  Ursache  der  Dinge.  Gott  wirkt  nach  Aussen 
nicht  mit  Natumothwendigkeit , .  sondern  mit  selbstbewusstem  freiem 
Willen.  €0  erheischt  es  der  Begriff  der  ersten  Ursache.  Was  nator- 
nothwendig  wirkt,  dem  müssen  von  einer  hohem  Intelligenz  und  von 
einem  hohem  Willen  das  Ziel  und  die  Mittel  seiner  Wirksamkeit  vor- 
gezeichnet, prädeterminirt  werden.  Gott  aber  ist  die  höchste  Ursache, 
über  welcher  keine  höhere  mehr  denkbar  ist,  und  folglich  kann  er  nicht 
natumothwendig  wirken,  sondem  seine  Wirksamkeit  nach  aussen  ist 
wesentlich  bedingt  durch  seine  Erkenntniss  und  seinen  freien  Willen^). 
Für  dieses  freie  göttliche  Wollen  liegt  der  Grund  in  der  wesentlichen 
Güte  Gottes,  weil  diese  der  Zweck  ist;  aber  von  einer  Ursache  des 


1)  8.  Th.  1.  qu.  19.  art  8,  c.  Volimtas  divina  neoessariaiiL  habitodinem  ha- 
bet ad  bonitatem  snam,  qoae  est  proprium  ejuB  olijeetum.  Unde  bonitatem  soam 
Dens  exneceantateYult,  sicat  et  volnntas  nostra  ex  necesaitate  vult  beatitudlnan; 
aicat  et  qoaeUbet  alia  potentia  necessariam  habitudinem  babet  ad  propriom  et 
principale  objectnm,  at  visua  ad  colorem,  quia  de  sui  ratione  eil,  ut  in  illud  ten- 
dat  Alia  autem  a  se  Dens  vult,  in  quantum  ordinantur  ad  Buam  bonitatem  ut  in 
finem.  £a  autem,  quae  sunt  ad  finem,  non  ex  necessitate  volumuB  volentes  finem, 
nisi  sint  talia,  sine  quibus  finis  esse  non  potest;  sicut  yolumas  cibum,  volentes 
eonservationem  vitae,  et  navem,  volentes  transfiretare.  Non  sie  autem  ex  necessi- 
tate volomus  ea,  sine  quibus  flnis  esse  potest,  sicut  equum  ad  ambulandom ,  quia 
sine  boc  possumus  ire ;  et  eadem  ratio  est  in  aliis.  Unde  cum  bonitas  Dei  sH 
perfSecta,  et  esse  possit  sine  aliis,  cum  nibfl  ei  perfectionis  ex  aliis  accrescat,  se- 
qnitur,  quod  aHa  a  se  eum  velle  non  sit  necessarium  absolute,  et  tamen  necessa- 
riam est  ex  suppositione.  .Supposito  enim  quod  velit,  non  potest  non  volle,  qoia 
aon  potest  voluntas  ^us  mutari.  Vgl  art.  10.  G.  g  1.  1.  c.  80.  81.  88.  De  verit 
qn.  28.  art  8. 

2}  8.  Th.  1.  qu.  19.  art.  4,  c.  Cum  enim  propter  finem  agant  inteOectm  et 
natura ,  necesse  est,  ut  agenti  per  naturam  praedeterminentur  finb  et  me&bk  ne- 
cessaria  ad  finem  ab  aliquo  superiori  intellectu,  sicut  sagittae  praedetermhntor 
finis  et  certus  motus  a  sagittante.  Unde  necesse  est,  quod  agens  per  inteDectom 
et  voluntatem  sit  prius  agente  per  naturam.  Unde  cum  primum  in  ordine  ageii- 
tium  sit  Deus,  necesse  est,  quod  per  intellectum  et  voluntatem  agat  C.  g.  L  2.  c. 
28.  In  L  sent  1.  dist  46.  qu.  1.  art  8. 
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göttlichen  Wollens,  welche  ausser  dem  Willen  selbst  läge,  kann  nicht 
die  Rede  sein ').  Die  Contingenz  der  geschöpflichen  Dinge  wird  durch 
das  göttliche  Wollen  nicht  aufgehoben ;  denn  Oott  will  nicht  blos  die 
Dinge  Oberhaupt,  sondern  er  will  sie  auch  so,  wie  sie  sind,  also  all 
contingent,  wenn  sie  contingent  sind,  und  als  nothwendig,  wenn  sie 
nothwendig  sind^). 

Mit  dem  Attribute  des  Willis  steht  in  wesentlicher  Verbindung 
das  Attribut  der  Liebe.  Gott  ist  die  Liebe.  Das  Wesen  der  Liebe 
bestdit  eben  darin,  dass  der  Liebende  das  Gute  des  Geliebten  will« 
Nun  aber  will  Gott  seine  eigene  Güte  sowohl,  also  auch  will  er  das 
Oute  fBr  die  geschöpflichen  Dinge ,  weil  er  ja  diese  an  seiner  eigenen 
Ofite  Theil  nehmen  lassen  will.  Folglich  muss  Gott  die  Liibe  als 
wesentliches  Attribut  beigelegt  werden,  sowohl  in  Hindicht  auf  sich 
selbst,  als  auch  in  Hinsicht  auf  die  aussergöttlichen  Dinge  ^). 

Endlich  verbinden  sich  mit  der  Liebe  noch  die  Attribute  der  Gto- 
reditif^eit  und  Barmherzigkeit.  Gott  ist  gerecht,  indem  er  überall 
mir  dasjenige  thut,  was  ihm  selbst  und  was  den  Geschöpfen  gebührt  *); 
weA  er  ist  barmherzig,  indem  er  stets  geneigt  ist  die  geschöpflichen 
Wesen  den  üebeln  zu  entheben,  denen  sie  unterworfen  sind^). 

§.  151. 

An  diese  Erörterungen  über  das  Wesen  und  die  wesentlichen  Attri- 
bute Gk)ttes  schliesst  sich  nun  die  Lehre  des  heil.  Thomas  über  das 
dreipersönliche  Leben  Gottes  an.  Gott  ist  lebend ,  weil  er  eri{:ennend 
und  wollend  ist,  und  er  ist  selbst  sein  Leben  —  das  ewige  Lebc^  *). 
In  der  Erkenntniss  imd  Liebe  seiner  selbst  in  seiner  ganzen  Unendlich- 
kdt  ist  er  ewig  glückselig ;  sein  Leben  ist  die  höchste,  absolute  Glück- 
seligkeit^). Aber  sein  immanentes  Leben  ist,  obgleich  an  sich  ein 
einheitliches,  doch  auch  wieder  ein  dreipersönliches;  es  vollzieht  sich 


i)  C.  g.  L  1.  c.  86.  87.   S.  Th.  1.  qu.  19.  art  6. 

2)  C.  g.  1.  1.  c.  86.   ?.  Th.  1.  qu.  19.  art.  8.  De  verit.  qu.  23.  art.  6. 

3)  C.  g.  1.  1.  c.  91.    S.  Th.  1.  qu.  20.  art.  1  et  2. 

4)  8.  Th.  1.  qu.  21.  art.  1,  c.  Debitom  attendi  potest  dupliciter  in  operatione 
dirina :  aat  secundum  qnod  aliqnid  debetor  Deo,  aut  secundum  quod  aliquid  debe- 
tor  rei  creatae :  et  utroque  modo  deus  debitum  reddit.  Debitum  enim  est  Deo,  ot 
nnpJeatnr  in  rebus  id,  quod  ejus  sapientia  et  volnntas  habet,  et  quod  suam  boni- 
imtem  manifestat:  et  secnndum  hoc  justitia  Dei  respicit  decentiam  ipsius,  secun- 
dorn  quam  reddit  sibi,  quod  sibi  debetur.  Debitum  etiam  est  alicui  rei  creatae, 
qnod  habeat  id,  quod  ad  ipsam  ordinatur,  et  sie  etiam  Deus  operatur  justitiam, 
qoando  dat  onicuique,  quod  ei  debetur  secundum  rationem  suae  natnrae  et  condi- 
tkiBis ....  Et  ideo  justitia  quandoque  didtor  in  Deo  condecentia  suae  bonitatis, 
^HBBdoqne  ▼ero  retributio  pro  meritis. 

6)  S.  TL  1.  qn.  21.  art.  8.  —  6)  C.  g.  L  1.  c  97.  9a  99.  8.  Th.  1.  qn.  18, 
«t  8.  —  7)  C  g.  L  1.  c.  100.  101.  102.  8.  Th.  1.  qu.  29,  art  1  et  2, 


jM  der  ewigen  Zeugung  des  S^^bnes  au6  dem  Vater,  und  in  dem  ewigen 
Hervorginge  des  heiligen  Geiste»  aus  bdden  zugleich. . 

Die  DreipersönHcUieit  üottes  ist  nach  Thomas  unter  jene  Wahr- 
keiten  zu  zählen,  welche  die  Vernunft  aus  sieb  ohne  den  Glanben 
nkhV  kennen  und  auch  sieht  vollkommen  begreifen  kann.  Die  Ver^ 
nunft  allein  nämlich  erkennt  Gott  blos  in  so  fem  und  in  so  weit,  ala 
m  die  TJritfche  der  geschöpflichen  Duige  ist  Die  schaffende  Kraft  und 
Tkitigbait  ist  aber  nicht  einer  der  (kei  göttlichen  Personen  eigcnthttn»- 
Ikhy  sondern  sie  gehört  der  ganzen  Trinität  an,  wdl  sie  eine  weseut- 
Uthe  Kraft  Gottes^  resp.  eine  lliäligkeit  Gottes  nach  seiner  Wesenheit 
iti  Eben  deshalb  können  uns  die  Wirkungen  dieser  schaffenden  Kraft 
ilkd  TUtfgkeit  Gottes  nicht  weiter  führen,  als  bis  zur  Erkenntaiss 
ied  einheitficheti  Wesens  Gottes  nach  dessen  wesentlichen  Attributen^). 
Damit  ist  jedoch  nicht  ausgeschlossen ,  dass  die  Vernunft ,  nachdem 
ditfch  die  OffeDbai:img  einmal  das  dreipersönliche  Leben  Gottes  er- 
Ittmt  ist,  auch  specalative  Gründe  für  dasselbe  aufzubringen  vermöge; 
nttr  Mit  dabei  stets  daran  festzuhalten,  dass  diese  Gründe  keine  apo- 
dtdiaehett,  sondern  blos  Congruenzgründe  sind^).  Würde  man  sie  für 
apodictische  ausgeben,  dann  würde  man  dadurch  dem  Glauben  mekf 
schaden  als  nützen,  weil  man  ihn  auf  Gründe  bauen  würde,  die  für 
den  vorausgesetzten  Zweck  weder  überzeugend  noch  zwingend  sind'). 

Dieses  vorausgesetzt,  beschäftigt  sich  Thomas  zuerst  mit  der  Frage, 
oll  Oberhaupt  ein  ,JfIervorgeh^^'  gewisser  Personen  in  Gott  zu  setzen 
m4.  Die  Defthi^g  dieser  Frage  erforderte  eine  nähere  Erörtenmg 
Mmb  ,3^ryorgehens,^'  und  lliomas  gibt  dieselbe  in  folgender  Weise  : 
tiä  ist  j^nes  „Heryorgefaen*'  nicht  als  ein  emanentes,  wie  dieH&retiker 
attMltmen,  sondern  vielmriir  als  ein  immanentes  zu  fassen.  Dem  da 
GMt  unendlich  über  Allem  erhaben  idt,  so  darf  dasjenige,  was  tob 
OFOtt  ausgesagt  wird,  nicht  anfgefasst  werden  nach  der  Analogie  deasto. 
tMis  ih  den  körperlichen  Dingen  sich  vorfindet,  sondern  vielmehr  nacb 
der  Analogie  dessen,  was  in  den  hohem  Wesen,  den  Geeistem,  vorgditv 
In  diesen  finden  wir  aber  nicht  blos  emane^te,  sondern  auch  immanente 


I)  8.  Tk  1.  qu.  82.  «rt.  1.  Greatime  dtfcimt  in  Del  cognitioneia,  licnt  ef- 
üfdirii  in  cäasan.  Hoc  ifit«  solnm  rittione  imturali  de  D«o  cosiMMt  potest,  qpoi 
tmap9ikrt  ei  neeesse  eM,  secnadiim  qüod  ett  omalMt  etttiun  prindpiiaB.  YirUui 
antuh  dwtiva  Dei  est  cofliinimis  toti  Trinitati :  u&de  pertiiiet  ad  essentiae  onüap 
tmHi  non  ad  distitirtioAein  penonahim.  Per  ratieoeB  i|;kar  naturalem 
pliMtnt  de  De*  ea  quae  pertinent  ad  ünitaieM  eesdrtiae,  non  aattlD  ea,  fiae 
tiflilft  ad  dltfünctionem  portonamm.  De  Terit  qiu  10.  art.  18.  In  l  aenl«  1, 
8}  qfk.  9.  art  4.  In  1.  Boeth.  de  trin.  fo.  1.  ari.  4. 

Vf  In  1.  Bottli.  de  Trin.  qü.  2.  art  8,  c.   &.  Tk  1.   qa.  82.  an.  1. 
pouta,  congmont  bigasmodi  rationes ;  non  tarnen  ita,  qaoA  |Mr  hat  taiüi 
cttettf  ptfoMlixr  TriHitat  t>eMOBanlni. 

8)  Ib.  L  0. 
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Aeiioneiiy  und  siad  gerade  diese  es,  wodurch  sich  die  geistigen  Wesen 
vor  den  materiellen  auszeichnen.  Die  Thätigkeit  des  Verstandes  näm- 
lich ist  eine  rein  immanente.  Aber  doch  bringt  sie  in  dieser  ihrer  Im- 
nuneoz  ein  gewisses  immanentes  ^hervorgehen'*  mit  sich,  so  fem  näm- 
lich im  firkennen  der  Begriff  der  erkannten  Sache  aus  dem  Schoose 
des  erkeraienden  Verstandes  hervorgeht,  und,  nachdem  er  so  hervor- 
gegangen,  als  ideales  Bild  dem  Verstände  selbst  vorschwebt  Nach 
der  Analogie  dieser  intelligibeln  Emanation  muss  also  auch  der  Her- 
Torgang  der  göttlichen  Personen  gedacht  werden  *). 

Hienach  haben  wir  in  Gott  einen  zweifachen  ^Hervorgang^  zu  un- 
terscheiden, den  einen  auf  Seite  der  Erkenntniss,  den  andern  auf  Seite 
des  Willens.  Indem  uämlicli  Gott  sich  selbst  erkennt,  geht  aus  ihm  der 
adäquate  Gedanke  seiner  selbst  —  das  göttliche  Wort,  hervor.  Und 
ebenso  führt  auch  die  Action  des  Willens,  in  welcher  Gott  sich  selbst 
wäl^  einen  Hervorgaiig  der  Liebe  mit  sich,  vermöge  dessen  das  Geliebte 
■I  dem  Liebenden  ist  in  ähnlicher  Weise,  wie  vermöge  der  Action  des 
Erkennens  das  Ericannte  in  dem  Erknmenden  ist').  Zwar  sind  Verstand  und 
Willein  Gott  unter  sich  real  identisch;  aber  der  Begriff  des  Verstandes  und 
der  Begriff  des  Willens  bringen  es  mit  sich,  dass  die  durch  ihre  beider- 
seitigen Actionen  bedingten  Processionen  in  einer  bestimmten  Ordnung 
zu  euiander  stehen ,  da  die  Liebe  nur  unter  der  Voraussetzung  der  Er- 
kenntniss möglich  ist:  und  somit  muss  zwischen  jenen  Processionen  eine 
durch  diese  Ordnung  bedingte  und  bestimmte  Distinction  stattfinden  *). 

Was  nun  den  immanenten  Hervorgang  auf  Seite  der  göttlichen  Er- 
kenntniss betrifft,  so  kann  und  muss  derselbe  als  eine  Generation  be- 
zeichnet  werden.  Denn  wenn  die  Generation  ihrem  Begriffe  nach  be- 
stimmt werden  muss  als  „  Origo  alicujus  viventis  a  vivente  principio 


1)  S.  Th.  1.  qo.  27.  art  1,  c.    Quaest.  disp.  de  pot.  qu.  10.  art.  1. 

2)  8.  Th.  l.  qu.  27.  art  8,  c.  Considerandum  est,  qaod  in  diTinis  non  est 
proceesio  nisi  Becondum  actioneni,  quae  non  tendit  in  aliqnid  extrinsecum,  sed 
manet  in  ipso  agente.  Hi^jusmodi  autem  actio  in  intellectuali  natura  est  actio  in- 
tellectus  et  Tolontatis.  Processio  autem  Verbi  attenditur  secimdum  actionem  in- 
telHsibilem.  Secondum  autem  operationem  voluntatis  invenitur  in  nobis  alia  quae- 
daa  processio-,  scilicet  processio  amoris ,  secundum  quam  amatum  est  in  amante ; 
üent  per  conceptionem  v^bi  res  dicta  vel  inteUecta  est  in  intelligente. 

8)  Ib.  I.  c.  ad  8.  Licet  in  Deo  non  sit  aliud  voluntas  et  intellectus,  tamen 
d«  ralione  ydlnntatis  et  inteUectus  est,  quod  processiones ,  quae  sunt  secundum 
actionem  utriutque,  se  habeant  secundum  quendam  ordinem.  Non  emm  est  pro- 
ceMio  amoriB  nisi  in  ordine  ad  processionem  Yerbi.  Nihil  enim  potest  voluntate 
amari,  nisi  sh  in  intellectu  conceptum.  Sicut  igitur  attenditur  quidam  ordo  Yerbi 
ad  prindpiam,  a  quo  procedit^  licet  in  divinis  eadem  sit  substantia  intellectus  et 
coneeptk^  inteHedus:  ita,  licet  in  Deo  sit  idem  voluntas  et  intellectus,  tarnen, 
qola  da  radone  amoris  est,  quod  non  procedat  nisi  a  conceptione  intellectus,  ha- 
bet ordiiBS  diftiactionem  processio  amoris  a  processioae  Yerbi  in  divinis.  De  pb«' 
tent  qu.  10.  art  2y  c. 
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com'uncto  in  similitudinem  naturae,'^  so  lassen  sieb  alle  Momente  dieses 
Begriffes  auf  den  Hervorgang  des  göttlichen  Wortes  anwenden.  Denn 
dieses  geht  hervor  in  Gott  vermöge  und  nach  Art  einer  intelligibdn 
Lebens- Action ;  das  Hervorgegangene  steht  mit  dem,  woraus  es  hervor- 
geht) in  Lebenseinheit,  weil  das  Wort  sich  von  dem,  welcher  es  denkend 
spricht,  nicht  lostrennt,  sondern  mit  ihm  Kins  bleibt;  das  Hervorge- 
gangene ist  femer  das  vollkommene  Oleichbild  desjenigen ,  woraus  es 
hervorgebt,  weil  nämlich  Gott  in  dem  Wort^  sich  selbst  denkt,  und 
der  Gedanke  stets  das  Bild  des  Gedachten  ist;  das  Hervorgegangene 
subsistirt  endlich  in  derselben  Natur,  wie  dasjenige,  woraus  es  hervor- 
geht, weil  Denken  und  Sein  in  Gott  identisch  sind.  Das  Hervorgdien 
des  Wortes  aus  Gott  ist  folglich  eine  eigentliche  Generation,  und  dea- 
halb  heisst  die  Quelle,  aus  welcher  das  Wort  emanirt,  ^Vater,^  das 
Wort  selbst  dageg^  „Sohn''^). 

Dagegen  kann  die  „Processio  amoris**  nicht  als  eine  Generation 
gefasst,  sondern  muss  vielmehr,  weil  im  Willen  wurzelnd,  gedacht 
werden  nach  der  Analogie  eines  Strebens  nach  Etwas,  eines  Sichbe* 
wegens  nach  Etwas  hin.  Und  deshalb  kapn  auch  da^nige,  wi^  per 
modum  amoris  in  Gott  hervorgeht,  nicht  als  Erzeugtes,  sondern  mnas 
vielmehr  als  „Spiritus"'  (,,Gei8t'')  gedacht  werden,  in  welcher  Benen^ 
nung  eben  jene  Bewegung,  jener  Impuls  zu  Etwas  angedeutet  wird, 
welcher  im  Begriffe  der  Liebe  gelegen  ist  Darum  heisst  die  dritte 
Person  in  der  Gottheit  „Spiritus,"  —  „Geist  0-" 

Aber  nicht  blos  ist  der  menschliche  Geist  im  Stande,  nachdem  er 
einmal  die  göttliche  Trinität  durch  den  Glauben  erkannt  hat,  in  eineni 
gewissen,  freilich  unvollkommenen  Grade  eine  speculative  Erkenntnias 
dieses  Mysteriums  sich  zu  vermitteln,  sondern  er  erkennt  dann  auch, 
dass  und  in  wie  fem  in  allen  geschöpflichen  Dingen  eine  Spur,  und 
in  dem  Menschen  insbesonders  ein  Bild  der  göttlichen  Trinit&t  wider- 
strahlt Jedes  geschöpfliche  Wesen  hat  nämlich  eine  begrenzte  und 
in  verschiedener  Weise  modificirte  Substanz.    Dadurch  zeigt  sie,  daas 


1)  S.  Th.  1.  q.  27.  art.  2,  c.  Sic  igitur  processio  Verbi  in  divinis  habet  ra- 
tionem  generationis ;  procedit  enim  per  modum  intelligibilis  actionii,  qoaa  en 
operatio  vitae ,  et  principio  coi^nncto  et  secimdtim  rationem  simüitadiiiit,  qola 
conceptio  inteUectus  est  similitodo  rei  intellectae  et  in  eadem  natura  tiiatena, 
qnia  m  Deo  idem  est  intelligere  et  esse.  In  1.  sent  1.  dist  4.  qo.  1.  art  1.  GL 
C.  g.  L  4.  c.  11. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  27.  art.  4.  Processio,  quae  attenditor  secundom  rationem 
volnntatis,  non  consideratur  secundum  rationem  simUitudiniB,  sed  magis  aecondmi 
rajtionem  impeUentis  et  moTentis  in  aliqnid.  £t  ideo  quod  procedit  in  dmais  per 
au>dam  amoris,  non  procedit  at  genitom  velut  filius,  sed  magis  procedit  al  qüii- 
t9$i  quo  nomine  quaedam^vitalis  motio  et  impulsio  designatur,  proot  aUqais  es' 
^iore  didtor  moveri  vel  impelli  ad  aliquid  faciendum.  In  L  sent  1.  diikiOL  %a.l. 
|«t  1.  C£  C.  g.  L  4.  c  26. 
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sie  nicht  aus  sich  ist,  sondern  von  ein^n  andern  Princip  ihr 
ableitet  Jede  Creatur  hat  aber  auch  ihre  bestinunte  Species ,  ihre  be» 
atinunte  Form ,  in  welcher  ein  bestimmter  Gedanke  sich  offenbart  Da- 
durch weist  sie  auf  das  göttliche  Wort  hin ,  welches  das  ideale  Vorbild 
aller  Diikge  ist  Endlich  ist  jedes  geschöptiiche  Wesra  zu  einem  be- 
stimmten Zwecke  hingeordnet ,  welcher  das  semer  Natur  entsprechende 
Gut  ist  Dadurch  deutet  sie  hin  auf  die  Liebe  desjoiigen,  welcher  es 
horrorgebracht  und  zum  Guten  hingeordnet  hat  So  offenbart  sieh  in 
jegUcher  Creatur  eine  Spur  der  göttlichen  Trinität ,  weil  und  in  so  fem 
sie  eine  Wirkung  ist ,  welche  in  gewisser  Weise  auf  den  Vater  (Princip), 
dflo  Sohn  (Wort)  und  den  heiligen  Geist  (Liebe)  hinweist  *)•  Der  Mensch 
dagegen  weist  in  seiner  geistigen  Natur  nicht  blos  eine  Spur,  sondern 
vielmehr  ein  Bild  der  göttlichen  Trinität  «uf ,  in  so  ferne  seine  geistige 
Natur  nicht  blos  eine  similitudo  trinitatis  per  modum  effectus ,  sondern 
iddmehr  eine  similitudo  per  modum  speciei  in  sich  schliesst^).  Der 
aenschliche  Geist  ist  nämlich  nach  dem  Bilde  Gottes  geschaffen ,  und 
dieaes  Bild  offenbart  sich  eben  darin ,  dass,  wie  Gtott  sich  selbst  erkennt 
aad  Hebt ,  so  auch  im  menschlichen  Geiste  die  Erkenntniss  und  Liebii 
Gottes  sich  vorfindet  Und  zwar  is|t  dieses  Bild  wiederum  ein  dreifaches. 
Der  Mensch  hat  nämlich  von  Natur  aus  die  Fähigkeit,  Gott  zu  erkennen 
md  so  lieben :  das  ist  das  natürliche  Bild  Gottes  in  ihm ,  welches  als 
aoklies  allen  Menschen  zukommt  Daran  schliesst  sich  dann  das  Bild 
Crottes ,  welches  auf  die  Gerechten  allein  beschränkt  ist ,  in  so  ferne 
nämlich  der  Gerechte  durch  die  Gnade  Gott  wirklich  erkamt  und  liebt, 
wenn  auch  auf  eine  noch  uuvollkommene  Weise.  Endlich  folgt  das  Bild 
(sottes,  welches  in  den  Seligen  sich  verwirklicht,  in  so  ferne  nämlich 
diese  durch  das  lumen  gloriae  Gott  in  vollkommener  Weise  anschauen 
und  lieben  ^).  —  Dieses  Bild  Gottes  in  dem  menschlich^)  Geiste  ist  nun 


1)  S.  Th.  1.  qu  93.  art.  6,  c.    Cf.  In  1.  sent.  1.  dist  8.  qu.  2.  art  2. 

2)  S.  Th.  qa  93.  art.  6,  c.  Imago  repraesentat  secondnin  similitadinem  spe- 
cid,  veatigiiiiii  aatem  repraesentat  per  modum  effectus,  qui  sie  repraesentat  suam 
CMuam,  qnod  tarnen  ad  speciei  similitudinem  non  pertingit  In  L  sent  1.  dist.  3. 
40.  8.  art  1.  —  qu.  3.  art.  1.    De  verit.  qa.  10  art  7. 

8)  8.  Th.  1.  qu.  98.  art  4,  c.  Dicendum,  quod  cum  homo  secnndum  intellec- 
toalem  natoram  ad  ima^nem  Dei  esse  dicatur,  secundum  hoc  est  maxime  ad  ima* 
Vhua  Dei,  secundum  quod  intellectualis  natura  Deum  masdme  imitari  potest.  Imi- 
tator aatem  intellectualis  natura  maxime  Deum  quantum  ad  hoc,  quod  Dens  se- 
tateUigit  et  amat  Unde  imago  Dei  tripliciter  potest  considerari  in  homine; 
modo,  secundiun  quod  homo  habet  aptitudinem  naturalem  ad  intelK- 
et  amandnm  Deum :  et  haec  aptitudo  consistit  in  ipsa  natura  mentis,  quae 
cal  ooamunis  omnihus  hominibus.  Alio  modo,  secundum  quod  homo  actu  Tel  ha- 
hita  Deum  cognoadt  et  amat ,  sed  tamen  imperfecte :  et  haec  est  imago  per  con- 
hntäaUm  gratiat.  Tertio  modo ,  secundum  quod  homo  Deum  acta  cognosdt  et 
MMt  pcrftcte:  ei  aic  attendüar  imago  secundom  simüitodinem  gloriae. • ..  Ptima 


aber  nicht  blas  eüi  Bild  Gottes  nacb  seinem  intellectuellen  Sein  und  Le- 
ben überhaupt,  sondernr  auch  nach  seinem  dreipersönlichen  Leben ^X 
Denn  wie  in  Gott  zwei  Processiones  sich  vorfinden,  die  prooassio 
Verb!  nach  dem  Verstände  und  die  processio  amoris  nach  dan  Willen : 
so  findet  eine  analoge  do|>peltc  Processio  auch  •  in  dem  m^ischliobeu 
Geiste  statt ,  wenn  er  erkennt  und  Hebt  Denn  auch  er  spricht  in  der 
Erkenntniss  ein  inneres  Wort,  in  welchem  er  den  Gegenstand  denkt; 
und  auch  aus  seinem  Willen  geht  die  Liebe  zu  dem ,  was  er  erkemt 
und  was  er  in  sich  ausspricht,  hervor.  So  ist  das  Bild  des  trinitari* 
sehen  Lebens  Gottes  im  menschlichen  Geiste  unverkennbar  0.  Man 
sieht  aber  auch,  dass  dieses  Bild  zunächst  und  auf  erster  Linie  in  der 
Thätiffkeü  des  menschlichen  Geistes  sich  ofienbart,  und  dass  es  erat 
auf  zweiter  Linie  auch  auf  die  Kräfte  und  auf  die  Habitus  übergetragn 
werden  kann,  welche  diesen  Thätigkeiten  zu  Grunde  liegen  ^X  £beoaii 
ist  es  klar,  dass  in  der  Erkenntniss-  und  Willensthätigkeit  des  menach- 
liehen  Geistes  das  Bild  der  göttlichen  Trinität  im  eigentlichen  und 
strengen  Sinne  nur  in  so  fern  hervortritt,  als  diese  Ericenntniss-  nad 
Willensthätigkeit  auf  Gott  sich  bezieht  Demi  da  Gott  dreipersönlaeh 
ist  nur  in  der  Erkenntniss  und  Liebe  seiner  selbst,  so  wird  auch  die 
Seele  sein  Bild  im  strengen  Sinne  nur  in  so  fem  in  sich  darstellen, 
als  ihre  Erkenntniss  und  ihre  Liebe  auf  Gott  sich  bezieht  Nur  in 
einer  secundären  Weise  kann  das  Bild  der  göttlichen  Trinität  aach 
darin  gefunden  werden,  dass  der  menschliche  Geist  sich  selbst  erkennt 
und  liebt,  weil  und  in  so  fern  er  eben  dadurch  weiter  zur  Erkenntnis 
und  Liebe  Gottes  fortgeführt  werden  kann  und  soll  *). 

Doch  kehren  wir  zu  unserm  eigentlichen  Gegenstande  zurück.  Im 
Anschluss  an  die  oben  dargestellten  Hauptgesichtspunkte  entwickelt 
Thomas  ausführlich  den  ganzen  positiven  Inhalt  der  Trinitätslehrei  und 


ergo  imago  myenitur  in  omnibus  hominibus ;  secunda  in  justis  tantum ;  tertia  vero 
Bolnm  in  beatia.    . 

1)  S.  Tk  1.  qu.  9S.  arL  &. 

2)  S.  Tb.  1.  qu,  93.  art  e,  c.  Cum  increata  Trinitaa  distinguaiur  aecmidiiii 
processionem  Yerbi  a  diceate  et  amoris  ab  utroque : . . .  in  creatura  rationali »  Im 
qna  inTenitur  processio  verbi  secundum  inteUectom,  et  [Nropessio  amoris  Hacnndiwi 
▼oluntatem,  potest  did  imago  Trinitatis  increatae  per  quandam  repraeaentationeB 
specieL 

8)  S.  Th.  1.  qu.  93.  art.  7,  c.  £t  ideo  primo  et  priacipaliter  attenditar  oHip 
Trinitatis  in  mente  secundum  actus ,  prout  scüicet  es  notitia ,  quam  bahemna,  ot- 
gitando  interios  verbum  formamus ,  et  ex  hoc  in  amorem  prorumpimus.  .  Sod  qvii 
priacipia  actuum  sunt  habitna  et  potentiae,  unnmquodque  autem  virtualiter  est  in 
stto  principio,  secundario  et  quasi  ex  consequenti  imago  Trinitatis  poteil 
in  anima  secundum  potoitiaa,  et  praedpue  secundum  habitus,  prout  in  eia 
actus  virtualiter  ezistant 

4)  8.  TL  1.  qu.  98.  art  8,  c.    In  L  aent  1.  dist  8.  qii.  4.  art.  4.    De 
qp.  iU  art.  7|  e. 


lenidt  hier  ist  es ,  wo  er  die  gaiuse  Kraft  und  Tieis  seines  Geistes  eiHr 
[esetst  2u  haben  scheint ,  um  dieses  höchste  Mysterium ,  so  weit  die 
üräfte  des  menschlichen  Geistes  überhaupt  reichen,  nach  alles  Seiten  hiii 
0  baleochten  und  den  reichen  Inhalt  desselben  vor  den  Augen  des 
Mste»  bloszalegen.  Wir  können  ihm  aber  in  dieses  Gebiet  nicht  wei* 
nr  folgen ,  weil  solches  ausser  d^n  Bereiche  unserer  Aufgabe  Kegi 
Ithen  wir  also  zu  einem  andern  Momeite  der  thomistiscben  Gottes- 
An  tber. 

§.  152. 

Ek  weiteres  wesentliches  Attribut  Gottes  ist  die  absolute  Macht 
la  ist  nämlich  zu  unterscheiden  zwischen  passiver  und  activer  Potenz. 
Ut  passive  Potenz  ist  die  Fähigkeit,  etwas  von  einem  Andern  zu  lei- 
Im;  die  active  Potenz  dagegen  die  Fähigkeit,  etwas  zu  wirken,  zn 
hM.  I>ie  pasuve  Potenz  ist  daher  die  natürliche  Folge  der  Pote»- 
Wität,  weil  nur  ein  solches  Wesen  Etwas  zu  leiden  fähig  ist,  welches 
igmdwie  in  Potenz  sich  verhält  zu  einem  Andern.  Die  active  Potenz 
igagen  ist  die  natürliche  Folge  der  Actualität ;  denn  in  so  fem  kann 
hl  Wesen  wirksau  sein,  als  es  actu  ist  ^).  Diese  Untersdieidung  vor- 
MRiesetzt  ist  es  nun  von  selbst  klar ,  dass  wir  eine  passive  Potenz 
Mi  nicht  zuschreiben  können,  weil  er  in  keiner  Bezi^ung  eine  Po- 
mmjMfJkt  einscbliesst,  sondern  reine  Actualität  ist  Dagegen  müssen 
vir  ihm  nothwendig  eine  active  Potenz  beilegen,  eben  weil  und  in  so 
tose  er  reine  Actualität  ist^).  Handelt  es  sich  also  um  den  Begriff 
er  göttlichen  Macht,  so  integrirt  sich  derselbe  aus  einem  negativen 
nd  positiven  Momente.  Die  göttliche  Macht  besteht  nämlich  darin, 
!ass  Gott  alles  receptiveu,  leidenden  Verhaltens  unfähig,  dagegen  der 
li&tigkeit  oder  Wirksamkeit  nach  Aussen  fähig  ist').    Und  in  der 


1)  S.  Th.  I.  qu.  26.  art.  1.  C.  g.  1.  2.  c  7.  Sicut  potentia  passrva  segoitur 
aa  in  potentia,  ita  poteatia.  activa  sequitur  ens  in  actu;  unumquodqae  eaim  ex 
M  agit,  qood  est  acta,  paUtur  vero  ex  eo,  quod  est  potentia 

2)  C.  g.  1.  2.  c.  7.  Deo  convenit  esse  actu.  Igitur  conveait  sibi  potenda  ac- 
ta.   &  Th.  1.  qu.  25.  art.  1.    Quaest  disp.  de  potent  qu.  1.  art.  1. 

a)  In  1.  sent.  1.  dist.  42.  qu.  1.  art  1,  c  Yidetur  autem  in  hominibus  eue 
BtfldSy  qui  poteet  facere  quod  vult  de  aliis  sine  impedimento ;  secundum  quod  im- 
idiri  potest,  sie  minuitur  potentia  ejus.  Impeditnr  autem  potentia  aliciuns  vel 
itaraHa  agentis,  vel  etiam  voluntarii,  in  quantnm  potest  pati  ab  aliquo.  Unde 
I  ntioiit  potoitiae  quantuin  ad  primam  impositionem  sdl  est,  ;non  posse  pati 
ade  etiam  iüud ,  quod  non  potest  pati ,  etsi  nihil  possit  agere ,  dicimus  potens, 
cot  dicitur  durum,  quod  habet  potentiam,  ut  non  8(>cetur.  £t  ex  hoc  concludi- 
V  psrfeeta  ratio  potentiae  in  Deo,  tum  quia  omnia  agit,  quod  convenit  u'bi,  in 
rfinttr*  est  actus  primus  et  perfectus  *,  nihil  enim  agit ,  nisi  .secundum  quod  est 
(te  aaa*  Tom  quia  nihil  patitnr,  quod  oonvenit  aibi  in  quantum  est  actus  purua 
ine  penniBtibne  alicujus  materiae;  unumquodque  enim  patitur  ratione  aücigua 
wMaÜB  in  ifio. 
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That,  wenn  wir  Gott  nothweudig  denken  müssen  als  die  erste  Ur9ache 
aller  Dinge  >  so  können  wir  ihn  nicht  denken  ohne  eine  solche  active 
Macht;  denn  diese  ist'  ja  das  Princip  der  Wirksamkeit  in  Bezug  auf 
ein  Anderes  0-  Nur  darf  die  göttliche  Macht,  ebenso  wie  jede  andere 
göttliche  Eigenschaft,  nicht  als  real  verschieden  von  der  göttUchen 
Wesenheit  gedacht  werden.  Gottes  Macht  ist  seine  Wesenheit,  und 
eben  weil  beide  der  Sache  nach  identisch  sind,  so  kann  auch  die  gött- 
liche Macht  nie  als  eine  reine  Fähigkeit  aufgefasst  werden,  sondern 
sie  ist  vielmehr  wesentlich  actuell ,  und  wie  die  Macht  selbst ,  so  ist 
auch  der  Actus  oder  die  Thätigkeit  derselben  der  Sache  nach  dasselbe 
mit  der  göttlichen  Wesenheit  ^).  Darum  heisst  die  active  Potenz  Got- 
tes nicht  „Potenz^'  in  Rücksicht  auf  die  Thätigkeit,  welcher  sie  sa 
Grunde  liegt,  sondern  nur  in  Rücksicht  auf  die  Wirkungen,  welche  aus 
derselben  resultiren  ^).  Und  wie  femer  die  göttliche  Wesenheit  unend- 
lich ist,  so  muss  diese  Unendlichkeit  auch  der  göttlichen  Macht  zage* 
schrieben  werden,  so  zwar,  dass  die  göttliche  Macht  sowohl  als  exr 
tensiv ,  als  auch  als  int^siv  unendlich  zu  denken  ist  *).  Daher  gibt 
es  für  Gott  keine  Unmöglichkeit,  ausser  derjenigen,  welche  in  der  Sache 
selbst  gelegen  ist,  so  ferne  nämlich  diese  einen  innem  Widerspruch 
mit  sich  selbst  einschliesst  Gott  kann  Alles  thun,  was  er  will ;  seinen 
Willen  kann  Nichts  hindern  oder  hemmen;  aber  was  in  sich  selbst 
einen  Widerspruch  einschliesst,  also  in  sich  selbst  unmöglich  ist,  das 
kann  Gott  nicht  thun  ^),  und  zwar  nicht  deshalb,  weil  etwa  die  active 
Potenz  Gottes  in  dieser  Richtung  mangelhaft  wäre,  sondern  einfach 


1)  C.  g.  L  2.  c.  7.  —  2)  C.  g.  L  2.  c.  8.  c.  9. 

8)  C.  g.  L  2  c  10.  Manifestum .  est ,  quod  potentia  dicitur  de  Deo  per  re- 
spectom  ad  facta  secondam  rei  veritatem,  non  per  respectum  ad  actionem,  ^nisi 
secundum  modom  intelligendi ,  proat  inteUectus  noster  diversis  conceptionibas 
Qtcnnqae  considerat,  sc.  dirinam  potentiam  et  ejus  actionem. 

4)  S.  Th.  1.  qu.^25.  art  2.  De  potent,  qu.  1.  art  2,  c.  In  objectis  potentiae 
quaedam  multitodo  invenitur;  in  actione  etiam  invenitur  quaedam  intensio  secns- 
dum  efficaciam  agendi  Et  sie  potest  potentiae  activae  attribui  quaedam  inflnitat 
secondam  conformitatem  ad  infinitatem  quantitatis,  et  continuae  et  discretae.  Dis- 
cretae  quidem,  secundum  quod  quantitas  potentiae  attenditur  secundum  molta  vel 
panca  objecta,  et  baec  yocatur  quantitas  extensiya  Ck)ntinuae  Tero,  secandun 
qnod  quantitas  potentiae  attenditur  in  boc,  quod  remisse  vel  intense  agit :  et  haae 
vocatnr  quantitas  intensiva.  Prima  autem  quantitas  convenit  potentiae  regpeetn 
oljectorum;  secimda  vero  respectu  actionis.  Istorum  enim  duonmi  activa  potea* 
tta  est  principium;  utroque  autem  modo  potentia  dirina  est  iniinita.  Nam  mm- 
qoam  tot  effectus  facit,  quin  plures  facere  posstt,  nee  unquam  ita  intennre  Ope- 
rator ,  quin  intensios  operari  possit.  Intensio  autem  in  operatione  dirina  non  est 
attendenda  secondom  qood  operatio  est  in  operante,  quia  sie  semper  est  inftnita, 
com  operatio  sit  diyina  essentia;  sed  attendenda  est  secondam  quod  attiagit  e^ 
fsctom :  sie  enim  a  Deo  moventor  qoaedam  efficacius ,  quaedam  minoa  eAeaciter. 
bt  1.  lent  1.  dist  48.  qo.  1.  art  1. 

6)  De  potent  qu.  1.  art  8,  c  — art  7,  c.  In  1.  aent  1.  dist  4S.  qa.8.  artS, 
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deshalb,  weil  das  sich  innerlich  Widersprechende  fiberhanpt  Nichts, 
kein  Etwas  ist,  nnd  folglich  auch  nicht  der  Terminus  einer  göttlichen 
Thatigkeit  sein  kann^).  Und  da  nun  gerade  darin,  dass  Gott  Alles 
thun  kann,  was  in  sich  selbst  möglich  ist  und  kein^  Widerspruch 
dnschliesst,  dasjenige  besteht,  was  wir  Allmacht  nennen,  so  mttssen 
wir  die  göttliche  Macht  nothwendig  und  wesentlich  als  Allmacht  (cm- 
nipotentia)  denken  0. 

Wenn  nun  aber  Gott  vermöge  seiner  Allmacht  wirklich  Etwas  her- 
▼orbringt,  so  tritt  er  in  Folge  dessen  in  ein  gewisses  Verhältniss  zu 
dea  hervorgebrachten  Dingen  0.  Und  daraus  folgt,  dass  von  Gott 
aadi  solches  prädicirt  werden  kann  und  muss,  was  ihm  nur  in  seiner 
Besdehung  zu  den  Greaturen  zukommt  *).  Allein  die  Grundlagen  dieser 
Pridicationen ,  nSmlich  die  Relationen  oder  Beziehungen  Gattes  zu  dea 
Geschöpfen  smd  nicht  als  reale  Relationen  in  Gott  zu'  setzen ;  denn  da 
■Sssten  sie  entweder  als  Accidentien  gefasst  werden,  oder  man  mflsste 
sie  mit  der  göttlichen  Substanz  idenüficiren.  Keines  von  beiden  aber 
ist  zulassig.  Denn  einerseits  sind  in  Gott  keine  Accidentien ,  und  ande- 
rerseits würde  eme  Identificirung  dieser  Relation^  mit  der  göttlichen 
Substanz  diese  zu  einem  blos  relativen  Sein  herabsetzen,  während  doch 
die  göttliche  Substanz  in  jeder  Beziehung  absolut  ist  ^).  Es  können 
also  diese  Relationen  Gott  nur  zugetheilt  werden  secundum  intelligen- 
tiae  modum,  so  fem  nämlich  Mie  Dinge  selbst  auf  ihn  sich  beziehen 
nid  auf  ihn  bezogen  werden.  Dadurch  nämlich ,  dass  wir  die  Dinge 
auf  Gott  beziehen ,  gewinnen  wir  im  Denken  gewisse  Relationen  zu 
den  Dingen  auf  Seite  Gottes,  und  prädiciren  sie  in  Folge  dessen  von 
Gott,  ohne  jedoch  damit  aussprechen  zu  wollen,  dass  selbe  ohne  un- 
8«*  Denken  in  Gott  als  reale  Relationen  seien  ^). 


1)  S.  Th.  1.  qa.  25.  art.  3,  c.  Quidqoid  habet  vel  potefit  habere  rationem 
entii,  continetiir  sub  possibflibas  absohitis,  respectu  quonun  didtur  Dem  onmipo- 
tem.  KOul  autem  opponitur  rationi  entis,  nisi  non  ens.  Hoc  igitur  repngnat  ra- 
tSoni  posBibilis  absolut! ,  qaod  sabditnr  divinae  omnipotentiae,  qaod  implicat  in  se 
fltaeetnonessesimQl;  hoc  enim  omnipotentiae  non^  subditor,  non  propter  defcctom 
dhinae  potentiae,  sed  quia  non  potest  habere  rationem  facdbilis  neque  possibilis 
—  Unde  convem'entius  didtur ,  quod  ea  non  possunt  fieri ,  quam  quod  Dens  ea 
Ikcere  non  possit.  C.  g.  1.  2.  c.  22.  De  pot.  qu.  l.  art  8,  c.  Quodl.  12.  qn.  1. 
art  2. 

2)  De  potent,  qn.  1 .  art  7.  Constat  ergo ,  quod  Deus  ideo  didtur  omnipo- 
tena ,  quia  potest  omnia ,  quae  sunt  possibih'a  secundum  s& 

8)  De  potent,  qu.  7.  art.  8  —  4)  C.  g.  1.  2.  c.  11.  —  ö)  C.  g.  I.  2.  c.  12.  De 
pot  qn.  7.  art.  10. 

e)  C.  g.  1.  2.  c.  18.  Relinquitur,  quod  hae  relationes  Deo  attribuantnr  secnn- 
dnm  tohnn  intelligentiae  modum,  ex  eo,  quod  alia  referantur  ad  ipsum.  Intel- 
ieetai  enim  noster.  intelligendo  aliquid  referri  ad  alterum,  eo  intelligit  relationem 
flüns  ad  ipsum,  quamvis  secundum  rem  qnandoqne  non  referatnr.  Et  sie  etiam 
patet,  qnod  aUo  modo  dicnntur  de  Deo  praedictae  relationea  et  aüa  qnae  de  Deo 
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Dieses  vorausgesetzt  Üsst  sieh  deiui  Bim  die  Frage  beantaiorteni 
Mf  welche  Weise  die  gesdi^flichen  Dinge  aus  Gott  benrncgehtii. 
Thomas  beantworte  diese  Frage  dahin,  dass  er  die  Entstdmng 
fder  Dinge  zurückführt  auf  «JnQ  Seh<^pfung  aus  Nichts.  ^Gott  hat 
«die  Dinge  aus  Nichts  geschaffen.  Suchen  wir  zuerst  den  Begriff  Av 
Schöpfung  im  Sinne  des  heil.  Thomas  festzust^qui ,  so  schliesst  der- 
selbe nach  Thomas  ein  dreifaches  Moment  in  sich.  Ftir'B  emtß  ne- 
fkt  «r  jede  prftexistjrende  Materie ,  aus  welcher  etwa  die  weMichen 
Dinge  von  Gott  gebildet  worden  wären.  Wenn  die  geschöf«fltchfln 
IHnge  als  Ursachen  eines  Seins  dieses  Sein  hervorbring»  aus  einem 
fcestJminten  Nichtsein ,  indeih  sie  dne  Materie  su  •einer  F^nn  hiahi 
nvegen ,  welche  sie  vorh^  nicht  hatte ,  so  ruft  dagegen  Gott  die  Diigß 
ifttts  dem  absoluten  Nichtsein  in's  Sein  hervor.  FQr's  Zweite  bnngt  «es 
der  Begriff  der  Schöpfiing  mit  sich ,  dass  dem  WßSKVi  y  welehea  o- 
uchaffen  wird  i  der  Natur  nach  fiAher  das  Nichtaem  ^  ato  das  Sein  j» 
kmnmt,  d.  h.  dass  das  geschaffene  Wesen  an  sieh  nicht  ist,  und  folgUcb 
-das  Sein  nur  von  einer  andern  von  ihm  selbst  versdiiedenen  Ursache  er- 
(halten  kann ,  weshalb  es.,  wenn  der  Einfluss  der  hdhem  Ursache,  wo- 
duKch  «s  das  Sein  erbilt^  aufhört,  wieder  das  Sem  verliert  und 
dn's  Nichtsein  zurücksinkt  Wie  also  durch  das  erstere  Moiaent  die 
SdiSpliflg  sich  unterscheidet  von  der  horverbringenden  Wirkwikeit 
ider  geschöpflidien  Agentien,  so  unterscheidet  jsie  siqh  darch  das  \Haba» 
von  der  ewigen  Generation  des  Sohnes  aus  dem  Vater.  Ited  mie  4m 
lerstens  Moment  ausspricht ,  dass  nicht  ein  zweites  ewiges  Princip  (die 
Materie)  ausser  und  neban  Grott  mx  &kläniBg  der  WoltacMpIVK 
«igenommen  werden  dürfe ,  so  wird  durch  das  ander«  Moment  festgfi- 
stellt ,  dass  das  geschaffene  Sein  nicht  mit  dem  göttlichen  Sein  ms/m- 
menfalle,  sondern  dass  es  vielmehr  ein  von  dem  göttlichen  Sein  wt- 
scUedenes,  ausser  diesem  gesetztes  sei  An  diese  beiden  Momente  des 
fieböpfungsbegrtffes  achliesst  sich  nun  aber  zuletzt  noch  ein  4dtt^  «aa* 
Das  ,i8ebafien  aus  Nichts"  kann  nändieh  auch  so  verstanden  werdAn,  .ditt 
dasjenjjge,  was  geschaffen  wird,  der  Dauer  nach  auf  das  Nidvts  folft,  so 
dass  Ihm  das  Nichts  nicht  blös  der  Natur ,  sondern  auch  der  Dauer  nadi 
vorausgeht  Das  Schaffen  aus  Nichts  hat  dann  den  Sinn ,  dass  Gott  die 
Pinge  Aicht  blos  ohne  präexjstirende  Materie  hervorbringt  als  rä  vw 
seinem  eigenen  verschiedenes  Sein ,  sondern  dass  er  sie  auch ,  nachdem 
¥oriter  Nichts  war  <  post  nihilum ) ,  ia's  Dasein  hereingesetzt  haA  ^). 


fraedicaiitiir ;  ii«m  foiniiia  «lia,  at  sapienti»,  volantas,  ejus  essentiMi  fwedffnt, 
relationes  vero  praedictae  minime,  sed  secnndam  modum  intelK^endi  tsptma.  Hie 
iMUfln  inteUedos  est  iakm ;  es  hoc  enim  ipso ,  quod  intellectuB  noater  iileIHgtt 
ffeii^oiies  diviuonini  .efiectmiiii  terminari  in  ipsum  Deum,  ali^oa  prAediotft 
lie  Ipso;  sicot  «t  scibUe  relAtiTe  mtaUigiums  et  significainus  ex  hoc,  qupd 
ad  iptsB.  He  poi.  qo.  7.  ant  U. 
1)  in  iL  atat  2.  dist  .1.  tqa.  1.  »iit  1, «.   &  ül  1.  qu.  46.  sit  U  ^ 
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Veibait  es  sich  also  mit  dem  Begriffe  der  Bchöpfong,  so  tändelt  es 
ch  Bun  darum,  zu  untersuchen,  wie  Thomas  diese  Schöpfung  aus 
ichts  zu  begründen  sucht.  In  dieser  Beziehung  nun  stellt  er  den 
kditigen  Satz  auf,  dass  die  Schöpfung  aus  Nidbts  nicht  blos  eine  Wahr- 
dt  des  Glaubens ,  sondern  auch  eine  Wahriieit  der  Vernunft  sei ,  also 
ich  durch  die  blosse  Vernunft  erkannt  und  demonstrativ  b^rflndet 
erden  könne  ')•  Das  ist  das  Eine.  Auf  der  andern  Seite  aber  beschränkt 
'  diese  Bdiauptung  wiederum  dahin,  dass  der  Schöpfungsbegriff  nur 
idh  den  beidoi  erstgenannten  Momenten  durch  die  Vernunft  erkannt 
id  demonstrirt  werden  könne,  nicht  aber  nach  dem  letztgenannten 
Der  Momente.  D.  h.  durch  die  Vernunft  können  wir  eriiennen  und  de- 
onstrativ  erweisen,  dass  Gott  die  Dinge  geschaffen  habe  ohne  pr&- 
drtirende  Materie,  als  ein  von  seinem  eigenen  verschiedenes  Sein; 
Hsr  wir  können  nicht  beweisen ,  dass  die  Dinge  von  G^tt  geschafiien 
irden  seien ,  nachdem  sie  vorher  nicht  waren ,  dass  also  das  ex  nihilo 
Hh  im  Sinne  von  post  nihilum  genommen  werden  mAsee  ^). 

Reflectiren  wir  nun  zunächst  auf  den  ersten  Satz,  dass  nämlich  die  Ver- 


1)  In  L  sent.  2.  dist  l.  qu.  1.  art.  1,  c    Kespondeo,  qood  creationem  esse 
m  Bolmn  fides  tenet,  sed  etiam  ratio  demonstxat 

-2)  Ib.  1.  c  ScJendain  est  enim,  quod  ad  rationem  creationis  pertment  dao. 
Anm  est ,  st  nihil  praesupponaf  in  re ,  qoae  creari  didtar ,  unde  hi  hoc  lib 
li  mntationibQS  differt,  quia  generatio  praeaapponit  materiain,  quae  non  goneni- 
r^  sed  per  generatioocm  completnr  in  actum  formae  traäsmntata.  In  reHqms 
BO  motatiombus  prae8iq)ponitar  suLjectnm,  quod  est  eus  completum,  unde  cau- 
lütas  generantis  vel  alterantis  non  bIc  se  extendit  ad  omne  illud,  quod  in  re  in- 
outur,  sed  ad  formam,  quae  de  potentia  in  actum  educitur :  sed  causalitas  cröan- 
I  se  extendit  ad  omne  id,  quod  est  in  re:  et  ideo  creatio  ex  nihilo  didtur  esse, 
da  nihil  est,  quod  creationi  praeexistat,  quasi  non  creatum.  Secnndnm  est, 
Md  in  re,  quae  creari  dicitnr,  prins  sit  non  esse  quam  esse,  non  quidam  prio- 
lato  temporis  vel  durationis,  ut  prins  non  fiierit,  et  postmodum  sit,-  sed  prio- 
Mle  natorae :  ita  quod  res  creata  si  sibi  relinquatnr,  coasequatur  non  esse,  -«um 
«e  noA  habeat  nisi  ex  influentia  cauaae  snperioris.  Prius  enim  uaicmque  iaest 
itaraUter,  quod  non  ex  alio  habet,  quam  quod  ab  alio  habet ^  et  ex  hoc  differt 
■eatio  a  generatione  aetema,  sie  enim  non  potest  dici,  quod  filius  Dei,  si  sibi 
&quatur,  non  habeat  esse,  cum  a  patre  recipiat  illud  idem  esse,  quod  est  pa- 
Is,  quod  est  absolntum  non  dependens  ab  aliqno.  Et  secundum  ista  duo  crea- 
0  dnpUdter  dicitur  ex  nihilo.  Tum  ita,  quod  negatio  neget  ordinem  creationis' 
ipoftare  per  hanc  praepositionem  „  ex "  ad  aliquid  praeexistens ,  -ut  dicatur  esse 
c  aifaflo,  quia  non  est  ex  aliquo  praeexistente,  et  faoc  quantum  ad  prinram.  Tum 
a,  4Dod  remaneat  ordo  creationis  ad  nihil  praeexistens,  ut  aflirmatus,  nt  dica- 
esse  ex  nihilo,  quia  res  creata  naturaliter  prius  habet  non  esse,  quam 
Et  si  dno  haec  sufficiant  ad  rationem  creationis  9  sie  potest  creatio  demoa- 
tBari:iei  fic  plulosophi  creationem  posuerunt.  Si  autem  acdpiamus  tertinai  opor- 
■a  ad  «atknMBi  creationis ,  ut  scilicet  etiam  duratione  res  creata  prins  non  esse 
■na  i«ne  habeat ,  at  dicatur  esse  nihilo ,  quia  est  tempere  post  nihil,  sie  -tseatio 
emonstrari  non  potest,  nee  a  philosophis  conceditur,  sed  per  fidem  si 
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nniift  die  Sohöpfong  ans  Nichts  wenigstens  nadi  den  beiden  ersten  Ifomen- 
ten  des  SchOpfungsbegriffes  apodictisch  za  erweisen  im  Stande  sei,  so 
spricht  Thomas  dieser  Aufstellnng  gemäss,  welche  wir  als  eine  dar 
wichtigsten  im  Thomistischen  System  betrachten,  der  menschlichen  Ver- 
nunft ,  wie  wir  sehen ,  entschieden  die  Kraft  zu , .  Gott  in  seiner  abso- 

.  loten  Tianscendenz  Aber  der  Welt  zu  erkennen,  d.  h.  ihn  nicht  blos 
im  Allgemeinen  als  erste  Ursache  der  Dinge,  sondern  auch  als  eigent- 

,  lieh  schöpferische  Ursache  derselben  zu  erkennen.  Es  wird  also  von 
grossem  Interesse  sein,  zu  sehen,  wie  Thomas  diese  seine  Aufstellung 
b^n^det 

Alles,  sagt  Thomas,  was  in  irgend  einer  Art  unvollkommen  ist| 
entsteht  aus  dem ,  was  das  Vollkommenste  in  jener  Art  ist  Da  nun 
alle  weltlichen  Dinge  zwar  ein  Sein  haben,  aber  doch  nur  so ,  dass 
sie  an  dem  Sein  tbeilnehmen ,  nicht  das  Sein  selbst  sind ;  da  sie  fer- 
ner, eben  weil  sie  an  dem  Sein  blos  tbeilnehmen,  auch  mehr  oder 
minder  unvollkommen  sind :  so  folgt,  dass  sie  ihr  Sein  nur  haben  kön- 
nen von  der  ersten  Ursache,  welche  das  Sein  schlechthin  und  als  sol- 
ches absolut  vollkommen  ist  Was  aber  sein  Sein,  und  zwar  sein  gan- 
zes Sein,  mit  Allem,  was  dasselbe  in  sich  schliesst,  von  der  ersten 
Ursache  hat,  das  ist  von  dieser  ersten  Ursache  geschaffen:  denn 
Schaffen  heisst  ja  nichts  anderes,  als  einem  Dinge  das  Sein,  und  zwar 
das  ganze  Sem  geben  0-  —  Es  ist  femer  ein  allgemein  anerkannter 
Grundsatz,  dass  jede  wirkende  Ursache  nur  wirksam  sein  kann  nadi 
^  der  Weise,  wie  sie  selbst  ist  Jene  wirkende  Ursache  also,  wddie 
selbst  zusammengesetzt  ist  aus  Materie  und  Form,  oder  viebndur, 
welche  selbst  actu  nur  ist  durch  eine  einer  Materie  inhärente  Fonn, 
kann  wiederum  nur  in  der  Weise  wirksam  sein,  dass  sie  eine  Materie 
zu  einer  bestimmten  Form  gestaltet  Mit  andern  Worten:  sie  kann 
sich  nur  bewegend  verhalten ;  .ihre  Thätigkeit  ist  Bewegen,  nicht  Schaf- 
fen. Dagegen  jene  wirkende  Ursache,  welche  absolute  Actualität  ist, 
und  alle  Materie  und  Potenzialität  von  sich  ausschliesst,  muss  auch  hi 
emer  hohem  Weise  wirksam  sein.  Ihre  Wirksamkeit  muss  nämlich,  ent- 
sprechend ihrem  Sein,  von  der  Art  sein,  dass  sie  nicht  blos  eine  Fom 
in  die  Materie  einführt,  sondern  dass  sie  das  Sein,  den  actus  essendi 
selbst  gibt,  also  das  ganze  Wesen,  nach  Materie  und  Form,  in's 


1)  Ib.  1.  c  Respondeo,  qnod  creationem  esse,  non  tantam  fides  tenet,  iod 
etiam  ratio  demonstrat.  Constat  enim,  quod  omne,  qnod  est  in  aliqao  genare  na- 
perfectom,  oritur  ab  eo,  in  qao  primo  et  perfecte  reperitur  natura  generia:  sioot 
patet  de  calore  in  rebns  calidis  ab  igne.  CXim  antem  qnaelibet  res ,  ei  qnidfid 
est  in  re,  aliqno  modo  esse  partidpet,  et  admistom  sit  imperfectioni :  oportet, 
qnod  omnis  res,  secnndnm  totum,  qnod  in  ea  est,  a  primo  et  perfeoto  ente  eria- 
tor:  hoc  antem  creare  didmns,  sc.  rem  prodncere  in  esse,  secondnm  totaai 
sobstantiam ,  nnde  necessariom  est,  a  primo  principio  omnia  per 
prooedsfe« 
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Dasein  setzt  Und  das  heisst  eben  schaffen.  Die  erste  Ursache  verhält 
sich  also  nicht  blos  bewegend,  sondern  vielmehr  schaffend  ^).  —  Je  all- 
gemeiner femer  mne  Wirkung  ist,  desto  höher  muss  ihre  Ursache  ste- 
hen. Das  Sein  aber  ist  allgemeiner,  als  das  Bewegtwerden;  denn  es 
gibt  anch  Dinge ,  welche  an  sich  nnbewegiich  sind.  Daher  mnss  über 
der  blos  bewegenden  Ursache  noch  eine  höhere  Ursache  stehen,  welche 
nicht  blos  dßa  Grund  der  Bewegung,  sondern  den  Grund  des  Seins 
der  Dinge  in  sich  schliesst  Diese  höhere  Ursache  aber  ist  Gtoti.  Da- 
raus folgt,  dass  Gott  nicht  blos  als  Princip  der  Bewegung,  sondern 
vielmehr  als  Princip  des  Seins  gedacht  werden  müsse.  Mit  andern 
Worten :  Gott  ist  nicht  blos  Beweger  der  Materie  zur  Form ,  sondern 
er  ist  Schöpfer  der  Dinge  nach  Materie  und  Form*).  In  der  That: 
Qott  ist  als  solcher  die  erste  und  höchste  Ursache  alles  Seins.  Wäre 
aber  eine  Materie  den  Dingen  präexistent,  welche  ohne  Zuthun  Gottes 
da  wäre,  dann  würde  Gott  aufhören,  die  erste  und  höchste  Ursache 
«Be»  Seins  zu  sein,  weil  die  Materie  seiner  Causalität  entzogen  wäre^« 
—  Dazu  kommt  noch ,  dass,  da  die  Materie  durch  die  Form  zu  -einer 
bestimmten  Species  contrahirt  wird,  die  Bildung  eines  Dinges  aus  der 
Materie  durch  Inducinmg  der  Form  in  die  Materie  nur  Sache  particn- 
lirer  Ursachen  ist ,  weil  diese  particulären  Ursachen  gerade  als  solche 
auf  eine  bestimmte  Species  ton  Wirkungen  determinirt  sind.  Gott 
aber  ist  die  allgemeine  Ursache  alles  Seins,  und  folglich  kann  seine 
Wiiksamkeit  nicht  der  gleichen  Art,  wie  jene,  sondern  muss  nothwen- 
dig  schöpferisch  sein^). 

Auf  solche  Weise  also  beweist  Thomas,  dass  die  weltlichen  Dinge 
nur  durch  die  schöpferische  Thätigkeit  Gottes  in's  Dasein  gesetzt 
werden  konnten.  Eine  andere  Weise  der  Weltentstehung  ist  somit 
nach  Thomas  schon  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Vernunft  nicht 
denkbar«  ,  Nur  die  Schöpfungstheorie  ist  vernünftig.  Alle  übrigen 
Theorien  der  Weltentstehung  führen  in  ein  Labyrinth  von  Wider- 
sprochen, aus  welchen  kein  Ausweg  mehr  zu  finden  ist  Handelt  es 
aieh  aber  darum ,  wie  die  Schöpfungsthätigkeit  Gottes  zu  denken  sei, 
ob  als  eine  nothwendige,  oder  als  eine  freie,  so  ist  diese  Frage  schon 
dadurch  beantwortet,  was  oben  über  die  göttliche  Wirksamkeit  nach 
Aussen  im  Allgemeinen  gesagt  worden  ist    Wir  haben  gehört,  dass 


1)  C.  g.  1.  2.  c  16.  p.  183.  De  pot  qa.  3.  art.  1,  c.  —  2)  C.  g.  1.  2.  c.  16. 
p.  182.  -  3)  S.  Th.  1.  qn.  45.  art.  2,  c. 

4)  C.  g.  L  2.  c  16.  Unaqoaeque  materia  per  formam  superinductam  contra- 
büiir  ad  aliqnam  spedem.  Operari  ergo  ex  materia  pracjacente,  saperinducendo 
kmmm  quoconque  modo,  est  agentis  ad  aliqoam  determinatam  spedem.  Tale 
aotMi  agoii  est  agens  particulare;  caasae  enim  caasatis  proportionales  sunt 
Afoni  t^tor,  quod  reqnirit  ex  necessitate  materiam  pracgacentem ,  ex  qua  opera> 
tar,  eit  agens  particulare.  Deus  autem  est  agena  sicut  causa  universalis  essendi. 
Igitor  ipse  in  sna  actione  materiam  praejacentem  non  requirit. 

SiSekh  Ow^Mähtt  dOT  Fbflotophit.   n.  35 
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Grott  wiri(8ain  ist  nach  Aussen  durch  seinen  von  der  Intelligaus  geleite» 
ten  Willen ,  und  dass  mithin  der  göttliche  Wille  in  letzteir  Instenz  Üe 
Ursache  alles  dessen  ist,  was  Gcftt  nach  Aussen  hervorbringt  Der 
gdttliche  Wille  ist  aber  in  seiner  Wirksamkeit  wesentlich  als  eili  freier 
zu  fassen,  wie  gleichfalls  schon  erwiesen  worden  ist  Daraus  folgt,  dass 
auch  die  Schöpfung  eine  That  de»  göttlichen  Willens  und  als  solche  eine 
absolut  freie  sei.  Nicht  mit  Naturnothwendigkeit  bringt  Gtott  die  Dinge 
hervor, 'sondern  er  schafft  sie  mit  freiem  Willen.  Wie  er  die  Dingte 
thatBäeblich  schuf,  so  hätte  er  sio  ai^ch  nicht  schaffen,  und  wie  er  diese 
Dinge  schuf,  so  hätte  er  ebenso  gut  auch  andere  schaffen  können.  Alles 
beruht  hier  auf  dem  absolut  freien  Willen  Gottes '). 

§.  153. 

So  wahr  es  aber  ist ,  dass  Gott ,  schöpferisch  thfttig  ist  in  der  Her> 
?orbrhi^g  der  Dinge ,  so  wahr  ist  es  auch ,  da^s  di^  SchOpfongsmacht 
Gott  ausschliesslich  zukommt,  und  dass  kein  Geschöpf  selbe  mit  ihm 
tiieilt  Demi  die  Ordnung  der  Thätigkeiten  bestimmt  sich  nach  der 
Ordnung  der  Ursachen.  Die  erste  und  höchste  Thätigkeit,  welfche  te 
gibt ,  muss  also  auch  ausischliesslich  dctt*  ersten  und  höchste  Ursache 
eigen  sein.  Dter  Schöpfhngsact  aber  ist  der  erste  und  höchste  Act,  w^l 
^f  keinen  andern  Act  voraussetzt ,  vielmiäir  alle  anderweitige  Th&tigkbit 
ihn  voraussetzt;  er  kann  also  hur  Gott  zukommen^).  Dazu  kondht, 
dass  allgemeinere  Wirkungen  imner  auch  auf  allgeineinere  tand  fralüM 
Ursachen  reducirt  werden  müssen.  Die  allgemeinste  Witinmg  kaitti  Bbf6 
nur  von  der  allgemeinsten  und  erstett  Ursache  au6giehen.  Die  fülge- 
iMinste  Wirkung  aber  i^  das  gein^  selbst  Folglich  katm  dtels  SSM 
Schlechtweg  und  ohne  Beisatz  nur  vöh  Gott  als  der  höchsten  Ubd  allge- 
üemsteta  Ursache  bewirkt  Verden.  Aber  gdtiAe  das  ist  der  Dritte  de^ 
Schafibns :  dks  Sem  schlechtweg  hervorbrittgbn ,  nicht  dieseii  od^^  jteek 
Sein.  Daher  muss  auch  aus  diesem  Grunde  die  SchöpfnngsmäclA  einzig 
Gott  beigiBlegt  und  darf  kekiem  andern  Wesen  ausser  ihm  zugescbHe- 
ben  werden').  Die  Ansicht,  welche  auch  andern  Dingen  auss^  Gott 
die  Schöpfungsmacht  zutheilt,  ist  nicht  blos  falsch,  sondern  geradeiA 
häretisch;  denn  Me  theilt  die  Ehre,  welche  Gott  allbin  gebflhrt,  Meh 
andern  Dmgen  zu,  und  führt  so  gerade  Weges  nur  IdololatHe^. 

Das  ist  allerdings  wahr,  erwiedem  Einige,  wenn  man  annimmt,  dass 
flifidere  Wesen  ausser  Gott  aus  eigener  Kraft  zu  Schafibn  venhO^en. 

1)  De  pot  qtt.  8.  art.  16. 

S)  0.  f.  L  2.  c  21.  Quam  enhn  lecmidui  ordinein  agoitittm  Bit  iM6  «stfb* 
nntt,  eo  fuod  nolnliorui  agobtiB  nobilior  est  actio,  oportet,  qmod  prina  mMb  iti 
priad  agtatis  propria.  Creatio  amtem  est  prima  actio,  eo  qucM  noHzM  aHM 
praeanpponit  et  omnes  ahae  praesapponent  ^eam.  Est  li^tar  oratio  piiliMPia  M 
fldlios  actio,  qn  est  agene  primoai. 

8)  S.  Th.  1.  qo.  4&  «t.  6.  -•  4)  In  i  sent  2.  dist  1.  qo.  1.  arti  8; 
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Nidit  to  aber  verhält  es  sich,  wenn  man  animmt,  dass  sie  nur  in  Kraft 
der  MolieteB  Ursache,  so  zu  sagen  als  deren  Organe,  schöpferisch 
whrksani  seien.  Mit  dieser  Beschränkung  lasse  sich  ihnen  die  Sdidpf* 
nngSBiadit  wohl  allerdings  zuscbreib^L  —  Thomas  versäumt  nicht,  wich 
aof  diese  Ansicht  näher  einzugehen  Avicenna ,  sagt  er ,  hat  gelehrt, 
dass  Qott  zunächst  und  unmittelbar  nur  die  erste  Intelligenz  hervor^ 
bringe,  und  dass  die  Schöpfung  der  untergeordneten  Dinge  bis  herab  zur 
sabliinarischen  Materie  auf  geschaffene  Mittel  wesen  zu  r^aciren  sei,  von 
denen  hnmer  das  nächst  Niedere  durch  das  nächst  Höhere  geschaffen 
werde ,  und  zwar  in  Kraft  der  höchsten  Ursache,  weiche  in  ihnen  und 
durch  sie  sich  vrirksam  erweise ').  Dieser  Ansicht  hat  sich  selbst  der 
Magister  der  Sentenzen  in  so  weit  angeschlossen ,  dass  er  annimmt,  es 
sei  wenigstens  möglich,  dass  Gott  auf  solche  Weise  die  Schöpfungs* 
macht  geschöpflichen  Wesen  mittheile  ^).  Allein,  erwiedert  Thomas,  auch 
diese  Ansicht  ist  nicht  haltbar.  Denn  jede  Instrumentahirsache  führt 
die  Thätigkeit  der  Principalursache  durch  eine  ihr  selbst  nach  ihrer  Ka^ 
tttr  eigenthfimliche,  von  der  der  Principalursache  verschiedene  Tiiätigkeit 
aas.  Seteen  wir  daher  den  Fall ,  dass  eme  geschaffisne  Ursache  als  bi- 
sbromentalursache  die  schöpferische  Thätigkeit  Gottes  ausfahre,  so  muss 
anch  sie  solches  thun  durch  eine  ihr  nach  ihrer  Natur  eigenthümliche 
Tbätigfcett  Diese  ihr  eigenthümliche  Thätigkeit  muss  nun  aber  auch  eine 
ihr  eigenthümliche. Wirkung  haben,  welche  als  solche  verschieden  ist 
VM  der  dnreh  die  Principalursache  intendirten  Wirkung,  und  diese 
eigtethümliche  Wirkung  der  Instrumentalursache  muss  in  via  generar 

1)  8.  Th.  1.  qXL.  46.  aft.  5,  c.  De  pot.  qn.  8.  art.  4.  e.  Wr  mfissen  hier 
dttvoü  Act  nebneii .  dass  der  heU.  Thomas  den  Henrorgang  der  Dinge  ans  Gott 
hn  ahme  des  Avicenna  als  eine  eigentliche  Schöpfung  fiasst,  und  so  dem  AyioemMi 
die  Lehre  ausrhreibt ,  dasB  ^  die  Welt  geschaffen  sei.  Er  steht  hierin  idcfat  allein^ 
«Midemanehieineyorg&nger,  wies. B.  WUhefan  nm  Paris,  haben Avicenna's Lehn 
li  dieser  Weise  aidgefasst  Wir  konnten  uns  bei  der  Darstellung  der  Lehre  Avi* 
eeonn'ft  iMrt  entschliessen ,  der  Interpretation  des  heil  Thomas  sn  folge«.  Denn 
te  tSata»  dass  das  göttliche  Denken  allein  der  Grund  des  Hervorgaoges  der  er- 
lies  ImteiigeAB  aas  Gott  sei,  und  dass  dasselbe  auch  in  Beeng  auf  den  weiteni 
Fsrigaag  der  Entstehung  der  untergeordneten  Dinge  gelte,  ist  doeh  etifeiAar 
nldifs  anderes  als  eine  ReprodnctiMi  des  neuplatonischen  Emanadonsgedankens 
«Ü  vertrtgt  sich  mit  dem  Schöpfnngsbegrifife  in  keiner  Weise ,  wefl  das  Sehaffen 
Btti  efnmal  nicht  denkbar  ist  ohne  das  göttliche  Wollen  als  das  Frincip  dieses 
Aeies.  Zndem  haben  ja  die  muhamedanischen  Religionsphilosophen  gegen  die  Ari- 
stoteHker  stets  nicht  blos  den  Anfang,  sondern  auch  die  ßdiöpAing  der  Welt  >rer> 
ÜMfdi^,  und  swar  nicht  etwa  blos  erst  nach  Averroes,  welcher  die  Sohöpfong 
ana  Nicftts  geradesn  läugneie  und  eine  ewige  Materie  ausser  Gott  annahm,  son* 
dsrA  eaeb  sdran  vor  densdben.  Fttr  die  Frage,  welche  wir  gegenwärtig  btkmn^ 
dein,  ist  es  jedoeh  glekhgiltig,  ei)  die  thonistische  interpntedon  A?leenna*s  Mb- 
4g  oder  mricMg  «ei :  die  Beweise  des  heil  Thomas  gegen  die  MögUdikeit  «kür 
■ftteOMten  Scküpfimg  haben  in  dem  einen  me  in  dem  andern  Falle  fkte  GeMss^. 

i|  Ab  tt.es. 
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tioms  der  von  der  Principalursache  intendirten  Wirkang  vorangehen, 
weil  erst  durch  das  Medium  dieser  Wirkung  die  von  der  Principalursaofae 
intendirte  Wirkung  erzielt  werden  kann.  Aber  nun,  was  soll  hier  in 
nnserm  Falle  die  der  Instrumentalursache  eigeuthümliche  Wirkung  sein  ? 
Der  Schöpfungsact  unterscheidet  sich  von  allen  übrigen  hervorbringen- 
den Thätigkeiten  dadurch,  dass  er  das  Sein  setzt  Das  Sein  ist  aber 
allen  anderweitigen  Thätigkeiten  und  ihren  Wirkungen  vorausgesetzt 
Welches  sollte  also  die  Wirkung  sein ,  wodurch  die  Instrumentalursache 
die  Wirkung  der  Creation,  das  Sein,  vermittelt?  Müsste  denn  diese 
Wirining  nicht  schon  selbst  ein  seiendes ,  ein  wirkliches  sein  ?  Und  doch 
soll  das  Sein ,  die  Wirklichkeit  erst  durch  dieselbe  bedingt  sein.  Da 
liegt  ein  Widersprich  mitten  inne,  welcher  unlösbar  ist  —  Daraus 
folgt,  dass  eine  schrtpferische  Kraft  und  Thätigkeit  einem  geschöpflichen 
Wesen  auch  nicht  in  dem  Sinne  beigelegt  werden  kann ,  dass  es  da* 
bei  als  Instrumentalursache  der  höchsten  Ursache  sich  verhält,  und 
in  Kraft  der.  letztern  thätig  ist.  Nur  Gott  allein  kann  schaffe  ^  und 
darum  entspringt  auch  alles  Geschaffene  unmittelbar  aus  ihm,  nicht 
etwa  erst  durch  Mittelursachen,  welche  zwischen  ihm  und  den  welt- 
lichen Dingen  in  der  Mitte  stehen  ^).    Auch  die  Ansicht,  welche  eine 


1)  S.  Th.  1.  qn.  45.  art  5,  c.  Qaod  Deus  potest  creatorae  commtmicare '  po- 
tentiam  creandi,  ut  creet  per  ministerhim,  non  propria  anctoritate,  esse  non  poteat, 
qoia  causa  secunda  instromentafiB  non  partidpat  actionem  canaae  mperioris,  nin 
in  qoantum  per  aliqnid  sibi  proprium  dispositiye  operatur  ad  efitsctam  principalis 
agends.  Si  igitur  nihil  ibi  ageret  secondum  illud,  quod  est  sibi  proprium,  frnstra 
adhiberetnr  ad  agendom.  Nee  oporteret  esse  determinata  instrumenta  determina- 
tarum  actionnm.  Sic  enim  videmus,  quod  secnris,  .scindendo  Jignum,  quod  ha- 
bet ex  proprietate  suae  formae,  prodncit  scamni  formam,  quae  est  effectus  pro- 
prius  principalis  agentis.  Illud  autem,  quod  est  proprins  effectus  Dei  creantis, 
est  iUud,  quod  praesuponitur  omnibus  alüs,  scUicet  esse  absolute,  ünde  non  po- 
test ahquid  aliud  operari  dispositive  et  instrumentaliter  ad  hunc  effectum,  eun 
creatio  non  sit  ex  aliquo  praesupposito,  quod  possit  disponi  per  actionem  instm- 
mentalis  agentis.  Sic  igitur  impossibSe  est,  quod  alicui  creaturae  conveniat  creare» 
neque  virtute  propria,  neque  instrumentaliter,  sive  per  ministerium.  C  g.  L  3. 
c.  21.  p.  191  sq.  Omne  agens  instrumentale  exequitur  actionem  principalis  agen- 
tis per  aUquam  actionem  propriam  et  connaturalem  sibi;  sicut  calor  naturalis  ge- 
nerat  camem  dissoWendo  et  digerendo,  et  serra  operatur  ad  perfectionem  scamni 
secando.  Si  igitur  aliqua  creatura  sit,  quae  operetur  ad  creationem  sicut  instm- 
mentnm  primi  creantis,  oportet,  quod  hoc  operetur  per  aliquam  actionem  debitan 
et  propriam  suae  naturae.  Effectus  antem  respondens  actioni  propriae  instmmenti 
est  prior  in  vüi  generationis ,  quam  effectus  respondens  prindpah  agenti;  ex  quo 
provenit,  quod  primo  agenti  finis  ultimus  respondet;  prius  est  enim  Sectio  ligni, 
quam  forma  scamni,  et  digestio  dbi,  quam  generado  camis.  Oportebit  igitnr*ali- 
qmd  esse  effectum  per  propriam  operatiojiem  instmmentalis  creantis,  quod  alt 
prioa  in  via  generationis,  quam  esse,  quod  est  effiectuB  respondens  actioni  primi 
creantis.  Hoc  autem  est  impossibile ;  nam  quanto  aliquid  est  communius^  lanto  eai 
prius  in  via  generationis ,  sicut  animal  est  prius  quam  homo  in  generalioie  ho- 
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mittelbare  Schöpfung  durch  secundäre  schöpferische  Agentien  lehrt  ^  ist 
nicht  hios  falsch ,  sondern  auch  häretisch  ^). 

Der  Begriff  des  Schaffens  bringt  es  endlich  mit  sich,  dass  das 
Schaffen  nicht  als  eine  Bewegung  oder  eine  Veränderung  gefasst  werden 
dtirfe,  weil  ja  Bewegung  und  Veränderung  ein  potentielles  Sein  voraus- 
setzen, worauf  sie  sich  beziehen,  während  das  Schaffen  gar  Nichts  vor- 
aussetzt. Bewegung  und  Veränderung  erfolgen  erst  nach  dem  Schaf- 
fen, so  wie  alle  dadurch  bedingte  Generation  und  Corruption,  alles 
Werden  und  Vergehen  der  besonderu  Dinge  erst  dann  eintreten  kann, 
wenn  Kraft  und  Stoff  in  der  Creation  gesetzt  sind  ^).  Und  weil  femer 
die  Zeit  die  wesentliche  Form  der  Bewegung  ist,  so  kann  auch  sie  erst 
dann  eintreten,  wenn  durch  die  Schöpfung  die  Welt  selbst  und  in  der 
Welt  die  Bewegung  gesetzt  ist.  Vor  der  Schöpfung  gibt  es  keine 
Zeit^).  Der  Schöpftmgsact  selbst  ist  zeitlos,  successionslos ;  er  setzt 
seine  Wirkung  in  instanti*). 

§.  154. 

Gehen  wir  nun  zu  dem  zweiten  Satze  über,  welchen  Thomas  in 
seiner  Lehre  von  der  Weltschöpfung  aufstellt  Die  Schöpfung  aus 
Nichts,  sagt  er,  kann  apodictisch  durch  die  Vernunft  erwiesen  wer- 
den, aber  nicht  die  Schöpfung  >iach  dem  Nichts  (post  nihilum);  d.h. 
die  Vernunft  kann  beweisen,  dass  Gott  die  Welt  nach  Materie  und 
Form  ohne  präexistirendes  Substiat  in's  Dasein  gesetzt  habe,  und  zwar 
als  ein  von  seinem  eigenen  versehiedenes  Sein ;  aber  sie  kann  nicht 
beweisen,  dass  Gott  die  Welt  in  solcher  Weise  geschaffen  habe,  nacJir 
dem  vorher  Nichts  war.  Mit  andern  Worten  :  Die  Vernunft  kann  nicht 
apodictisch  beweisen ,  dass  die  geschaffene  Welt  als  solche  emen  An- 
fang genommen  habe.  Dieser  Lehrsatz  des  heil.  Thomas  hat  un&  nun 
des  Nähern  zu  beschäftigen. 

Die  Theorie,  welcher  der  heil.  Thomas  in  Bezug  auf  diesen  Punkt 
huldigt,  lässt  sich  auf  folgende  Hauptsätze  zurückführen :  Die  Welt 
mnss  als  solche  nicht  nothwendig  ewig  oder  anfangslos  sein;  aber  es 
ist  doch  möglich^  dass  sie  keinen  Anfang  genommen  habe.  Und  dar- 
aus folgt ,  dass,  wenn  die  Welt  wirklich  einen  Anfang  genommen  hat, 
die  Kenntniss  hievon  uns  blos  aus  der  Offenbarung  mittelst  des  Glau- 


minis . . .  Impotsibile  est   ergo ,   quod  aliqua  creatura  creet  sirut  principale  agens 
aat  mstnimentale.    De  pot  qu.  8.  art.  4,  c. 

1)  In  1.  sent.  2.  dist.  1.  qu.  1.  art.  8,  c.  —  2)  C.  g.  1.  2  c.  17.  De  pot. 
qu.  3.  art  2. 

3)  C  g.  1.  2.  c.  35.  p.  221.  Daus  autem  simul  in  esse  pröduxit  et  creatoram, 
et  tempos.    De  pot  qu.  8.  art.  17,  c.  fol.  82,  d. 

4)  C.  g.  L  2.  c.  19.  Nam  successio  propria  est  motui.  Creatio  autem  neque 
eit  motns,  neque  tenninus  motus,  sicut  generatio.  Igitur  nulia  est  in  ipsa 
Miccessio. 
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bens  zukommen ,  nicht  aber  durch  VemunftgrOnde  apodictisch  erwie- 
sen werden  könne. 

Fragen  wir  nun,  wie  Thomas  die  einzebien  Momente  dieser  The- 
fiis  zu  begründen  gesucht  habe,  so  wendet  er  sich  vor  Allem  der  ne- 
gativen Seite  seiner  Behauptung  zu,  und  sucht  gegen  jene,  welche  die 
Ewi^^eit  oder  Anfangslosigkeit  der  Welt  als  ein  nothwendiges  Postu- 
lat der  Vernunft  betrachteten,  nachzuweisen,  dass  solches  durchaus 
nicht  der  Fall  sei.  Die  Beweise  für  die  Ewigkeit  der  Welt,  sagt  er, 
könneuQ  sich  auf  eine  doppelte  Voraussetzung  gründen.  Sie  kOmien 
entweder  supponiren ,  dass  die  Welt  nach  Materie  und  Form  gar  nicht 
geschaffen  sei:  und  dann  können  sie  schon  deshalb  keine  Giltigkeit 
für  sich  in  Anspruch  nehmen,  weil  die  Voraussetzung,  auf  welche  sie 
isich  gründen,  ein  verabscheuungswürdiger  Irrthum  ist,  sowohl  auf 
dem  Standpunkte  des  Glaub^s,  als  auch  auf  dem  Standpunkte  der 
Philosophie^).  Oder  jene  Beweise  können  zwar  die  Schöpfimg  aus 
Nichts  voraussetzen;  aber  dennoch,  selbst  unter  dieser  Voraussetzung, 
die  Ewigkeit  der  Welt  aus  gewissen  Prämissen  abzuleiten  suchen. 
Allein,  wenn  es  nothwendig  ist,  dass  die  geschöpfliche  Welt  als  Gkmzes 
•  oder  überhaupt  irgend  ein  geschöpfliches  Wesen  ewig  wirklich  sei,  so 
mufSS  dieses  ewig  Wirkliche  jene  Nothwendigkeit  entweder  aus  sich 
aelbst  oder  aus  einem  Andern  haben.  Aus  sich  selbst  kann  es  dies^be 
iucht  haben.  Denn  jedes  geschöpfliche  Sein  hat  seineft  Ursprung  aus 
dorn  ersten  —  dem  göttlichen  Sein.  Was  itber  schon  das  Sein  nicht  aus 
sich  selbst  hat,  das  kann  um  so  weniger  die  Nothwendigkeit  des  Seins  aus 
sich  haben.  Aber  auch  aus  einem  Andern  kann  ein  geschöpfliches  Wesen 
jene  Nothwendigkeit  nicht  haben.  Dieses  „  Andere  ^^  könnte  nämlich  nur 
die  äussere  Ursache  jenes  geschöpflichen  Wesens,  nämlich  Gott  sein.  Diese 
iiKsere  Ursache  des  Dinges  bringt  aber  für  dieses  in  keinem  Falle  eine 
Nothwendigkeit  des  Daseins  mit  sich.  Die  äussere  Ursache  ist  ntnüich 
eine  doppelte,  die  wirkende  und  die  Finalursache.  Die  wirkende  Ur- 
sache zieht  nur  in  dem  Falle  die  Nothwendigkeit  des  Daseins  der  Wir- 
kung mit  sich,  wenn  sie  nothwendig  wirksam  ist  Nun  ist  aber  Gott 
als  die  wirkende  Ursache  der  gesehöpflichen  Dinge  in  der  Hervorhring- 
ung  der  letztem  nicht  nothwendig  wirksam,  vielmehr  bringt  er  die 
Welt  mit  absoluter  Freiheit  harvor.  Folglich  können  auch  die  gesoh(fpf- 
lichen  Dinge  von  ihm  als  von  ihrer  wirkenden  Ursache  keine  Noth- 
«raidigkeit  «des  Daseins  haben.  Was  femer  die  Finalursache  betrifft, 
so  bedingt  diese  nur  dann  eine  Nothwendigkeit  des  Seins  gewisser 
Dinge ,  wenn  <ler  Zweck ,  zu  welchem  diese  Dinge  da  ^skid ,  ohne  sie 
gar  nicht  erreicht  werden  könnte,  wie  z.  B.  ohne  Speise  das  Leben 
nicht  zu  erhalten  wäre.    Allein   wir  haben  schon  gehört,   dass  der 


l)  De  aeterniute  mundi»  Opuic.  87.  p«g.  ^S.   ^Im^  Anhang  «wr  floflMVa 
contra  gentilet,  Memaiui  1858.) 
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Zweck  der  göttlichen  Schöpfungstbätigkeit  Gottes  Gflte  sei,  und  dass 
diese  auch  ohne  die  ge.schr>pflichen  Dinge  absolut  vollkommen  wäre. 
Also  ist  der  Zweck  der  schaffenden  Thätigkeit  Gottes  keineswegs  noth- 
wendi^  bedingt  durch  das  Dasein  der  geschöpflicheii  Dinge,  woraus 
folgt»  dass  auch  die  Finalursache  der  geschöpflichen  Dinge  keine  Koth- 
wend|gk§it  des  Daseins  der  letztem  mit  sich  bringt  Ist  es  also  in 
Ifeiner  Weise  nothwendig,  dass  die  geschöpiiiche  Welt  da  seL  so  kann 
^man  auch  nicht  behaupten,  dass  sie  ewig  da  gewesen  sein  mü^e^  und 
'müssen  daher  alle  Beweise ,  welche  i^uf  diesen  Endschluss  hinauskom- 
me ,  von  falschen  Prämissen  ausgehen ,  und  ohne  alle  und  jede  Be- 
^rei^skraft  sein '). 

Diese  positiven  Beweisgründe  vorausgesetzt,  ist  es  dem  heiL 
Tt^ofpas  ein  I^eichtes,  die  Argumente  der  Gegner  zu  lösen.  Er  be- 
schäftigt sich  weitläufig  mit  diesen  Argumenten,  und  sucht  sie  einge* 
)|€(Dd  zu  wjbderiegen.    Wir  wollen  nur  Einiges  hievon  ausheben. 

„  Die  Wirkung, ''  sa<{eu  die  Gegner,  „  geht  hervor  aus  der  wiiken- 
den  Ursache  durch  die  Wirksamkeit  der  letztem.  Nun  ist  aber  Got- 
tea  Wirksamkeit  eine  ewige:  folglich  muss  auch  seüie  Wirkung  eine 
ewige  sein:  d.  h.  die  Welt  kann  keinen  Anfang  genommen  haben ^).^^  — 
^ber,  sagt  Thomas,  au^>  der  Ewigkeit  der  Wirksamkeit  folgt  hder  in 
UDse^^  Falle  keineswegs  die  Ewigkeit  der  Wirkung.  Denn  da  Gott 
^(lach  Aussen  thätig  ist  durch  seineji  Verstand  und  durch  seinen  Wil- 
len, so  kann  seine  Wirkung  nach  Aussen  nur  erfolgen,  je  nachdem  es 
der  göttliche  Verstand  bestimmt  und  der  göttliche  Wille  befiehlt  Wie 
nu4  aber  durch  den  Verstand  und  den  Willen  die  Ausführung  einer 
Sache  überhaupt  und  nach  allen  ihren  Bedingungen  determinirt  wurd, 
so  wird  dadurch  auch  die  Zeit  der  Ausführung  bestimmt,  wie  z.  B. 
der  Arzt  nicht  blos  die  Arznei  selbst,  sondern  auch  die  Zeit  bestinmit, 
in  welcher  die  Arznei  gereicht  werden  soll.  So  wird  denn  auch  durch 
im  götUicheu  Verstand  und  den  göttlichen  Willen  nicht  blos  die  Exi- 
stenz der  Welt,  sondern  auch  eine  bestimmte  Dauer  dieser  Existenz 
a  parte  apte  und  ^  parte  post  bestimmt;  und  daraus  folgt,  dass  sie 
Aicht  nothwendig  eine  ewige  sein  müsse,  dass  vielmehr  ihre  Dauer 
ganz  von  Gottes  freiem  Entschlüsse  abhänge ').  —  Andere  sagen :  ,4)ie 
Zeit  ist  ewig,  folg^cb  auch  das  Zeitliche,  die  Welt^).  Allein,  erwie* 
dert  Tboint^,  ^ßnn  wir  vor  den  Anfang  der  Zeit  immer  wieder  ein 
„Früher''  vorausdonken ,  so  folgt  daraus  nicht,  dass  die  Zeit  wirklich 
anfangslos  sei.  Denn  jenes  „Früher/*  das  wir  dem  Anfang  der  Zeit 
vorausdenken,  ist  nur  etwas  Imaginäres,  wie  ya  auch  der  Raimi,  wel- 
chen wir  uns  ausser  die  Welt  hindenken,  etwas  blos  Imaginäres  ist  *).  — 
„Man  sagt  endlich :  der  Wirklichkeit  der  Welt  geht  deren  Möglichkeit 


U  C  g.  L  2.  c  81.    Cf.  la  1.  sent  2.  dist  1.  qu.  1.  art  6,  c.  —  3)  C.  f. 
L  2.  c  82.  -  8)  C.  g.  1.  2.  c.  86.  —  4)  C.  g.  L  2.  c  86.  -^   6)  G.  g.  L  2.  c  8«. 
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voraus;  die  Möglichkdt  ist  aber  clie  Staterie;  folglich  muss  die  Ma- 
terie vor  der  Welt  sein.  Die  Materie  kann  aber  nicht  wirklich  sein 
ohne  Form.  Form  und  ^Materie  mit  einander  bilden  aber  die  Welt 
Folglich  müsste  die  Welt  schon  gewesen  sein,  bevor  sie  war^  in  der 
Voraussetzung  nämlich,  dass  man  ihr  einen  Anfang  zuscliriebe.  Da 
dieses  widersprechend  ist,  so  kann  tkberhaupt  von  einem  Anfang  dar 
Welt  nicht  die  Rede  sein  *).  ^'  Allein ,  erwiedert  Thomas ,  dieses  Ar- 
gument beruht  auf  einer  Aequivocation ,  welche  mit  dem  Begriff  der 
Möglichkeit  getrieben  wird«  Nur  die  metaphysische  und  active  Mög- 
lichkeit geht  der  Welt  nothwendig  voran,  nicht  aber  die  passive  Mög- 
lichkeit Eine  solche  ist  für  Gott,  weil  er  aus  Nichts  schafft,  nicht 
erforderlich.  Die  Materie  ist  aber  nur  die  passive  Möglichkeit.  Die 
Materie  braucht  also  der  Welt  kemeswegs  voranzugehen.  Und  dainit 
£Ult  das  ganze  Argument  zusammen  ^). 

Lässt  sich  also,  wie  man  sieht,  apodictisch  beweisen,  dass  die 
Welt  nicht  nothwendig  anfangslos  sein  müsset  so  ist  es  aber  anderer^ 
seits  doch  an  und  für  sich  möglich^  dass  die  Welt  keinen  Anfang  ge- 
nommen habe.  Und  diese  Möglichkeit  einer  anfangslosen  Schöpfung 
ist  das  zweite  Moment  der  oben  formulirten  Thesis  des  heil.  Thomas. 

Wenn  man '  behauptet ,  sagt  Thomas ,  es  sei  uij^öglich ,  dass  ehie 
von  Gott  aus  Nichts  geschaffene  Welt  ewig  oder  anfangslos  sei:  so 
geben  Alle  zu,  dass  diese  Unmöglichkeit  nicht  in  Gott  selbst  ihren 
Grund  haben  könne,  gleich  als  ob  Gott  unmächtig  wäre,  etwas  zu 
schaffen,  was  immer  ist,  resp.  keinen  Anfang  genommen  hat^);  —  die 
gedachte  Unmöglichkeit  könnte  also  nur  darin  begründet  sein,  dass 
ein  ewiges,  anfangsloses  Geschöpf  an  sich  sdbst  nicht  möglich  wäre,  dass 
eine  ewige,  anfangslose  Dauer  einen  innem  Widerspruch  einschlösse 
mit  dem  Geschöpflichen  als  solchem ,  womach  man  in  der  gedachten 
Hypothese  genöthigt  wäre,  von  dem  (etztem  Etwas  zu  gleicher  Zeit  zo 
affirmiren  und  zu  negiren.  Allein  ein  solcher  Widerspruch  ist  kemes- 
wegs vorhanden.  Wäre  nämlich  ein  solcher  Widerspruch  gegeben,  so 
könnte  er  nur  deshalb  stattfinden,  weil  entweder  die  wirkende  Ursache 
der  Wirkung  der  Dauer  nach  vorangehen  muss ,  oder  weil  der  Begriff 
einer  Schöpfung  aus  Nichts  es  mit  sich  bringt ,  dass  in  der  geschöpf- 
lichen Wirkung  selbst  das  Nichtsein  der  Dauer  nach  dem  Sein  vor- 
ausgehe*). Nun  kann  aber  keines  von  beid^  vernünftiger  Weise  be- 
hauptet werden. 


1)  C.  ir.  1   2.  c.  84.  —  2)  C.  g.  1.  2.  c.  37.    Cf.  8.  Th.  1.  qa.  46.  art.  1. 

8)  De  aeternit.  muod.  pag.  623. 
^       4)  Ib.  p.  524.    Si  enim  repugnant,  hoc  non  est  nisi  propter  alterum  doonim, 
vel  propter  atrumque ,  aut  quia  oportet ,  at  causa  agens  praecedat  dnratione,  aot 
qoia  oportet,  quod  non  esse  praecedat  esse  duratione,  propter  hoc,  quod  didtor 
creatom  a  Deo  ex  nihilo  fieri. 
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Wii8  zunächst  das  erste  Glied  der  gestellten  Alternative  betrifft, 
IM)  mass  allerdings  die  wirkende  Ursache  der  Dauer  nach  der  Wirkung 
vorausgehen,  wenn  deren  Wiricsamkeit  eine  bewegende  ist,  d.  h.  wenn 
sie  ihre  Wirkung  mittelst  successiver  Bewegung  hervorbrnigt ;  nicht 
iber  dann ,  wenn  sie  dieselbe  mit  Einem  Male  ( subito )  setzt  Man 
sieht  diess  beispielsweise  an  der  Sonne,  welche,  weil  sie  ihre  Wirkung, 
lie  Erleuchtung  nämlich .  nicht  nach  und  nach  ^  sondern  mit  Einem- 
male'  hervorbringt ,  dieser  ihrer  Wirkung  keineswegs  der  Zeit  nach 
vorhergeht,  sondern  mit  ihr  schlechterdings  gleichzeitig  ist').  Nun 
Bber  bringt  Gott  die  Welt  nicht  in  successiver  Bewegung,  sondern 
mit  Einemmale  hervor,  indem  die  Creation,  wie  wir  bereits  gehört  ha- 
ben, nur  als  eine  ^ Actio  in  instantia*  gedacht  werden  kann.  Kolglich 
ist  es  keineswegs  nothwendig,  dass  Gott  der  Welt  der  Dauer  nach 
vorangehe  ^). 

Aber  auch  der  Begriff  der  Schöpfung  aas  Nickis  bringt  es  nicht 
■Jt  sich,  dass  in  der  gescböpflichen  Wirkung  selbst  das  Nichtsein  der 
Daaer  nach  dem  Sein  vorausgehe.  Denn  wenn  man  sagt,  dass  Etwas 
«ans  Nichts''  (ex  nihilo)  geschafiien  word^  sei,  so  ist  diess,  wie  wir 
iMieita  wissen,  nicht  so  zu  verstehen,  dass  das  Nichts  vorher  gewesao, 
Bid  dann  jenes  Etwas  in's  Dasein  getreten  sei ,  sondern  der  Sinn  ist 
riebnehr  dieser,  dass  jenes  Etw*as  nicht  aus  einem  ihm  bereits  präexi- 
rtirenden  Sein  geworden,  sondern  dass  vielmehr  Nichts  da  gewesen 
seil  woraus  es  geworden  w&re.  Wenn  hienach  der  Ausdruck  ^Werden 
IBS  Nichts ''  zunächst  nur  im  Sinne  von  „  nicht  aus  Etwas  werden '' 
Benommen  werden  darf,  so  erhellt  hieraus,  dass  durch  «den  Begriff 
einer  „Schöpfung  aua  Nichts ''  nach  dieser  Erklärung  keine  Ordnung 
4er  Nachfolge  gesetzt  wird  zwischen  „  Nichts  "  und  „  Etwas , "  gleich 
ab  müsste  dasjenige,  was  geworden  ist,  vorher  „Nichts"  gewesen 
Min ,  bevor  es  „  Etwas  '*  wurde  ^).  —  Ferner  gesetzt  auch ,  dass  man 
di8  „ex  nihilo''  in  dem  Sinne  nimmt,  dass  es  so  viel  heisst,  als  „post 
nihilum, ''  so  involvirt  zwar  dieses  „posf'  eine  Ordnung  der  Nachfolge 
im  AUgemeinen ;  aber  eine  solche  Ordnung  kann  eine  doppelte  sein :  eine 
Ordnung  der  Nachfolge  nach  der  Natur ,  und  eine  Ordnung  der  Nach- 
folge nach  der  Dauer.  Die  erstere  kann  auch  ohne  die  letztere  statt- 
fiiMleD,  aber  nicht  umgekehrt.  Hier  nun  ist  gar  kein  Grund  vorhan- 
^ ,  welcher  uns  nöthigte ,  mit  der  erstem  auch  noch  die  letztere  zu 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  38.  Agens  de  neoessitate  praecedere  effectom,  qui  per  suam 
^perationeiii  fit ,  venun  est  in  his ,  quae  agiint  aliquid  per  motum ,  quia  effectus 
^  est  nisi  in  termino  motus ,  agens  antem  necesse  est  esse  etiam  quum  motus 
^tdpit;  fai  his  antem,  qnae  in  instant!  agont,  hoc  non  est  necesse;  sicut  simul, 
^  lol  est  in  puncto  orientJs,  ilhuninatnostnunhemisphaeriam.  De  aetemit  mnnd. 
^  024.    fai  operatione  subitanea  simol ,  imo  idrai  est  prindpium  et  finis  cgos, 

2)  De  «etera.  numd.  p.  624  sq.  —  8)  Ib.  p.  626. 
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yerbinden;  es  reicht  die  Ordnung  der  Nachfolge  nach  der  Natur  fQr  sich 
allein  hin ,  d.  h.  es  reicht  hin,  dass  Etwas  der  Natur  nach  zuerst  Nichta, 
dann  Etwas  sei.  Und  diess  trifft  beim  Gescb^pflicbcn  ganz  allgemein  ein. 
Denn  jedem  Wesen  ist  von  Natar  aus  dasjei^ge,  was  Um  an  sich 
^Ibst  zukommt ,  früher  eigen^  als  was  es  blos  von  einem  Addern  hat 
Das  Sein  hat  nun  aber  jedes  creatürliche  Wesen  von  einem  Andern, 
uixalich  von  Gott;  sich  selbst  überlassen  und  für  sich  allein  betra^eh- 
tet  ist  es  Nichts.  Folglich  eignet  ihm  von  Natur  aus  früher  daß 
Nichts,  das  Nichtsein,  als  das  Sein').  Und  diese  Priorität  reicht,  wie 
gesagt ,  hin ,  um  behaupten  zu  können ,  dasyenige ,  was  „  au^  Nicjbtts  *' 
sei  f  sei  vorher  Nichts ,  bevor  es  Etwas  ist;  man  braucht  keine  Priorit^ 
des  Nichts  vor  dem  Sein  der  Dauer  nach  anzunehmen  ^). 

§.  155. 

Und  so  erhellt  denn  sm  dieser  ganzen  Beweisführung «  d«ßs  die 
ewige,  anfengslose  Dauer  mit  d/em  Begriffe  des  GescböpjEüchen  keine»- 
wegs  im  Widerspruch  steht,  und  dai^s  mithin  eine  anfangslose  IMuer  dor 
Welt  möglich  sei  Nun  lässt  es  sich  aber  doch  nicht  läugnen,  daa3 
gegen  diese  Möglichkeit  gar  manche  und  sehr  gewichtige  BeweiagrOade 
angebracht  werden  können.  Und  das  sind  eben  die  Beweise  deijeoi- 
gen ,  welche  behaupten ,  die  Welt  müsse  notbwendig  einen  Anfang  ge- 
nommen haben.  Es  kann  auch  nicht  im  Interesse  4er  bisher  v/ertbeidig- 
ten  Ldire  li^en,  die  Beweiskra^  dieser  Gegenargumente  voUstindig  in 
Abrede  zu  stellen ;  vielmehr  muss  anerkannt  werden,  dass  sie  die  ge- 
gentbeilige^Annahme,  dass  nämlich  die  geschöpfliche  Welt'  notbwendig 
einen  Anftmg  genommen  haben  müsse,  w.enigstens  wahrscheMieh  n 
machen  geeigenscbaftet  sind.  Aber  diese  gegentheilige  Annahnprp  w 
apodictischen  Oewis$heit  zu  erheben :  -^  das  vermögen  sie  nicht»  Denn 
es  können  gegen  dieselben  immer  solche  Exceptionen  erhoben  werdom 
welche  ihren  apodictischen  Charakter  auCheben  und  sie  zu  bloasci 
Wahrscbeinlichkeitebeweisen  herabsetzen.  Und  diess  reicht  hin,  OBi 
die  Möglichkeit  einer  anfangslosen  Damer  der  Welt,  wie  sie  die  obigß 
Beweisführung  festgestellt  hat,  ihnen  gegenüber  aufrecht  zu  edültan. 
Thomas  versäumt  auch  nicht,  im  Einzelnen  den  Nachweis  für  4id8ß 
seine  Behauptung  ;su  führen.  Er  führt  die  Gründe ,  welche  v w  der 
Gegenseite  gegen  .die  Möglichkeit  einer  .anfa^gslosen  Dauer  der  Wiü 
aufgebracht  zu  werden  pflegten,  der  Reihe  nach  auf  und  stellt  ihnen 
dann  jene  Exceptionen  gegenüber,  welche  ihre  Beweiskraft  als  eine 


I)  Ib.  p.  625.     PriuB  enim  inest  onicuique  nataralit^,  quod  co9vep;|t  jäß 
3 ,  qutflxk  quod  solum  ex  alio  habet    E^Be  ^tem  non  habet  creiUnra  affi  i^ 


in  Be,  quam 


nBinraJItuf 

Uk  l  sent.  2.  dist.  1.  qu.  1.  art.  ß*  )(q(.  .^ 
P-  M6. 
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«podicüBche  elidiren  sollen.  Wir  wollen  die  hauptsächlichsten  dieser 
Beweise  und  der  ihnen  entgegenstehenden  Exceptionen  hier  anführen. 
„Wenn  die  Welt  anfangslos  ist/'  so  lautet  ein  Beweis,  „so  ist 
bei  den  besondem  Dingen  der  Welt  die  Generationsweise  anfangslos  und 
xnithin  imendlich.  Dann  ist  z.  B.  ein  Mensch  von  einem  andern  Menschen 
erzeugt,  und  dieser  wieder  von  einem  andern,  und  so  fort  iu's  Un- 
endlicbe.  Das  widerstreitet  aber  dem  Grundsatze,  dass  man  in  der 
Bdbe  der  wirkenden  Ursachen  nicht  in's  Unendliche  fortschreiten  dürfe.'' 
—  Dieser  Beweis,  erwiedert  Thomas,  leidet  an  dem  Fehler,  dass  er 
zwei  Dinge  mit  einander  vermengt,  welche  strenge  auseinaiider  gehal- 
tm  werden  müssen.  Der  Grundsatz  nämlich,  dass  man  in  der  Beibe 
der  wirkenden  Ursachen  nicht  in's  Unendliche  gehen  könne,  hat  blos 
Geltung  bei  solchen  Ursachen,  welche  in  der  H^rvorbringung  einer 
Wirkung  auglcnch  thätig  sind.  Bei  solchen  wirkenden  Ursachen  dage- 
gmi  welche  in  Bezug  auf  eine  bestimmte  Wirkung  nicht  zugleich, 
ffondem  nach  einander  thätig  sinfi,  ist  ein  Zurückgehen  in*s  Unendliche 
JWoU  zulässig.  Solche  Ursachen  nämUch,  welche  zugleich  thätig  sind, 
Yflriialten  sich  zur  Wirkung  wie  Eine  Ursache,  indem  die  Wirksam- 
keit der  einen  immer  die  Wirksamkeit  der  andern  formell  bedingt  und 
iMvrtknmt,  bis  endlich  aus  der  Wirkaamkeit  der  letzten  Ursache  die 
Wirkung  selbst  hervorgeht.  Würde  man  bei  solchen  Ursachen  in's  Un- 
ONlUche  förtjgehen ,  so  müsste  man  eine  actu  existirende  unendliche 
lltibe  van  Ursachen  und  Thätigkeiten  annehmen.  So  verhält  es  sich 
44>er  nicht  bei  solchen  Ursachen,  welche  nach  einander  thätig  sind; 
Im  diesen  ist  ein  Bückgang  in's  Unendliche  nicht  undenkbar;  eben 
weil  er  keine  actu  und  zugleich  existirende  unendliche  Beibe  von  Ur- 
ilfiben  mit  sich  führt ').  —  ^ber, "  sagt  man,  „  wenn  die  Welt  ewig 
i^  dann  ist  uns  im  gegenwärtigen  Augenblicke  schon  eine  unendliche 
jSabl  von  Menschen  vorangegangen.  Da  aber  die  menschlichen  Seelen 
unsterblich  sind ,  so  muss  jetzt  bereits  eine  actu  unendliche  Zahl  von 


1)  C.  g.  1.  2  c  88.  S.  Th.  1.  qu.  46.  art.  2,  ad  7.  Dlceja^um,  quod  in  cau- 
efficientibus  impossibile  est  procedere  in  infinitum  per  se,  ut  puta,  si  causae, 
faae  per  se  reqniruntur  ad  aliquem  effectum,  multiplicarentur  in  infinitom,  sicut 
ü  lajds  moveretur  a  baculo ,  et  baculus  a  manu ,  et  hoc  in  infinitum.  Sed  per 
aeddens  in  infinitum  procedere  in  causis  agentibus  non  reputatur  impossibile,  ut 
ti  onnes  cauBäe,  quae  in  infinitom  multipiioantur,  non  teneant  ordinem  onias 
,  aed  «amm  multiplicatio  sit  per  accideas,  sicut  artifez  agit  multis  martel- 
Üi  jier  aoddens,  quia  unus  post  alium  frangitur.  Acddit  ergo  huic  marteUo, 
.^ood  agat  post  actionem  alterius  martelü;  et  similiter  ^iccidit  huir  homini,  in 
qnantom  generat,  quod  sit  j^eneratus  ab  alio;  generat  enim,  in  quuntum  homo,  ei 
Bon  in  quantum  est  filius  alterius  hominis.  Unde  non  est  impossiJMe,  q^iod  homu 
ifWinrifiir  ab  komine  in  infinitum ;  eaaet  autcoi  imposiibile,  si  generalio  ht^ns  ho- 
mim  4epeiideiat  Ab  hoc  homine ,  «t  a  corpore  elementari ,  et  a  tele ,  et  sie  in 
MnftTMB  in  L  «ent  2,  diät  1.  qu.  1.  art.  &  ioL  5,  4t,  ad  6.  AehnUdi  ar^pmeA* 
ürt  Mmifmmit^,  doct  »arpl.  i.  I.  c.  72. 
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Seelen  existiren. ""  Und  warum  nicht?  erwiedert  Thomas.  Es  ist  ja 
noch  gar  nicht  bewiesen ,  dass  Gott  nicht  eine  der  Wirklichkeit  nach 
unendliche  Zahl  von  Dingen  schaifen  könne  ^).  Und  dann  zugegeben 
auch,  dass  dieses  unmöglich  sei,  könnte  man  ja  auch  ohne  Wider- 
spruch annehmen,  dass  Gott  die  übrige  Welt  ausser  dem  Menschen 
ewig  schuf,  die  Menschen  dagegen  erst  in  einem  bestimmten  Zeit- 
punkte der  Weltdauer,  so  dass  also  die  übrige  Welt  keinen  Anfang, 
das  menschliche  Geschlecht  dagegen  einen  Anfang  genommen  hätte. 
Damit  wäre  die  unendliche  Zahl  der  Seelen  beseitigt.  Es  hat  der 
gedachte  Beweis  der  Gegner  überhaupt  nur  einen  particulären  Cha- 
rakter, indem  er  sich  nur  an  eine  einzige  Categorie  geschöpflicher  We- 
sen hält  Hier  in  unserer  Frage  handelt  es  sich  aber  ganz  allgemein 
darum,  ob  es  möglich  sei,  dass  ein  geschöpfliches  Sein  überhaupt 
ewig  und  anfangslos  sei.  Wenn  also  diese  Möglichkeit  auch  bei 
einer  bestimmten  Glasse  geschöpflicher  Wesen  nicht  aufrecht  zu  er- 
halten wäre,  so  würde  damit  doch  noch  nicht  die  Möglichkeit  im  All- 
gemeinen beseitigt  sein ,  da  ja  bei  andern  Wesen  jene  Möglichkeit  wohl 
doch  stattfinden  könnte').  —  „Es  ist  ein  feststehender  Grundsatz," 
sagt  ein  anderer  Gegenbeweis,  ^dass  Unendliches  als  solches  nicht 
durchschritten  werden  kann.  Wäre  aber  die  Welt  ewig  und  anfangs- 
los,  dann  würde  wirklich  im  gegenwärtigen  Augenblicke  schon  Un- 
endliches durchschritten  worden  sein.  Denn  unter  der  Voraussetzung 
einer  anfangslosen  Dauer  der  Welt  ist  bis  auf  den  gegenwärtigen  Au- 
genblick schon  eine  unendliche  AnzahK  von  Tagen  vorübergegangen, 
und  was  vergangen  ist ,  das  ist  durchschritten  ( quod  praeteritom  est, 
pertransitum  est ).  **  —  Hierauf  erwiedert  Thomas  folgendes :  Wenn  von 
einem  „Durchschreiten'*  die  Rede  ist,  so  kann  das  nur  so  verstanden 
werden,  dass  dieses  „ Durchschreiten '^  von  einem  bestimmten  Punkte 
aas  -  und  zu  einem  andern  bestimmten  Punkte  fortgeht  (a  termino  ad 
terminum ).  Welcher  von  den  vergangenen  Tagen  nun  auch  immer  als 
Ausgangspunkt  angenommen  werden  mag :  immer  läuft  von  diesem  bis 
zum  heutigen  Tage  blos  eine  endliche  Anzahl  von  Tagen :  und  diese  kön- 
nen wohl  durchschritten  werden.  Das  angeführte  Argument  aber  setzt 
voraus ,  dass  die  in  der  Mitte  zwischen  dem  Ausgangs  -  und  Endpunkt 
liegenden  Tage  unendlich  an  Zahl  seien ,  was  jedoch  in  keinem  Falle 
stattfinden  kann ;  denn  da  müsste  man  diese  unendliche  Reihe  von  dem 
ersten  Tage  des  Daseins  der  Welt  aus  laufen  lassen ,  während  es  dodi 
unter  der  Voraussetzung  der  Anfangslosigkeit  der  Welt  einen  solchen 
„  ersten  Tag  "  gar  nicht  geben  kann  0-  —  «  Aber  wenn  im  gegenwärtigen 

1)  Quodlib.  9.  art  1.  —  2)  S.  Th.  1.  qn.  46.  art  2,  ad  8. 

3)  C.  g.  L  2.  c  88.  Nam  infinitum ,  etsi  non  sit  aimol  acta,  polest  tiiMn 
esse  in  gucceasione,  quia  sie  quodlibet  infinitum  acceptom  finitom  est  QoaelflMl 
igiCnr  drcnlatio  praecedentiom  transiri  potuit,  quia  finita  fuit;  in  omnibut  antem 
•imul  (conaideratis),  si  mondos  semper  fiiisBety  non  eiset  aocipere  priflun,  et 
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Augenblicke  bereits  eine  unendliche  Anzahl  von  Tagen  vorflbergegan-^ 
gen  ist ,  dann  folgt  ja  daraus ,  dass  das  Unendliche  vennebrbar  ist, 
vennehrbar  nämlich  durch  die  in  der  Zukunft  folgenden  Tage?^  — 
Und  warum  das  nicht?  erwiedert  Thomas.  Nichts  hindert,  dass  das 
Unendliche  nach  der  Seite  hin  einen  Zuwachs  gewinnt,  nach  welcher 
es  radlich  ist.  Wird  aber  die  Zeit  als  ewig  gesetzt,  so  wird  sie  damit 
blos  a  parte  ante,  nicht  a  parte  post,  d.  b.  nach  der  Zukunft  hin,  als 
onendlich  bezeichnet  Denn  in  diesex  Richtung  hat  die  vergangene 
Zeit  in  der  Gregenwart  ihre  Grenze,  und  eben  weil  sie  also  begrenzt 
ist,  kann  sie  in  dieser  Richtung  weitem  Zuwachs  erhalten^). 

Was  folgt  nun  aus  dem  Allen  ?  Wozu  diese  ganze  Beweisführung, 
diese  dialektische  Abwägung  der  Gründe  fUr  und  wider?  —  Offenbar 
ist  das  Resultat  der  ganzen  bisherigen  Erörterung  kein  anderes  als 
dines ,  dass  der  Anfang,  —  das  Ange/angenhaben  der  Welt  mit  Ver- 
wmfigründeii  nicht  apodidisch  erwiesen  werden  könne  ^  und  dass  wir 
abö  zu  dem  Zwecke,  um  eine  gewisse  Kennhiiss  hievon  zu  gewinnen^  auf 
üe  Offenbarung  und  den  Glauben  allein  angewiesen  sind,  Woin  es  ein- 
mal als  möglich  anerkannt  werden  muss,  dass  die  Welt  anfangslos 
Bei,  and  alle  Gegenbeweise  diese  Möglichkeit  nicht  beseitigen  können ; 
danii  ist  damit  offenbar  gesagt,  dass  die  Vernunft  ausser  Stand,  sei, 
ipedictisch  zu  beweisen,  dass  die  Welt  angefangen  haben  müsse.  Dass 
rie  dnen  Anfang  gehabt  haben  können  das  vermag  die  Vernunft  aller- 
dings apodictisch  zu  erweisen,  weil  sie,  wie  wir  gesehen  haben,  im 
Stande  ist ,  mit  Evidenz  darzuthun ,  dass  die  Welt  nicht  nothwendig 
ewig  und  anfangslos  sein  müsse.  Aber  dass  die  Welt  nothwendig  an- 
ge&mgen  haben  müsse,  diess  zu  beweisen  reicht  die  Vernunft  allein  nicht 
bin,  weil  allen  hiefür  möglicherweise  aufzubringenden  Beweisen  stets 
die  Möglichkeit  einer  ewigen  Dauer  der  Welt  entgegensteht.  Nur  der 
Glaube  kann  uns  über  die  Wahrheit  dass  die  Welt  wirklich  angefan- 
gCD  habe  zu  sem,  vergewissem.  In  der  That,  wollte  man  das  Ange- 
Engenhaben  der  Welt  stricte  beweisen,  so  könnte  dieser  Beweis  zum 
Ausgangspunkt  haben  entweder  die  geschöpfliche  Welt  selbst  oder 
aber  die  wirkende  Ursache  der  Welt  Auf  keiner  dieser  beiden  Grund- 
lagen aber  lässt  sich  für  den  gedachten  Zweck  ein  stringenter  Beweis 
führen*  Was  zunächst  die  erstere  Grundlage  betrifft  so  müsste,  falls 
ans  dem  Sein  der  Welt  selbst  ein  Beweis  für  das  Angefangenhaben 
derselben  entnommen  werden  sollte,  das  Princip  dieser  Demonstration 


itft  nee  mmaitum,  qui  semper  exigit  duo  extrema.  S.  Th.  1.  qa.  46.  art.  2,  ad  6. 
Dieendani,  qood  transitus  semper  intelligitur  a  termiuo  in  terminam  Qiiaeeunqne 
nlCBi  praeterita  dies  signetiir,  ab  il]a  usqiie  ad  istam  sunt  finiti  dies,  qui  per- 
tnasiri  potaenmt  Objectio  autem  procedit,  ac  8i,^  posiUs  extremis,  media  sint 
infimta.    In  1.  sent   2.  dist  1.  qu.  1.  art.  5.  fol.  4,  d,  ad  8. 

1)  C.  g.  L  2.  c.  38.    In  L  sent.  2.  dist.  1.  qu.  1.  art.  6.  fol.  5,  a,  ad  4. 
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das  ^quod  quid  est'^  oder  das  Ansichsein ,  das  Wesen  des  Ctesdi^pf« 
liehen  Oberhaupt  sefai.  Allein  das  Ansich ,  das  Wesen  der  gesekOpf- 
lichen  Dinge  abstrahlrt  an  und  für  sich  von  allen  individaelleft  Mo- 
menten, von  allen  zeitlichen  Bestimmtheiten,  also  anch  vom  Dasiii 
dieser  Dinge.  Es'  bietet  uns  somit  gar  keinen  Anhaltspunkt  dar,  wo^ 
aus  wir  überhaupt  Etwas  über  das  Dasein  dieser  Dinge  erscbUessefl 
könnten.  Folglich  lässt  sich  daraus  auch  auf  Anfang  oder  NJchtanllng 
dieses  ihres  Dasefais  kein  Schluss  ziehen.  —  Eben  so  wenig  ist  ^este 
aber  auch  möglich  auf  der  zweiten  der  erwähnten  Beweisgnmdlagm. 
Denn  Gott  ist  die  Ursache  der  Welt  durch  seinen  Willen.  Gotttt 
Wille  aber  kann  durch  die  Vernunft  nicht  erforscht  werden,  es  m 
denn  hinsichtlich  dessen ,  was  G^tt  absolut  nothwendig  wollen  maai. 
Diese  absolute  Nothwendigkeit  findet  jedoch  bei  der  Schöpfiuig  dtt 
Creatürlichen  nicht  statt,  weil  Gott  in  dieser  Beziehung  mit  absohM 
Freiheit  thätig  ist  Folglich  ist  auch  in  dieser  Beziehung  der  menscdh 
liehen  Vernunft  die  Möglichkeit  eines  stringenten  Beweises  für  du 

Angefangenhaben  der  Welt  abgeschnitten'). 

• 

§.  156. 

Der  Satz  also ,  dass  die  Welt  efaien  Anfang  habe ,  ist  eine  CRi» 
bens  - ,  nicht  eine  Vemunftwahrheit  Sie  steht  somit  in  ihrer  Bezidlttll 
zur  menschlichen  Vernunft  auf  gleicher  Linie  mit  den  übrigen  fibtevrij^ 
nflnftigen  Wahrheiten  des  Glaubens,  wie  z.  B.  mit  der  Lehre  von  der 
Dreipersönlichkeit  Gottes  ^).  Die  Vernunft  kann  apodictisch  beweiso, 
dass  die  Lehre  vom  Anfange  der  Welt  nicht  gegen  die  Vernunft  Mi, 
weil  sie  apodictisch  beweisen  kann,  dass  die  Welt  nicht  noüiweod^ 
anfangslos  sein  müsse.  Sie  kann  aber  nicht  apodictisch  beweisen,  dM 
die  Welt  nothwendig  einen  Anfang  habe.  —  Doch  kann  sie  für  dielt 
Lehre  in  analoger  Weise,  wie  für  die  übrigen  Mysterien  des  GlanbM, 
solche  Beweise  aufbringen,  welche  sie  vom  Standpunkte  der  Verttiitt 
aus  wenigstens  als  wahrscheinlich  erscheinen  lassen.    Und  hkbei  lit 


1)  8.  Th.  1.  qu.  46.  art  2,  c.  Dicendnm,  quod  mundam  non  aempcr  Wue 
sola  fide  tenetnr,  et  demonstratiTe  probari  non  potest  Et  hiyus  ratio  est,  frii 
novitas  mondi  non  potest  demonstrationem  recipere  ex  parte  ipsios  miUMfi.  ft* 
ihonstratfonis  enim  prindpium  est  „  quod  quid  est. "  ünumquodqoe  aaten  MM* 
dttfn  rationem  sitae  spedei  abstrahit  ab  hie  et  nimc,  propter  qood  dfdtar,  ^üol 
nnlTersalia  sunt  nbique  et  semper.  ünde  demonstrari  non  potest,  quod  homo  aot 
coelom  aut  lapis  non  semper  iuit.  Similiter  etiam  neqne  ex  parte  cansae  agoatM» 
qüae  agit  per  volantatem.  Volontas  enim  Dei  radone  invefetigari  non  potoü»  iM 
cfrca  ea,  quae  absolute  necesse  est  Deum  v^e.  TaUa  autem  non  BmH)  ^ 
dirca  creatmras  Tult.  Potest  autem  volantas  Dei  hoiiilni  manffestari  fer  itMli 
tloiiem,  cm  Alles  imiititar.  Unde  mundum  ineepfsse  est  credibfle,  not  AMI  i^ 
monstrabfle  vel  sdbile.  '    ' 

2)  tb.lt. 
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esonderes  Oewicht  m  \egm  auf  jenen  Beweis,  welcher  für  die  Nicht* 
iHgktit  der  Welt  au8  dem  Zwecke  entoommen  wird,  welchen  der 
(ittliche  Wille  in  der  Schöpfung  der  Dinge  verfolgt  Dieser  Zweck  ist 
Imlkh  die  göttlidie  Güte,  welche  darch  die  geschöpflichen  Dinge  znr 
tfhnbjunmg  kommen  soll.  Ganz  besonders  aber  offenbart  sich  die  Güte 
tottes  dadurch ,  dass  andere  Wesen  ausser  ihm  nicM  immer  da  ge- 
resen  sind ;  denn  gerade  darans ,  dass  diese  Dinge  nicht  bnmer  ge- 
rsseo  sind ,  ertiellt  am  deatlichsten ,  dass  dieselben  ihr  Sein  von  Gott 
äben^  und  durch  seine  Güte  allein  in's  Dasein  eingesetzt  worden 
lad.  Eben  so  erhellt  hieraus ,  dass  Gott  zur  Schöpfung  nicht  durch 
itfirliche  Nothw^digkeit  necessitirt,  und  dass  seine  Kraft  eine  un* 
Miche  ist,  Weshalb  auch  seine  absolute  Freiheit  und  Allmacht  unter 
Kmt  Voraussetzung  glänzender  sich  offenbaren ,  als  unter  der  ent- 
gel^eiigesetzten ').  —  Doch  auch  dieser  Beweis  macht  den  Anfiemg  der 
ielt  nur  wahrschehilich,  nicht  gewiss.  Und  das  muss  hier  hinreichen, 
k  ist  nützlich,  sagt  Thomas,  dieses  wohl  zu  beachten,  damit  man 
iAt  zu  dem  Zwecke,  um  eine  demonstrative  Beweisführung  fbr  ^e 
Unbenswahrheit  beizubringen ,  solcher  Beweise  sich  bediene ,  welche 
m  näherer  Untersudiuug  als  blosse  Probabilitätsbeweise  sich  charak- 
mMrea ,  und  so  den  Ungiiubigen  ^ine  Veranlassung  darbiete ,  über 
■Mrn  Glauben  zu  spotten,  indem  sie  dadurch  zu  der  Meinung  ver^ 
■Ittst  werden,  dass  wir  auf  solche  schwache  und  unzureichende  Gründe 
tit  ünsem  Glaubenswahrheiten  anhängen  *). 

Wir  sehen ,  Thomas  befindet  sich  in  dieser  Lähre  in  geradem  Ge- 
(Wsatze  mit  seinem  Lehrer  sowohl,  als  auch  mit  allen  seinen  übrigen 
rmrgängem,  und  wie  wir  sehen  werden,  auch  mit  dem  grössten  Theile 
einer  Zeitgenossen.  Er  schliesst  sich  hier  ganz  and  gar  «n  die  Lehre 
M  Maimonides  an,  und  gibt  dieselbe,  wie  aus  einer  Vergleichung 
leider  ersichtlich  ist,  was  den  Anfang  der  Welt,  abgesehen  von  der 
tekSpfimg  derselben,  betrifft,  getreu  wieder.  Es  ist  und  bleibt  die* 
M  inmierhin  eine  merkwürdige  Erscheinung.  Thomas  verlässt  hier 
lie  Bahn  seiner  christlichen  Vorgänger ,  und  folgt  dem  Maimonides. 
Ifas  mochte  ihn  hiezu  veri^Iasst  haben  ?  Wir  haben  Mher  die  Ver- 
onthang  ausgebrochen ,  dass  es  bei  ihm ,  wie  bei  Maimonides ,  zu- 
Icbst  die  Schwäche  mancher  von  jenen  Beweisgründen  war,  welche 
Ite  iffabiscben  Religionsphilosophen  für  den  Anfang  der  Welt  beibrach- 
en.   Wir  können  auch  jetzt  keinen  andern  Grund  dafür  finden.   Denn 


1)  c.  g.  K  2.  c.  38. 

t)  S.  TL  1  qu.  46.  art.  2,  c.  Et  huc  ntile  est,  ut  consfderettir ,  ne  forte 
Ü^itfiS,  qttod  llctei  est,  demonstrare  praesuih^ns,  rationes  nun  uecessarias  inAocat, 
%gM  ]n%eft«eaM  iiateriam  iiridendi  mfideUbus  e^dstimantibus ,  nos  propter  htyus- 
Mb  tMoäeB  crifedere,  quae  fidei  sant.  Ih  1  scAt.  2  dSst.  1.  qtL  1.  «rt  5,  c 
ol  4,  b.^  Qaodlib.  3.  art.  31,  c 
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das  ^quod  (pAi  est'^  oder  das  Ansichsein,  das  Wesen  des  Gesdi^pf« 
liehen  flbeAaupt  sein.  Allein  das  Ansich,  das  Wesen  der  gescböpf- 
liehen  Dinge  abstrahlrt  an  nnd  für  sich  von  allen  individuellen  Mo- 
menten, von  allen  zeitlichen  Bestimmtheiten,  also  anch  vom  Dasefen 
dieser  Dinge.  Es'  bietet  uns  somit  gar  keinen  Anhaltspunkt  dar,  wo^ 
aus  wir  überhaupt  Etwas  über  das  Dasein  dieser  Dinge  erscMfessen 
könnten.  Folglich  lässt  sich  daraus  auch  auf  Anfang  oder  Nichtanfluig 
dieses  ihres  Dasefais  kein  Schluss  zidien.  —  Eben  so  wenig  ist  dleste 
aber  auch  möglich  auf  der  zweiten  der  erwähnten  BeweisgrundlagM. 
Denn  Gott  ist  die  Ursache  der  Welt  durch  seinen  Willen.  QrotUm 
Wille  aber  kann  durch  die  Vernunft,  nicht  erforscht  werden,  es  sei 
denn  hinsichtlich  dessen ,  was  Grott  absolut  nothwendig  wollen  mnm. 
Diese  absolute  Nothwendigkeit  findet  jedoch  bei  der  Schöpfung  des 
Creatürlichen  nicht  statt,  weil  Gott  in  dieser  Beziehung  mit  absohiter 
Freiheit  ttiätig  ist.  Folglich  ist  auch  in  dieser  Beziehung  der  mensolh 
liehen  Vernunft  die  Möglichkeit  eines  stringenten  Beweises  für  das 

Angefangenhaben  der  Welt  abgeschnitten'). 

• 

§.  156. 

Der  Satz  also ,  dass  die  Welt  einen  Anfang  habe ,  ist  eine  GRldh 
bens  - ,  nicht  eine  Vemunftwahrheit  Sie  steht  somit  in  ihrer  BezidlttllK 
zur  menschlichen  Vernunft  auf  gleicher  Linie  mit  den  übrigen  flb^rtet^ 
nflnftigen  Wahrheiten  des  Glaubens,  wie  z.  B.  mit  der  Lehre  von  def 
Dreipersönlichkeit  Gottes  ^).  Die  Vernunft  kann  apodictisch  bewelMi, 
dass  die  Lehre  vom  An&nge  der  Welt  nicht  gegen  die  Vernunft  aei, 
weil  sie  apodictisch  beweisen  kann,  dass  die  Welt  m'cht  noüiwend^ 
anfangslos  sein  müsse.  Sie  kann  aber  nicht  apodictisch  beweisen,  daas 
die  ^elt  nothwendig  einen  Anfang  habe.  —  Doch  kann  sie  für  diesft 
Lehre  in  analoger  Weise,  wie  für  die  übrigen  Mysterien  des  OlaabiM, 
solche  Beweise  aufbringen,  welche  sie  vom  Standpunkte  der  Veittultft 
aus  wenigstens  als  wahrscheinlich  erscheinen  lassen.    Und  Uebel  IM 


1)  8.  Th.  1.  qu.  46.  art  2,  c.  Dicendom,  quod  mandam  non  temptr  fiiiue 
sola  fide  tenetor,  et  demonstrative  probari  non  potest  Et  hiyas  ratio  est,  tfiik 
noTitas  mondi  non  potest  demonstradonem  recipere  ex  parte  ipsios  mmMfi.  V^ 
ihoDstratfonls  enim  prindpium  est  „quod  quid  est."  ünumqnodqae  antem  MMi* 
dttin  rationem  snae  speciei  abstrahlt  ab  hie  et  nonc,  propter  quod  dfdtur,  ^ttol 
omversalia  sunt  abique  et  semper.  ünde  demonstrari  non  potest,  quod  homo  aot 
coelom  aut  lapis  non  semper  iuit  Suniliter  etiam  neque  ex  parte  caosae  agentis, 
qtiae  agit  per  Tolontatem.  Volontas  enim  Dei  radone  Invest^ari  non  potoit,  bM 
cfrca  ea,  quae  absolote  necesse  est  Deom  v^e.  Tafia  antem  non  suat,  ^fam 
cä*ca  creaturas  ndt.  Potest  autem  volantas  Dei  hottlni  manifestari  ptt  im^ 
tloilem,  cm  fides  imiitftm'.  Unde  mundnm  incepisse  est  credibUe,  wm  «Itm  tll- 
monstrabfle  vel  scibfle. 

2)  Ib.  L  e. 
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lesonderes  Oeirieht  m  legen  auf  jenen  Beweis,  welcher  f&r  die  Nicht- 
igkeit der  Welt  aus  dem  Zwecke  entnommen  wird,  welchen  der 
^ttliche  Wille  in  der  Schöpfung  der  Dinge  verfolgt  Dieser  Zweck  ist 
iltnllch  die  göttliche  GOte,  welche  darch  die  geschöpflichen  Dinge  znr 
)fibiibanmg  kommen  soll.  Ganz  besonders  aber  offenbart  sich  die  Güte 
iottes  dadurch ,  dass  andere  Wesen  ausser  ihm  nkhi  immer  da  ge- 
iMen  sind ;  denn  gerade  daraus ,  dass  diese  Dinge  nicht  hnmer  ge- 
irasen  sind  ^  erhellt  am  deutlichsten ,  dass  dieselben  ihr  Sein  von  Gott 
üben,  und  durch  seine  Güte  allein  in's  Dasein  eingesetzt  worden 
tsd.  Eben  so  erhellt  hieraus,  dass  Gott  zur  Schöpfung  nicht  durch 
ütOriiche  NothWendigkeit  necessitirt,  und  dass  seine  Kraft  eine  un- 
sidiche  ist,  Weshalb  auch  seine  absolute  Freiheit  und  Allmacht  unter 
HlMr  Voraussetzung  glänzender  sich  offenbaren ,  als  unter  der  ent- 
plfeHgesetzten ').  —  Doch  auch  dieser  Beweis  macht  den  An&ng  der 
Witt  nur  wahrscheinlich,  nicht  gewiss.  Und  das  muss  hier  hinreichen. 
Bi  ist  nützlich ,  sagt  Thomas ,  dieses  wohl  zu  beachten ,  damit  man 
ridrt  zu  dem  Zwecke,  um  eine  demonstrative  Beweisftthrung  fkr  dne 
MMtbeoswahrheit  beizubringen ,  solcher  Beweise  sich  bediene ,  welche 
M  näherer  Untersudiuug  als  blosse  Probabilitätsbeweise  sich  charak- 
Mairen,  und  so  den  Ungiäabigen  eine  Veranlassung  darbiete,  über 
Glauben  zu  spotten,  indem  sie  dadtnrch  zu  der  Meinung  vei^ 
werden,  dass  wir  auf  solche  schwache  und  unzureichende  Gründe 

^knaem  Glaubenswabriieiten  anhangen*). 

Wir  sehen,  Thomas  befindet  sich  in  dieser  Lehre  in  geradem  Gte* 
mit  sehiem  Lehrer  sowohl,  als  auch  mit  allen  seinen  übrigen 
Vergangem,  und  wie  wir  sehen  werden,  auch  mit  dem  grössten  Theile 
nfonr  Zeitgenossen.  Er  schliesst  sich  hier  ganz  and  gar  an  die  Lehre 
M  Maimonides  an ,  und  gibt  dieselbe ,  wie  aus  einer  Vergleichung 
beider  ersichtlich  ist,  was  den  Anfang  der  Welt,  abgesehen  von  der 
SeMpfimg  derselben,  betrifft,  getreu  wieder.  Es  ist  und  bleibt  die* 
lel  immerhin  eine  merkwürdige  Erscheinung.  Thomas  verlässt  hier 
die  Bahn  seiner  christlichen  Vorgänger ,  und  folgt  dem  Maimonides. 
Waa  mochte  ihn  hiezu  veralilasst  haben  ?  Wir  haben  früher  die  Ver- 
mthaog  ausgesprochen ,  dass  es  bei  ihm ,  wie  bei  Maimonides ,  zu- 
flebsa  die  Schwäche  mancher  von  jenen  Beweisgründen  war,  welche 
Üe  Imbischen  Religionsphilosopheh  für  den  Anfang  der  Welt  beibrach- 
tOD.    Wir  können  auch  jetzt  keinen  andern  Grund  dafür  finden.   Denn 


1)  C  a-  i  2.  c.  88. 

i)  S.  TL  1-  qa.  46.  art.  2,  c  Et  huc  ntile  est,  ut  consideretur ,  ne  forte 
äB^M,  4tti»d  fi&ä  est,  demonstrare  praesuthens,  rationes  nun  necessarias  inAncat, 
9tta  pMtM».  ^ateliam  iiridendi  mfidelibus  exidtimantlbus ,  nos  propter  htyuB- 
lÜDfü  iMölieB  tT^tete,  quae  fidei  snnt.  In  1  seilt.  2.  dhft.  1.  qn.  1.  art  5,  c 
foL  4y  b.,  Qoodlib.  3.  art.  81,  c 


in  der  That ,  es  ist  nach  unserer  Ansicht  nicht  abzusehen ,  wie  denn 
d€ir  Begriff  des  Anfanges  von  dem  Begriffe  einer  Schöpfung  aus  Nichts 
sidi  tränen  lasse.  Steht  es  einmal  fest,  dass  die  Welt  nicht  eine 
nothwendige  Folge  der  göttlichen  Natur  ist,  sondern  dass  sie  vidmehr 
als  ein^von  Gott  verschiedenes  Sein  dem  freien  Schöpferwillen  Oottas 
ihr  Dasein  verdankt,  —  und  das  lehrt  ja  Thomas,  wie  wir  gesehea 
haben,  nicht  blos  vom  Standpunkte  des  Glaubens,  sondern  aach  vom 
Standpunkte  der  Philosophie  aus,  —  so  scheint  ims  damit  ein  Anfang 
ihres  Daseins  von  selbst  gegeben  zu  sein.  —  Doch  sei  dem,  wie  ihm 
wolle,  —  die  Schöpfung  aus  Nichts,  so  wie  die  Freiheit  der  Schöpfbng 
hält  Thomas  nicht  blos  als  Glaubens-,  sondern  auch  als  Vernunft* 
Wahrheit  entschieden  aufrecht ,  und  wenn  er  desungeachtet  behauptet« 
die  Vernunft  könne  nicht  apodictisch  beweisen,  dass  die  Welt  noth- 
wendig  meinen  Anfang  gehabt  haben  müsse,  so  widerspricht  er  sich  da* 
mit  nicht ,  weil  er  die  Möglichkeit  der  Ewigkeit  und  des  Anfanges  der 
Welt  philosophisch  mujleick  festhält ,  woraus  folgt ,  dass  es  der  götfc- 
licben  Freiheit  anheim  gegeben  bleibe  ,  ob  die  Welt  ewig  sein,  oder 
einen  Anfang  in  der  Zeit  haben  solle  0-  Gerade  das  ist  ja  am^ 
einer  der  Beweise,  welchen  Thomas  für  seine  Lehre  beibringt  Was 
einzig  und  allein  von  dem  freien  Willen  Gottes  abhängt,  sagt  ec,  das 
läast  sich  nicht  demonstrativ  erweisen.  Die  Schöpfong  der  Welt  aber 
ist  durchgängig  und  m  jeder  Beziehung  Sache  des  freien  göttlichen 
Willens;  daher  kann  man  auch  nicht  beweisen,  weder  dass  die  Welt 
einen  Anfang  gehabt  haben,  noch  dass  sie  anfangslos  sein  müsse.  Es 
ist  das  eine  und  das  andere  möglich ;  darum  kann  Gott  in  semer  ab- 
soluten Freiheit  das  eine  und  das  andere  thun  ^).  —  Wie  aber  die  hier 
einschlägigen  Lehrsätze  des  heil  Thomas  mit  einander  selbst  nicht  ia 
Widerspruch  stehen ,  so  stehen  sie  auch  nicht  in  Widerspruch  mit  den 
höchsten  Obersätzen  seines  Systems,  sondern  schliessen  sich  vidmdir 
an  die  letztem  genau  an.  Wir  wissen  ja,  dass  Thomas,  was  die  Ify« 
sterien  des  Glaubens  betrifft,  der  Philosophie  die  Fähigkeit  abqpiricht, 
dieselben  apodictisch  zu  beweise;  aber  auch  die  Fähigkeit,  sie  apo* 
dictisch  zu  widerlegen.  Philosophie  und  Glaube  können  miteinander 
nicht  in  Widerspruch  stehen ;  und  wenn  daher  in  den  Lehren  der  Phi- 
losophen Etwas  vorkonunt,  was  gegen  den  Glauben  verstösst,  lo  ist 
das  nicht  der  Philosophie  als  solcher  zur  Last  zu  legen  y  sondern 


1)  De  pot   qu.  8.  art.  17. 

2)  Qiiodlib.  8.  art  81.  Dicendam,  quod  «a,  qaae  simplid  rolimUti  divinie 
gubsistant,  demonstrative  probari  non  possunt,  qoia,  ut  dicitur  1  Cor.  2  :  »Qoaa 
sunt  Dei ,  nemo  novit ,  nisi  Spiritus  Dei.  Creatio  aotem  mundi  non  dependet  ei 
aüa  causa,  nisi  ex  sola  Dei  volnntate:  nnde  ea,  quae  ad  principium  mmdl  per* 
tinent,  demonstrative  probari  non  possunt,  aed  sola  fide  tenentoTt  proplMticeper 
spiritom  sanctom  revelata.  •  i 
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vielmehr  dem  Missbraucb^  der  Philosophie,  welcher  Missbraueh  dareh 
die  Unvollkommenheit  der  menschlichen  Vernunft  überhaupt  ennöglicht 
und  bedingt  ist  Eben  weil  die  menschliche  Vernunft  unvollkommen 
ist,  kann  sie  möglicher  Weise  durch  ihre  Schlussfolgerungen  ein  Re- 
sultat erzielen,  welches  mit  dem  Glauben  im  Widerspruch  steht  und 
denselben  zu  widerlegen  scheint;  wie  denn  in  unserm  Falle  die  Philoso- 
phen durch  ihre  Vemunftschlösse  dahin  gekommen  sind,  zu  behaupten, 
dass  die  Welt  nothweudig  anfangslos  sein  müsse,  während  der  Glaube 
den.  Anfang  derselben  lehrt.  Aber  damit  ist  der  Glaube  nicht  wirklich 
widerlegt ;  denn  die  Vernunft  ist  und  bleibt  immer  dazu  befähigt,  jene 
philosophischen  Gründe  entweder  apodictisch  zu  widerlegen,  oder  we- 
uigsteiis  zu  zeigen,  dass  dieselbeu  nicht  zwingend  sind,  und  daher  die 
M(^ichkeit  des  contradictorischen  Gegentheils  dessen  offen  lassen,  was 
darch  sie  als  nothwendig  erwiesen  werden  sollte*).    Und  gerade  die- 


1)  In  1.  Boeth.  de  Trin.  qu.  2.  art.  3.    Diiendam,  quod  dona  gratianuii  hoc 
modo  naturae  adduntur,  quod  eam  non  tonunt,  sed  raagis  perficiunt :  nnde  et  lomen 
ildei,  quod  nobis  flrratis  infuDditur,   non  destruit  lomen  naturalis  co9Qit]oni8  nobis 
nataraliter  inditum.    Qiiamvis  autem  naturale  lumen  mentis  humanae  sit  insufficiens 
ad  tnanifestationem  eorum,  quae  per  fidem  manifestantur,  tarnen  impossibile  est, 
quod  ea,  quae  per  fidem  nobu  traduntur  divinitus,   sint  contraria  bis,   quae  per 
■atoram  nobis  sunt  indita;  oporteret  enim  alterum  esse  Salsum,  et  cum  utrumque 
fit  oobis  a  Deo,  Deus  esset  nobis  auctor  falsitatis,  quod  est  impossibile.    Sed 
cum  in  imperfectis  inveniatur  aliqua  imitatio  perfectorum  quamvls  imper- 
,  in  bis,  quae  per  naturalem  rationem  cognoscuntur ,  sunt  quaedam  similitu- 
dines  eorum ,  quae  .per  fidem  tradita  sunt '  Sicut  aatem  sacra  doctrina  (undatur 
super  lumen  fidei,  ita  philosophia  super  lumen  naturale  rationis:  unde  impossibile 
ett,  quod  ea,  quae  sunt  philosophiae,  sint  contraria  eis,  quae  sunt  fidei,  sed  de- 
fidunt  ab  eis.    Continent  tarnen  quasdam  similitudines  eorum,  et  quaedam  ad  ea 
praeambula,  sicut  natura  praeambula  est  ad  gratiam.    Si  quid  autem  in  dictis 
philosophorum  inveniatur  contrarium  fidei,   hoc  non  est  philosophiae,  sed  magis 
philosophiae  abusus  ex  defectu  rationis.    Et  ideo  possibile  est,   ex  principiis  phi- 
losophiae hujnsmodi  errorem  refellere,   vel  ostendendo  omm'no  esse  impossibile 
▼ei  non  esse  necessarium.    Sicut  enim  ea,   quae  fidei  sunt,   non  possunt  demon- 
Btrathre  probari,    ita  quaedam  contraria  bis  non  possunt  demonstrari  esse  falsa, 
led  potest  ostendi,  non   esse   ea  necessaria.    3ic  igitur  in  sacra  doctrina  phi- 
losophia  possumus    nti    tripliciter.     Primo  ad  demonstrandum  ea,    quae    sunt 
praeambula  fidei,  quae  necessaria* sunt  in  fidei  scientia,  ut  ea,   quae  naturalibus 
rationibus  de  Deo  probantur,   ut  Deum  esse,  Deum  esse  unum  et  hi^jusmodi  vel 
de  DeOy  vel  de  crcaturis  in  philosophia  probata,   quae   fides  snpponit    Secundo 
ad  notificandum  per  aliquas  similitudines  ea,  quae  sunt  fidei,   sicut  August  in  1. 
de  "frin.  utitur  multis  similitudinibus  ex  doctrinis  philosophicis  sumtis  ad  manife- 
Btaadom  trinitatem.    Tertio  ad  resistendum  bis,  quae  contra  fidem  dicuntor,  sive 
oftendendo  esse  falsa,  sive  ostendendo  non  esse  necessaria.  —  Wir  haben  diese 
ganse  wahrhaft  daasische  Stelle  hier  beigefügt,  weil  man  daraus  nicht  blos  den 
philosophischen  Standpunkt  des  beil.  Thomas  im  Allgemeinen,   sondern  auch  sei- 
nen Standpunkt  in  der  Frage  über  die  Beweisbarkeit  oder  Unbeweisbarkeit  des 
.^Ddfangs  der  Welt  klar  entnehmen  kann. 

Uickl,  Ottebieht«  d«r  PhUofophl«.  IL  3g 
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fies  letztere  findet  hier  in  ufiserm  Falle  statt.  Die  Vernunft  kann  hier 
zwar  die  Gründe ,  welche'  die  Philosophen  für  die  Ewigkeit  der  Welt 
beibrachten,  nicht  apodictisch  widerlegen;  aber  sie  kann  dochiurBvi* 
denz  darthun,  dass  diese  Gründe  nicht  zwingend,  nicht  eigentlich  de- 
monstrativ sind,  sondern  die  Möglichkeit  eines  Anfanges  der  Welt  offen 
lassen.  Und  das  genügt,  um  den  Anfang  der  Welt  der  Philosophie 
gegenüber  als  Glaubenssatz  sicher  zu  stellen.  Würde  man  nur  das- 
jenige als  wahr  annehmen  wollen,  was  durch  die  Philosophie  apodic- 
tisch  erwiesen  werden  kaim,  dann  würde  man  damit  den  Grundsatz  auf- 
geben, dass  in  Bezug  auf  die  geoffenbarteu  Wahrheiten  der  Glaube  der 
Vernunft  vorangeht ;  mau  würde  die  Glaubens walirheiten  in  die  Gren- 
zen der  Vernunft  uul  Philosophie  einschliessen,  die  Glaubenswahrheit 
müsste  sich  nach  den  philosophischen  Ansichten  richten,  während  doch  ' 
umgekehrt  die  Vernunft  und  Philosophie  dem  Glauben  sich  zu  unter* 
werfen  und  denselben  als  leitendes  Princip  ihrer  Forschungen  anzuer- 
kennen hat  Das  wäre  eben  so  ein  Missbrauch  der  Philosophie,  wie 
wenn  Einer  falsche  philosophische  Ansichten  in  das  Gebiet  des  Glau-  . 
bens  und  der  Theologie  eintragen,  und  dieselben  in  der  wissen- 
schaftlichen Entwicklung  des  Glaübeusinhaltes  zur  Anwendung  bringen 
wollte '). 

Wir  gehen  nun  eiueu  Schritt  weiter  und  wenden  uns  zur  Betrachtung, 
der  geschöpilicheu  Dinge  selbst,  welche  Gott  durch  seine  schöpferische 
Thätigkeit  in's  Dasein  gesetzt  hat  Und  zwar  betrachten  wir  sie  hier 
zunächst  im  Allgemeinen,  in  ihrer  Gesammtheit  Da  stossen  wir  denn 
zuerst  auf  die  Frage ,  welches  denn  der  eigentliche  Grund  der  Viel- 
heit und  Verschiedenheit  der  geschöpflichen  Dinge  sei. 

§.  157. 

Wir  haben  bereits  früher  gehört,  dass  die  Materie  keinen  Augen- 
blick für  sich  allein  existent  sein  könne ,  weil  sie  ja  für  sich  genom- 
men blosse  Potcnzialität  ist  Sie  kann  also  auch  nicht  für  sich  allein 
vor  den  wirklichen  Körpern  existirt  haben ;  das  unmittelbare  Product 
der  Schöpfung  ist  nicht  die  Materie  allein,  sondern  die  Materie  zu- 
gleich mit  der  Form:  -—  das  Compositum').    Nun  aber  gibt  es  ver- 


1)  In  L  B««th.  de  Trin.  qa.  t,  art  S.  ütODteB  philosophia  in  sacra  scriptuni 
possunt  dupliciter  errare.  Uno  modo ,  atendo  his ,  quae  sunt  contra  fidem ,  qoae 
non  sunt  philosophiae,  sed  pothis  error  vel  abusus  cgus,  sicut  Origenes  fecit.  AKo 
modo,  ut  ea,  quae  sunt  fidei,  includlintiir  sab  metis  philosophiae,  ut  si  nihU  aÜ- 
qnk  crtdere  veUt,  nisi  quod  per  phüosophiam  haberi  potest,  cum  e  conTerso  phi- 
losophia  Bit  ad  metas  fidei  redigenda,  secundnm  iUad  ApostoK  (l  Cor.  10.):  „In 
captivitaten  redigenies  ornnem  intellectum  in  obsequiom  Christi."  Cf.  qu.  2.  artl. 

2)  C.  g.  l  2.  c.  4a.  Materia  prima  non  potest  praeftiisse  per  seipBmm  ante 
oomia  corpora  fonnata,  quam  non  sit  nisi  potenti&  tantum;  omne  enan  esse  in 
actu  est  aJb  aliqua  forma ....  Esse  non  oenreiiit  tomae  tantum ,  nee  aurtwiae 
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schied^e  Arten  von  körperlichen  Dingen,  so  wie  auch  viele  und  ver- 
schiedene Individaen  in  jeder  dieser  Arten.  Die  Vietbeit  und  Ver- 
schiedenheit der  Arten  ist  innerlich  bedingt  durch  die  Verschiedenheit 
der  Farmen;  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Individuen  dagegen, 
wie  bekannt,  durch  die  materia  signata  ^).  Aber  nun  fragt  es  mlit  wor^ 
auf  denn  diese  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  geschöpflicben  Dinge 
als  auf  ihre  wirkende  Ursache  in  letjder  Instanz  zu  reduchren  sei  ? 

Thomas  beantwortet  diese  Frage  zuerst  negativ,  indem  er  die  ver- 
schiedenen irrigen  Ansichten,  welche  in  Bezug  auf  dieses  ProMem 
schon  aufgetreten  waren,  aufführt  und  widerlegt  Er  widerlegt  die  An- 
sicht der  alten  (jonischen)  Naturphilosophen,  nach  wekheo  die  Ver- 
schiedenheit der  Dinge  auf  die  Verdünnung  und  Verdichtung  eines  mar 
teridlen  Stoffes  zu  reduciren  sei,  ohne  Voraussetzung  einer  über  dem 
Stoffe  waltenden  wirkenden  Ursache^);  er  widerlegt  den  Anaxagofas, 
nach  welchem  unendlich  viele  Stofftheile  zuerst  gemischt  in  einafiDder- 
lagen  und  dann  von  dem  über  denselben  waltcinden  Ven^tande  gtsdäi^ 
den  worden  seien ') ;  er  widerlegt  den  Empodokles ,  welcher  dief  Ver* 
schfedenfaeit  der  Dinge  auf  die  Wii^samkeit  zweier  entgesgengesett^ter 
Kräfte ,  der  Freundschaft  und  des  Streites,  zurückgeführt  hatte  *) ;  er 
widerlegt  den  Origenes,  weleher  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der 
Dinge  in  dem  Verdienste  oder  in  der  Schuld  der  vernünftigen  Geschc^fe 
hatte  begründet  sein  lassen') ;  er  widerlegt  endlich  den  Avicemia,  wel- 
cher die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Dinge  aus  der  fortöfchreiten* 
den  Entfernung  der  geschöpflichen  Wesen  von  6<>tt  in  der  Kette  der 
Creation  abgeleitet  hatte.  Was  letztere  Ansicht ,  die  Ansicht  des  Avi- 
cenna ,  betrifft ,  so  macht  Thomas  gegen  dieselbe  geltend ,  dass  sie  von 
der  Ansicht  ausgehe ,  von  Oott  könne  zunächst  und  unmittelbar  nur  eine 
Einheit  geschaffen  werden ;  das  Viele  könne  erst  mittelbar  au«  der  ersten 
geschafiienen  Einheit  folgen.  Diese  Ansicht  ist  aber  falsch;  denn  je 
einfacher  eine  Kraft  ist ,  desto  mehrere  Wirkungen  kann  sie  hervor- 
bringen. Nun  ist  Gott  die  einfachste  Kraft  ^  darum  kann  er  auch  un- 
mittelbar eine  Vielheit  von  Wirkungen  hervorbringen.  Dier  Satz  r  Au» 
Einem  kann  nur  Eines  hervorgehen,  hat  nur  da  Geltung,  wo  eine  Ur- 
sache a  priori  zu  Einem  determinirt  ist;  was  offenbar  bei  Gott  nicht 
stattfindet  ^).    Dazu  kommt ,  dass  die  Vielheit  und  Versclnedenheit  der 


tantum ,  sed  composito.    De  pot  qu.  4«  art  1.    In  1.  Sem.  2.  cHst.  12L  ^.  1. 
tft  i. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  39.  Spederunr  distinctio  est  a  forma ,  sinfrittriom  ante» 
ejtndem  speciei  a  materia.    c  49. 

2)  C.  g.  L  2.  c.  99.  —  3)  C.  g.  1.  2.  c  40:  —  4)  C.  g.  L  2.  c  41.  ->  l^  C 
g.  L  2.  e.  44. 

6)  C.  g.  L  2.  c  42.  VMus  divina  iioii  Kraitatur  ad  aiiiuff  effeetüim*;  et  hoc 
ex  cijns  dlmf  Ikhate  provenit,  quia  qaanto  aliqua  vlrtas  est  ittagis  »dta,  tanl»  ma- 
g»  e8t  iiifiiiita.  et  siä  phira  se  potest  extevtoe.    Qood  mittm  er  ima  nos  int 
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geschöpflichen  Dinge  und  die  Ordnung ,  welche  in  dieser  Verschieden* 
heit  waltet,  nicht  als  eine  Unvollkonunenheit  der  Welt  betrachtet  wer- 
den dürfe,  sondern  dass  sie  vielmehr  als  das  Beste  in  den  geschöpflichen 
Dingen  anzusehen  sei.  Wie  kann  man  daher  dieselbe  auf  eine  fort- 
schreitende Entfernung  der  Dinge  von  Gott  zurückführen  und  sagen, 
dass  sie  erfolge  aus  einer  fortschreitenden  Abnahme  der  Vollkommen- 
heit des  Geschaffenen  ?  Nein,  das  Beste  und  Vollkommenste  in  der  Wir- 
kung muss  auch  auf  die  beste  und  vollkomm^ste  Ursache ,  hier  also 
auf  Gott  zurückgeführt  werden'). 

Nach  dieser  Abweisung  falscher  Ansichten  wendet  sich  dann  der 
heil.  Thomas  zur  positiven  Beantwortung  der  oben  gestellten  Frage 
Er  findet  den  hochroten  Grund  der  Vielheit  und  Verschiedenheit  der 
Dinge  in  Gott  selbst.  Jede  wirkende  Ursache,  sagt  er,  sucht  die  Wir- 
kung sich  selbst  ähnlich  zu  machen,  so  weit  die  Wirkung  solches  ver- 
trägt; und  je  vollkommener  die  wirkende  Ursache  selbst  ist,  um  so 
grösser  wird  auch  die  gedachte  Aehnlichkeit  sein,  zu  welcher  sie  die 
Wirkung  heranzieht  Gott  aber  ist  die  vollkommenste  wirkende  Ur- 
sache; er  muss  also  auch  die  vollkommenste  Aehnlichkeit  der  Wir- 
kung mit  seinem  eigenen  Wesen  intendiren  und  bewerkstelligen,  so 
weit  der  creatürlichen  Natur  eine  solche  Aehnlichkeit  überhaupt  zukom- 
men kann.  Doch  eine  vollkommene  Aehnlichkeit  mit  Gott  können  die 
geschöpflichen  Dinge  nur  unter  der  Bedingung  aufweisen,  dass  sie 
vielfach  und  verschieden  sind  in  ihrer  Art,  weil  die  Ursache  hier  über  der 
Wirkung  steht,  und  folglich  dasjenige,  was  in  der  Ursache  einheitlich 
gelegen  ist,  nur  in  einer  Vielheit  und  Verschiedenheit  von  Wirkungen 
nachbildlich  sich  offenbaren  kann  ^).    Zudem  erscheint  darin,  dass  eine 

nisi  tumm  non  oportet,  nisi  quaiido  agens  ad  annm  effectom  determinatur.  Non 
oportet  igitur  dicere^  qaod,  quia  Deus  est  unus  et  omnino  Simplex,  ex  ipso 
multitado  provenire  non  possit  nisi  mediantibus  aliqaibas  ab  ejus  sünplidtate 
defidentibos. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  42.  Id  quod  est  optimmn  in  rebus  creatis,  redudtor  ut  in 
primam  causam  in  id,  quod  est  optimum  in  causis.  Oportet  igitur  effectoa  pro- 
portionales esse  causis.  Optimum  autem  in  omnibus  entibus  creatis  est  ordo  oni- 
versi,  in  quo  bonum  uniTersi  consistit,  sicut  et  in  rebus  humanis  bonum  gentu  est 
diyinius,  quam  bonum  unius.  Oportet  igitur  ordinem  uni?ersi  sicut  in  propriam 
causam  reducere  in  Deum,  quem  supra  ostendimus  esse  summum  bonum.  Non 
igitur  rerum  distinctio,  in  qua  ordo  universi  consistit,  causatur  ex  causis  secon- 
dis,  sed  magis  ex  intentione  primae  causae.    Cf.  S.  Th.  1.  qu.  47.  art  1. 

2)  C.  g.  1.  2.  c.  45.  Quum  enim  orone  agens  intendat  suam  similitudineo 
in  effectum  inducere,  secundum  quod  effectns  capere  potest,  tanto  boc  agit  per- 
fectius,  quanto  agens  perfectius  est;  patet  enim,  quod  quanto  aliqnid  est  calidioi, 
tanto  fadt  magis  caUdum ,  et  quanto  est  aliquis  melior  artifex ,  tanto  formam  ar- 
tis  perfectius  inducit  in  materiam.  Deus  autem  est  perfectissimum  agens.  8uam 
igitor  similitadinem  in  rebus  creatis  ad  eum  pertinebat  inducere  perfecüssime, 
qnantum  natnrae  creatae  convenit.  Sed  perfectam  Dei  similitudinem  n<m  possunt 
coDseqni  res  creatae  secundum  unam  solam  spedem  creatnrae,  quia,  com  cama 
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Mehrheit  and  Verschiedenheit  von  Dingen  in  einer  bestimmten  Ord- 
nung mit  einander  verbunden  sind,  ein  höheres  Gut,  als  dasjenige 
Gut  ist,  welches  den  einzelnen  Wesen  für  sich  eigen  ist  Sollte  also 
die  geschöpfliche  Welt  vollkommen  sein,  so  durfte  in  ihr  das  bonum 
ordiuis,  und  folglich  auch  die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  Arten 
der  Dinge  nicht  fehlen  ^).  Und  diess  um  so  mehr ,  da  es  nur  unter 
dieser  Bedingung  möglich  ist ,  dass  die  «Dinge  sich  auch  gegenseitig 
zu  ihrem  Wohle ^ förderlich  sein  können,  worin  sie  gerade  recht  ähn- 
lich sind  der  göttlichen  Güte,  welche  sich  allen  Wesen  zu  ihrem 
Wohle  mittheilt ""). 

Wenn  also  Gott  sich  entschliesst,  zu  schaffen,  so  kann  er  nur  eine 
solche  körperliche  Welt  schaffen,  in  welcher  eine  Vielheit  und  Ver- 
schiedenheit körperlicher  Dinge  nicht  1)los  nach  ihrer  Individualität, 
sondern  auch  nach  ihrer  Art  sich  vorfindet.  Aber  noch  mehr.  Das 
Princip  der  Vollkommenheit  der  geschöpüichen  Welt  fordert  auch 
noch  dieses,  dass  die  Schöpfung  sich  nicht  blos  auf  körperliche  Dinge 
beschränke,  sondern  dass  unter  den  geschöpflichen  Wesen  auch  intellec- 
tuelle  Naturen,  geistige  Wesen  sich  befinden.  Demi  dann  erst  ist  eine 
Wirkung  ganz  vollkommen,  wenn  sie  zu  ihrem  Princip  zurückkehrt 
Die  geschöpfiiche  Welt  muss  also,  um  ganz  vollkommen  zu  sein,  zu 
Gott  als  ihrem  Princip  zurückkehren.  Diess  findet  jedoch  nur  in  so 
fern  statt ,  als  die  creatürlichen  Dinge  auch  nach  ihrer  Natur  Gott  ähn- 
lich sind.  Da  nun  Gott  eine  intellectuelle  Natur  ist,  so  müssen  folg- 
lich in  der  geschöpüichen  Welt  auch  solche  Wesen  sich  vorfinden, 
welche  gleichfalls  intellectueller  Natur,  also   geistige  Wesen  sind^). 

exf^dat  effectum,  quod  est  in  causa  simplici^r  et  unite,  in  effectu  invenitur  com- 
posite  et  multipliciter,  nisi  effectus  pertingat  ad  speciem  causae;  quod  in  propo- 
sito  dici  non  potest;  non  enim  creatura  polest  esse  Deo  aequalis.  Oportuit  igi- 
tur  esse  multiplicitatem  et  varietatem  in  rebus  creatis,  ad  hoc,  quod  inveniretur 
in  eis  Dei  similitudo  perfecta  secundum  modum  suum. 

1)  Ib.  1.  c  p.  244.  Operi  a  summo  Bono  artifice  facto  non  debvnt  deesse 
snmma  perfectio.  Sed  bonum  ordinis  diversorum  est  melius  quolibet  illorum  ordi- 
natonim  per  se  snmto ;  est  enim  formale  respectu  singnlarinm  sicut  perfectio  to- 
tioB  respectu  partium.  Non  debuit  ergo  bonum  ordinis  operi  Dei  deesse.  Hoc 
autem  bonum  esse  non  posset,  si  diversitas  et  inaequalitas  creaturarum  non 
foisset 

2)  Ib.  1.  c.  p.  243. 

3)  Ib.  1.  2.  c.  46.  Tunc  enim  effectus  maxime  perfectns  est,  quando  in  suum 
redit  prlncipium;  unde  et  circulus  inter  omnes  figuras,  et  motus  circularis  inter 
(imnefl  motus  est  maxime  perfectus ,  qiiia  in  eis  ad  principium  reditur.  Ad  hoc 
igitnr,  quod  Universum  creaturarum  ultimam  perfectionem  censequatur,  oportet 
creaturas  ad  suum  redire  principium.  Kedeunt  autem  ad  suum  principium  singu- 
lae  et  omnes  creaturae,  in  quantum  sui  principii  similitudinem  gerunt  secundum 

snom  esse  et  suam  naturam ,   in  quibus  quandam  perfectionem  habent Quum 

igitur  inteUectus  Dei  creaturarum  productionis  principium  sit,  necesse  fiiit  ad 
creatorarom  perfectionem,  quod  aliquae  creatura^  essent  IntelllgenteQ^ 
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Diess  um  bo  mehr,  als  die  zweite  Vollkonünenheit ,  nämlich  die  Thä- 
tigkeit,  gegen  die  erste  Vollkoromenh^it ,  das  Sein  nämlich,  sich  nicht 
gleichgilüg  verhält,  sondern  derselben  etwas  hinzufügt,  also  die  Vollkom- 
menheit des  Dinges  im  Allgemeinen  vergrössert  Daraus  folgt  nämlich, 
dass  die  geschöpfliche  Welt,  um  ihre  ganze  Vollkonunenheit  zu  haben, 
auch  solche  Wesen  fordert,  welche  zu  Gott  zurückkehren  nicht  blos 
nach  der  Aehnlichkeit.  der  Natur,  sondern  auch  durch  ihre  Thätigkeit 
Diese  Thätigkeit  kann  aber  dann  keine  andere  sein  als  die  Erkennt- 
nisB-  und  Willensthätigkeit ,  weil  auch  in  Gott  selbst  keine  andere 
immanente  Thätigkeit  ist ,  als  Erkennen  und  Wollen.  Erkenntniss  - 
und  Willensthätigkeit  können  aber  blos  geistigen  Wesen  eigen  sein: 
und  80  ist  auch  von  diesem  Standpunkte  aus  das  Dasein  geistiger 
Wesen  in  der  geschöpflichen  Welt  a  priori  gefordert'). 

Und  so  haben  wir  denn  in  der  Einen  geschöpflichen  Welt  wie- 
derum zwei  Ordnungen  zu  unterscheiden:  die  Ordnung  der  geistigen 
und  die  Ordnung  der  körperlichen  Wesen.  Nun  fragt  es  sich  aber 
weiter:  welches  ist  die  innere  Gliederung  dieser  beiden  Ordnungen, 
und  wie  verhalten  sie  sich  zu  einander? 

§.  158. 

Was  zuerst  die  Ordnung  der  körperlichen  Dinge  betrifft,  so  be- 
steht deren  innere  Gliederung  darin,  dass  unter  den  körperlichen  Din- 
gen eine  Abstufung  nach  Gattungen  und  Arten  stattfindet,  welche,  wie 
wir  bereits  wissen,  zunächst  durch  die  gegenseitige  Abstufung  der 
Formen  bedingt  ist.  Auf  unterster  Stufe  stehen  die  einfachen  Körper, 
die  Elemente;  diese  sind  die  Grundlage  der  gemischten  Körper;  die 
gemischten  Körper  verhalten  sich  wiederum  als  Materie  zur  Pflanzen- 
seele ;  die  vegetative  Seele  ist  wiederum  die  Voraussetzung  der  sensi- 
tiven, und  diese  endlich  der  intellectiven  Seele.  Und  so  ergibt  sich 
eine  continuirlich  aufsteigende  Stufenfolge  der  Dinge  nach  ihren  Arten, 
als  da  sind :  die  Elemente  ^  die  gemischten  Körper ,  die  Pflanzen ,  die 
Thiere  und  die  Menschen.  Der  Höhepunkt  dieser  aufsteigenden  Stu- 
fenreihe ist  hienach  der  Mensch.  Alles  Streben  der  Materie  nach  der 
Form  geht  zuletzt  dahin ,  die  höchste  Form ,  welche  eb^  die  intel- 
lective  Seele  ist ,  im  Menschen  zu  erreichen ;  der  Mensch  ist  somit  das 


1)  Ib.  ].  c.  p.  246.  Perfectio  secimda  in  rebus  addit  supra  primam  perfectio- 
nem.  Sicnt  autem  esse  et  natura  rei  consideratur  secundum  primam  perfectionem, 
ita  operatio  sernndnm  perfectionem  secimdam.  Oportuit  igitur,  ad  consnmmatam 
nnirersi  perfectionem,  esse  aliqiias  creatiiras,  qnae  in  Deum  redirent,  non  sohim 
secundnm  natnrae  similitndfnem ,  sed  etiam  per  operationem ;  qoae  qmdem  non 
potast  esse  nfsi  per  actum  intellectus  et  volnntatis,  qnia  nee  ipse  Dens  altter  erga 
seipsmn  operationem  habet.  Oportait  igitur,  ad  perfectionem  optimam  uniyersi, 
esse  aliqnas  creataras  intellectuales.    Of.  8.  Th.  1.  qa.  00.  art.  1. 
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b<>chste  Ziel  aller  Generation,  und  in  so  fem  auch  die  Himmelskör- 
per durch  ihre  Kreisung  um  die  Erde  als  den  Mittelpunkt  der  Welt 
eine  Mitursache  der  Generation  und  des  Werdens  in  der  sublunarischen 
Region  sind ,  haben  auch  sie ,  wie  die  Generation  und  das  Werden 
selbst,  ihr  Ziel  im  Menschen'). 

Anders  verhält  es  sich  aber  mit  der  innern  Gliederung  der  Ordnung 
der  geistigen  Wesen.  Die  Gliederung  kann  hier  nicht  in  der  Al>stufuiig 
nach  Gattungen  und  Arten  bestehen.  Alle  geistigen  Wesen  büden  mit 
einander  £ine  Gattung  ^) ;  aber  im  Bereiche  dieser  Gattung  kami  es 
nicht  mehrere  Arten  geben,  wornach  eine  Vielheit  geistige  Wesen  zrf 
einer,  andere  zu  einer  andern  Art  gehörten ;  sondern  jedes  geistige  We- 
sen bildet  für  sich  selbst  eine  oigene  Species.  Denn  wo  mehrere  Indivi- 
duen £ius  sind  in  Einer  Art  und  viele  der  Zahl  nach ,  da  können  diesel- 
ben nicht  gedacht  werden  olme  Materie.  Die  materia  signata  ist  es 
ja,  durch  welche  eben  die  an  sich  allgemeine  specilische  Fonn  zum 
Individuum  contrahirt  wird.  Die  geistigen  Wesen  .aber  sind  subsi- 
stente  Formen  ohne  alle  Materie,  folglich  kann  von  einer  specifischen 
Einheit  mehrerer  solcher  geistigen  Wesen  nicht  die  Rede  sein').  Je- 
des geistige  Wesen  ist  eine  subsistente  Quiddität.  folglich  auch  eine 
subsistente  Species;  mehrere  derselben  unter  Eine  Species  zu  sub- 
somiren ,  ist  unmöglich  *). 

Verhält  es  sicli  aber  also ,  dann  folgt  daraus  von  selbst ,  dass 
eine  Abstufung  der  Geister  nach  Gattungen  und  Arten  nicht  denkbar 
ist  An  die  Stelle  dieser  Gliederung  muss  hier  also  eine  andere  tre- 
ten. Welches  dieselbe  sei,  lehrt  uns  die  Oifenbarung.  Auf  der  Grund- 
lage der  Offenbarung  unterscheiden  wir  nämlich  nenn  Ordnungen  der 
Engel,  welche  von  der  Ordnung  der  Seraphin  als  der  höchste  durch 
die  Mittelstufen  der  Cherubin,  der  Thront,  der  Herrschaften,  der 
Kräfte 9  der  Gewalten,  der  Fürstenthumer  uud  Erzengel  bis  zu  der 
Ordnung  der  Engel  im  engern  Sinne  herablaufen,  so  zwar,  dass  diese 
geistigen  Wesen ,  je  weiter  sie  auf  dieser  Stufenleiter  herabsteigen, 
immer  unvollkommener  werden^).    Je  drei  dieser  Ordnungen  bilden 

1)  C.  g.  1.  S.  c.  22.  c.  97.  p.  195.  —  2)  In  1.  sent  2.  dist.  3.  qu.  1.  art  5. 

8)  C.  g.  ].  2.  c.  98.  Qnaecmtque  sont  idem  spede,  diifcrentia  antem  numero, 
hab«nt  materiam.  Differentia  antem,  qaae  ex  fanmi  prooedit,  inducit  diveraltatem 
spcdei;  qnae  aatem  est  ex  materia,  indndt  diTenitatem  semndiUD  niunemm ;  sub- 
batantiaa  aiitein  aeparatae  non  habent  omnioo  xnatariam,  neque  quae  sit  pars 
earum,  neque  cui  oniantur  ut  formae.  Impossibile  est  igitnr,  quod  sint  plures 
iinJus  speciei. 

4)  Ib.  L  c.  Substantiae  separatae  sunt  qnaedam  quiddidates  subsistentes. 
Species  autem  rerest,  quam  signat  definitio,  quae  est  Signum  quidditatis  rei; 
nnde  quiddltates  subsistentes  sunt  species  subsistentes  Plures  ergo  substantiae 
separatae  esse  non  possunt,  nisi  sint  plures  species.  De  spirit.  creat.  qu.  1. 
•rt-8.    In  L  sent  2.  dist  3.  qa.  1.  art  4.    S.  Tb.  1,  qn.  60.  art  4. 

6)  C  g.  1.  8.  c.  80. 
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dann  wiederum  eine  Hierarchie,  Wömach  also  drei  Hierarchien,  und  in 
diesen  drei  Hierarchien  neun  Ordnungen  der  Engel  auszuscheiden  sind  ^). 
Doch  ist  mit  der  untersten  Ordnung  der  Engel  die  Kette  der  geisti- 
gen Wesen  noch  nicht  abgeschlossen,  dieselbe  muss  mit  der  sichtba- 
ren Welt  unmittelbar  zusammenhängen;  damit  keine  Lücke  in  der 
Schöpfung  sieb  finde,  sondern  Alles  in  continuirlichem  Zusammenhange 
miteinander  stehe.  Darum  schliesst  sich  an  die  unterste  Ordnung  der 
Engel  noch  eine  letzte  Ordnung  von  geistigen  Wesen  an ,  welche  un- 
mittelbar mit  der  Materie  verbunden  sind :  und  das  sind  die  mensch- 
lichen Seelen'). 

So  concentriren  sich  denn  die  beiden  Ordnungen  der  geschöpflichen 
Welt  hn  Menschen.  Er  ist  das  unterste  Glied  in  der  Kette  der  gei- 
stigen Wesen,  und  das  oberste  in  der  Kette  der  sichtbaren  Wesen. 
In  ihm  hftngen  die  beiden  Welten^  die  sichtbare  und  unsichtbare, 
unmittelbar  zusammen;  er  ist  die  Einheit  beider,  der  Horizont,  in 
welchem  sie  sich  berühren  ^).  —  Das  ist  der  wahre  Gedanke,  welchen 
wir  in  der  arabischen  Philosophie  unter  der  falschen  Hülle  eines 
doppelten  kosmischen  Processes,  eines  absteigenden  und  aufsteigenden, 
welche  beide  im  Menschen  sich  berühren,  haben  hervortreten  sehen. 

Haben  wir  so  die  Ordnung  der  geschöpflichen  Welt  kennen  gelernt, 
so  fragt  es  sich  nun  weiter,  in  welchem  Verhältnisse  Gott  zu  den 
creatürlichen  Dingen  stehe,  nachdem  sie  emmal  durch  seine  schaffende 
Thätigkeit  in's  Dasein  getreten  sind.  Dieses  Verhältniss,  sagt  Tho- 
mas, ist  das  Verhältniss  der  Providenz.  Gott  leitet  und  regiert  die 
Welt  als  Ganzes  und  alle  Dinge  in  ihr,  und  führt  sie  hin  zu  ihrem 
Endziele.  Der  Zweck  der  Weltschöpfung  ist  Gottes  Güte,  an  welcher 
er  auch  geschöpfliche  Wesen  Theii  nehmen  lassen  wollte.  AJles  aber, 
was  auf  einen  bestimmten  Zweck  hingerichtet  ist,  unterliegt  der  Dis- 
position und  der  Leitung  desj^igen,  welcher  den  Dingen  diesen  Zweck 
vorgesetzt  hat ;  seine  Sache  ist  es,  dieselben  zu  diesem  Zwecke  hinzu- 
leiten. Und  das  ist  eben,  wenn  von  Gott  die  Rede  ist,  der  Begriff 
der  Providenz.  Gott  ist,  wie  der  Schöpfer,  so  auch  der  Beweger  der 
Dinge,  und  da  er  nicht  natumothwendig,  sondern  durch  Verstand  und 
Wille  thätig  ist,  so  bewegt  er  die  Dinge  auch  nicht  mit  Natumoth- 
wendigkeit,  sondern  durch  seinen  Verstand  und  Willen  zu  ihrem 
Ziele  hin,  d.  b.  er  regiert  und  leitet  sie,  er  ist  die  Vorsehung,  welche 
über  den  Dingen  waltet.  Nimmermehr  könnten  die  verschiedenen  Be- 
standtheile  der  Welt  zu  einer  einheitlichen  Ordnung  verbunden  sein, 
und  in  dieser  einheitlichen  Ordnung  ihre  Zwecke  erfüllen,  wenn  sie 
nicht  von  Gott  geordnet  worden  wären,  und  wenn  er  nicht  die  ganze 


1)  In  1.  sent  2.  diät  9.  qa.  1.  art  8.    S.  Th.  1.  qa.  106  art.  i-6.  —  3)  C. 
g.  l  8.  c  81.    S.  Th.  1.  qu.  76.  art  6,  c  —  8)  C.  g.  1.  2.  c.  6a  p.  290. 
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Ordnung  Oberwachen,  leiten  und  regieren  würde.  Die  Wahrheit  der 
göttliche  Vorsehung  kann  somit  keinem  Zweifel  imterliegen  *). 

Aber  diese  Regierung  und  Leitung  der  Dinge  von  Seite  Gottes 
bringt  es  wiederum  mit  sich,  dass  Gott  sich  auch  erhaltend  zu 
den'  Dingen  verhält  Gott  gibt  den  Dingen  nicht  blos  das  Sein, 
sondern  er  eriiält  auch  dieses  Sein.  Denn  die  göttliche  Güte  ist 
der  Zweck  der  Dinge  nicht  blos  nach  ihrer  Thätigkeit,  sondern 
auch  nach  ihrem  Sein,  weil  sie  auch  nach  ihrem  Sein  das  Bild  der 
göttlichen  Güte  m  sich  tragen  und  so  an  der  letztern  Theil  neh- 
men^). Zudem  ist  die  Erhaltung  eines  Dinges  im  Grunde  nichts  an- 
deres, als  die  Bedingung  der  Fortdauer  seines  Seins.  Was  aber 
die  Ursache  des  Seins  eines  Dinges  überhaupt  ist,  das  muss  auch 
die  Ursache  der  Fortdauer  seines  Seins  sein.  Wenn  also  Gott  durch 
seinen  Verstand  und  durch  seinen  Willen  die  Ursache  des  Seins 
ist,  dann  muss  er  auch  durch  seinen  Verstand  und  durch  seinen  Wil- 
len die  Ursache  der  Fortdauer  dieses  Seins  sein,  d.  h.  Gott  muss  die 
Dinge  im  Sein  eiiialten^). 

Daraus  folgt  nun  aber  wiederum,  dass  alle  geschöpflichen  Ur- 
sachen, welche  als  solche  ein  substantielles  oder  accidentelles  Sein 
beursachen,  diess  nur  in  so  ferne  beursachen  können,  als  sie  thätig 
sind  in  Kraft  der  göttlichen  Wirksamkeit  Denn  wenn  Etwas  nur  in  so 
fem  ursächlich  wirksam  sein  kann,  als  es  wirklich  (actu)  ist,  die  Wirk- 
lichkeit desselben  aber  bedingt  ist  durch  die  erhalt^de  Kraft  Gottes, 
so  kann  es  auch  nur  durch  die  göttliche  Kraft  ursächlich  wirksam  sein  *). 
Und  so  ist,  weil  alle  Wirksamkeit  der  geschöpflichen  Dinge  in  gewis- 
ser Weise  eine  ursächliche  ist,  alle  Thätigkeit  und  Wirksamkeit  der 
geschöpflichen  Dinge  überhaupt  zurückzuführen  auf  die  Wirksamkeit 
Gottes;  Gott  verhält  sich  als  wirkende  Ursache  zu  aller  Wirksamkeit 
der   gescliöpflichen  Dinge '^j;   letztere   verhalten   sich   zur  göttlichen 


1)  C.  g.  1.  8.  c.  (>4.    De  verit.  qu.  5.  art  3.    S.  Th.  1.  qu.  103.  art.  1. 

2)  C.  g.  1.  8.  c.  65.  Ad  giibernationem  enim  aliquorum  pertiDet  omne  illud, 
per  qnod  siiiiin  finem  consequantur ;  secuDdom  hoc  etiam  aliqua  regi  vel  gnbernari 
dieuntur,  qnod  ordinantur  id  finem.  In  finem  autem  ultimum,  quem  Deu«  inten- 
dit,  scilicet  bonitatem  divinam,  ordinantur  res,  non  solum  per  hoc  quod  operan- 
tmr,  sed  per  bor  quod  sunt;  qnia  in  quantnm  sunt,  divinae  bonitatis  similitudi- 
nem  genint,  quod  est  finis  rerum.  Ad  divinam  igitur  providentiam  pertinet,  qnod 
res  conseryantur  in  esse. 

8)  Ib.  l  c.  p.  120     De  pot   qu.  5.  art.  1.    S.  Th.  1.  qu    104.  art.  1. 

4)  C.  g.  1.  3.  c.  06.  Nihil  enim  dat  esse,  nisi  in  qnantum  est  ens  actu.  Dens 
antem  conservat  res  in  esse  per  suam  providentiam  £x  virtute  igitur  divina  est, 
qnod  aliquid  det  esse. 

6)  C.  g.  1.  3.  c.  67.  Omne  enim  operans  est  aliquo  modo  causa  essend! ,  vel 
•econdum  esse  substantiale  vel  accidentale.  Nihil  autem  est  causa  essendi,  nisi  in 
quantnm  agit  in  virtute  divina,  ut  ostensum  est.  Omne  igitur  operans  operatur 
per  virtotem  Dei. 
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Thätigkeit  nur  wie  Instrumentalursacben  zur  Principalursache ')/,  Gott 
ist  in  vorzüglicherer  Weise  ( principalius )  die  Ursache  der  Thätigkeit 
eines  geschöpflichen  *  Wesens ,  als  dieses  selbst^). 

^      §.  -159. 

Aber  wird  denn  dadurch  nicht  die  selbstständige  Wirksamkeit  der 
zweiten  Ursachen  aufgehoben?  Heisst  denn  dieses  nicht  so  viel,  als: 
Es  gibt  keine  andere  wirkende  Ursache,  als  Gott ;  und  alle  Thätigkeit 
im  Bereiche  des  Geschöpflichen  ist  unmittelbai'  und  ausschliesslich 
göttliche  Thätigkeit  ?  —  Nein,  antwortet  Thomas,  in  solcher  Weise  darf 
das  Verhältniss  der  göttlichen  Wirksamkeit  zur  geschöpflichen  nicht 
aufgefasst  werden,  dass  dadurch  die  letztere  aufgehoben  wtlrde.  Wenn 
arabische  Beligionsphilosophen  dieser  Auffassung  huldigten,  so  waren 
sie  hierin  im  Irrthum.  Es  ist  ja,  von  allem  übrigen  abgesehen,  schon 
gegen  den  Begriff  der  Weisheit,  dass  in  den  Werken  des  Weisen  et- 
was überflüssig  und  grundlos  sei.  Wären  aber  die  geschöpflichen 
Dinge  gar  nicht  thätig  in  der  Hervorbringung  der  Wirkungen,  welche 
ihnen  zugeschrieben  werden,  sondern  wäre  es  einzig  und  allein  die 
göttliche  Thätigkeit,  welche  sie  hervorbringt,  dann  wäre  es  überflüs- 
sig, solche  Dinge  als  Medien  zur  Her^orbringimg  der  Wirkungen  an- 
zuwenden, weil  ja  Gott  sie  ohne  diese  Medien  hervorbringen  könnte '). 
Eine  Verschiedenheit  der  Wirkungen  gemäss  der  Verschiedenheit  der 
geschöpflichen  Agentien  wäre  aber  in  diesem  Falle  gar  nicht  mehr 
möglich*).  Wenn  Gott  die  Dinge  sich  ähnlich  gemacht  hat  nach  dem 
Sein ,  so  musste  er  dieselben  sich  auch  ähnlich  machen  nach  der  Thä- 
tigkeit ,  d.  h. '  er  musste  sie  so  schaffen ,  dass  sie  auch  thätig  sein 
können,  gleichwie  er  selbst  nicht  blos  Sein,  sondern  auch  Thätig- 
keit ist*). 

Um  nun  aber  das  Veiiiältniss  zwischen  der  göttlichen  und  der  ge- 
schöpflichen Wirksamkeit  bei  der  Hervorbringung  einer  Wirkung  zu 


1)  C.  g.  1.  1.  c.  44.  Omnia  moventia ,  quae  sunt  in  mundo ,  comparaatur  ad 
primum  mo?en8,  quod  est  Deus,  sicot  instrumenta  ad  ai^ns  prindpale.  S.  Th.  1. 
qu.  105.  art  5 

2)  C.  g.  L  3.  c.  67.  Deus  igitur  principalius  est  causa  ciuuslibet  actionis, 
quam  etiam  secundae  causae  agentes. 

3)  C.  g.  1.  3.  c.  69.  p.  129. 

4)  Ib  U  c.  Si  enim  nuUa  inferior  causa,  et  maxime  corp(>ralis,  aliquid  Ope- 
rator ,  sed  Deus  operatur  in  omnilius  soliis ,  Deus  autem  non  variatur  per  hoc, 
quod  Operator  in  rebus  diversis  ,  non  sequetur  diversus  eflfertuB  ex  diversitate 
rerum,  in  qnibus  operatur.  Hoc  autem  ad  sensum  apparet  falsum ;  non  enim  ex 
appoaitione  calidi  sequitur  infrigidatio,  sed  calefactio  tantum,  neque  ex  semine  ho- 
minis sequitur  generatio  niai  hominis.  Kon  ergo  causalitas  efifectuum  infenonvn 
est  ita  attribuendA  divinae  virtuti,  quod  aubtrahatur  causalitas  inferioriun  ageBliiun. 

5)  Ib.  1.  c.    S.  Th.  1.  qn.  105.  art.  5,  c 


571 

erklären ,  inuss  man  unterscheiden  zwischen  dem  Wesen  selbst ,  wel- 
ches thätig  ist,  und  zwischen  der  Kraft,  vermöge  welcher  es  thätig 
ist  Das  geschöpfliche  Wesen  nun  ist  zunächst  thätig  vermöge  der 
Kraft,  welche  in  seiner  Natur  selbst  gelegen  ist ;  diese  Kraft  und  diese 
Thätigkeit  ist  aber  selbst  wiederum  bedingt  durch  eine  höhere  Kraft  und 
durch  eine  höhere  Thätigkeit ,  unter  welcher  sie  steht ,  nämlich  durch 
die  göttliche:  gleichwie  ein  Instrument  durch  eigene  Kraft  und  Wirk- 
samkeit die  Wirkung  hervorbringt;  aber  so,  dass  dessen  Kraft  und 
Wiricsamkeit  selbst  wiederima  bedingt  ist  durch  die  Kraft  und  Wirk- 
samkeit desjenigen ,  welcher  das  Instrument  zur  Hervorbringung  jener 
Wirkung  gebraucht ').  Und  darum  verdankt  auch  die  Wirkung,  welche 
eine  geschöpfliche  Ursache  hervorbringt,  ihr  Dasein  nicht  zum  Theil  der 
geschöpflichen  und  zum  Theil  der  göttlichen  Wirksamkeit ;  sondern  sie 
ist  vielmehr  ganz  durch  die  eine  und  ganz  durch  die  andere  Ursache  be- 
dingt, nur  immer  in  anderer  Weise'). 

Dieses  Princip  nun  ist  ganz  allgemein  und  findet  daher  seine  An- 
wendung auch  auf  die  menschliche  Willensthätigkeit  Es  ist  nicht  rich- 
tig ,  wenn  man  behauptet ,  Gott  gebe  und  erhalte  uns  blos  die  Kraft  des 
WoUens ,  nicht  aber  fliesse  er  ursächlich  auf  die  Thätigkeit  des  Woll^s 
sdbst  ein.  Vielmehr  kann  auch  der  Mensch  nur  in  Kraft  der  göttlichen 
Wirksamkeit  wollend  thätig  sein ;  Gott  verhält  sich  zu  uns  nicht  blos 
als  Ursache  des  Willens,  sondern  auch  als  Ursache  des  WoUens,  und 
zwar  in  der  gleichen  Weise,  wie  solches  so  eben  im  Allgemeinen  aus- 
einandergesetzt worden  ist  ^).  Die  Freiheit  des  Wollens  wird  dadurch 
nicht  aufgehoben;  denn  Gott  wirkt  überall  so,  wie  solches  der  Natur 

-  « 

derjenigen  geschöpflichen  Thätigkeit,  welche  er  durch  seine  Wirksam- 
keit bedingt,  angemessen  ist.  Die  menschliche  Willensthätigkeit  ist 
aber  wesentlich  eine  freie;  folglich  bttursacht  Gott  sie  in  uns  auch  als 
eine  freie,  nicht  als  eine  nothwendige  Thätigkeit^).    Würde  die  gött- 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  70. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  184.  Patet  autem,  quod  non  sie  idem  effectiis  cansae  oaturali 
et  di?iDae  virtnti  attribuitur,  quasi  partim  a  Deo ,  partim  a  naturali  agente  fiat, 
sed  totu8  ab  utroqae  secundum  aliam  modum;  sicot  idem  effectus  Iotas  atiribw- 
tnr  mstrumento,  et  principali  agenti  etiam  totas. 

8)  €.  g.  1.  6.  c  89.  Deus  non  solum  dat  rebus  Tirtutem,  sed  etiam  nnlla 
res  potest  propria  virtnte  agere,  nisi  agat  in  virtute  ipsins.  Ergo  homo  non  po- 
lest virtttte  voluntatis  sibi  data  uti,  nisi  in  quantum  agit  virtnte  Dei.  Illud  autem, 
in  ctgus  virtute  agens  airit,  est  causa,  non  solum  virtutis,  sed  etiam  actus;  quod 
in  artifice  apparet,  in  cujus  virtute  agit  instrumentum ,  etiam  quod  ab  hoc  arti- 
fice  propriam  formam  non  arcipit,  sed  soinm  applicatnr  ab  ipso  ad  actum.  Deus 
igitor  est  causa  nobis,  non  soluni  voluntatis,  sed  etiam  volendi....  Fadt  (igitur) 
noB  yelle  hoc  ve)  illud.  c.  90.  92.  Semper  homo  hoc  eligit,  quod  Operator  Dens 
in  ^(iis  Toluntate. 

4)  C.  g.  1.  8.  c  148.  Causa  prima  causat  operationem  eansae  secnndac  se- 
coodam  modnm  ipsius.    Ergo  et  Deus  cansat  in  nobis  aosira  opera  secundom 
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liehe  Wirksamkeit  eine  Nothwendigkeit  unserer  Willensthätigkeit  nach 
sich  ziehen,  so  würde  diese  Willensthätigkeit  durch  Gottes  Thätigkeit 
nicht  bewirkt,  sondern  vielnuehr  aufgehoben,  weil  der  Begriff  der 
Nothwendigkeit  dem  Begriffe  der  Willensthätigkeit  widerstreitet,  die- 
sen aufhebt'). 

Kehren  wir  nun ,  nachdem  wir  dieses  Moment  der  Providenz  im 
Besondem  betrachtet  haben,  wieder  zum  Begriff  der  Vorsehung  im  Allge- 
meinen zurück,  so  erstreckt  sich  dieselbe  nach  Thomas  nicht  blos  auf  das 
Allgemeine,  sondern  auch  auf  das  Einzelne.  Denn  wie  sollte  Gott  das 
Allgemeine  leiten  können,  ohne  auch  zugleich  das  Einzelne  zu  leiten. 
Das  Allgemeine  kann  ja  nur  in  dem  Einzelnen  sein ,  und  darum  kann 
Gott  das  Allgemeine  nur  unter  der  Bedingung  leiten,  dass  er  das  Ein- 
zelne leitet  Gott  ist,  wie  wir  gesehen  haben,  wirksam  in  allen  ge- 
schöpflichen Ursachen ;  folglich  sind  auch  alle  einzelnen  geschöpflichen 
Ursachen  unter  seiner  Vorsehung  mitinbegriffen.  Gott  kennt  alles  Ein- 
zelne ;  er  vermag  vermöge  seiner  unendlichen  Macht  für  alles  Einzelne 
zu  sorgen;  thut  er  es  also  nicht,  so  kann  der  Grund  davon  nur  in  sei- 
nem Willen  liegen.  Aber  Gott  will  ja  Alles ,  was  er  schafit ,  an  seiner 
Güte  Theil  nehmen  lassen ;  folglich  muss  auch  das  Einzelne  unter  die- 
sem Willen  miteinbegriffien  sein  und  von  Gott  zu  jenem  Zwecke  seines 
Daseins  hingeführt  werden  ^).  Auf  alles  Einzelne  also  erstreckt  sich  die 
göttliche  Providenz ,  und  zwar  nicht  blos  mittelbar,  wie  Plato  angenom- 
men hat,  sondern  unmittelbar.  Die  Ordnung  in  den  untergeordneten 
Einzelwesen  hängt  nicht  nach  platonischer  Anschauungsweise  von  Ord- 
nern ab,  welche  unter  dem  höchsten  Gotte  stehen,  sondern  sie  ist  un-> 
mittelbar  von  Gott  festgestellt  und  gesetzt.  Gott  kennt  alle  einzelnen 
Dinge  unmittelbar;  daher  will  er  auch  die  Ordnung  derselben,  weil 
darin  ihr  eigentliches  Gut  besteht ,  zu  welchem  sie  erschaffen  sind  ^). 

Aber  freilich  ist  hier  wiederum  eine  Unterscheidung  zu  machen.  Der 
Begriff  der  göttlichen  Providenz  schliesst  nämlich  ein  doppeltes  Moment 
in  sich :  die  Ordnung  der  Dinge  selbst  und  die  Ausführung  oder  Durch- 
führung dieser  Ordnung.    Die  Feststellung  der  Ordnung  selbst  ist  Sache 

modom  nostrum,  qui  est,  ut  voluntarie  et  nun  coacte  agamus.  S.  Th.  1.  qa.  83. 
art  1,  ad  8.  Deus  igitur  est  prima  causa  movens  et  naturales  causas,  et  volun- 
tarias.  £t  sicut  naturalibus  causis  movendo  eas  non  aufert,  quin  actus  earum 
aint  naturale« ,  ita  movendo  causas  voluntarias  non  aufert ,  quin  actiones  earum 
tint  voluntariae,  sed  potios  hoc  in  eis  facit;  operatur  enim  in  unoquoque  secun- 
dorn  ejus  proprietatem. 

1)  C.  g.  1.  3  c  148.  cf.  c.  78.  —  1.  1.  c.  68.  —  2)  C.  g.  1.  3.  c.  76  In  1. 
Bent.  1.  dist  39.  qu.  2.  art  2.    De  verit  qn.  6.  art  8—7. 

3)  C.  g.  1.  8.  c.  76.  Habet  Deus  immediatam  singularium  cognitionem ...  In- 
conTeniens  autem  videtur,  quod  singularia  cognoscens,  eorum  ordinem  non  velit, 
in  quo  bonum  praecipuum  rerum  constat,  quum  voluntas  sua  sit  totius  bonitatis 
priadpium.  Oportet  igitur,  quod,  sicut  immediate  singularia  cognoscit,  ita  inune- 
^te  eorum  ordinem  ttalaat    S.  Th.  1.  qu.  22.  art  2. 
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der  Intellig^iz  in  Verbindung  mit  dem  Willen ;  die  AusfObrung  oder 
Dnrcbf&hmng  der  Ordnung  dagegen  Sache  der  Virtus  operativa ').  Was 
nun  zuerst  das  erstere  Moment,  die  Herstellung  der  Ordnung  betrifN;, 
so  ist  die  ordnende  Thätigkeit  eine  um  so  voUkommnere,  je  mebr  sie 
bis  zum  Geringsten  herabsteigt,  umAUes,  auch  das  Geringste,  dem  Gan- 
zen der  Ordnung  einzugliedern.  Was  dagegen  die  Durchführung  der 
Ordnung  betrifft,  so  erfordert  die  Vollkommenheit  derselben  nicht, 
dass  das  ordnende  Princip  unmittelbar  durch  seine  eigene  virtus  ope- 
rativa alles  ausfähre,  was  die  Ordnung  erheischt,  sondern  es  zeugt 
vielmehr  umgekehrt  von  Vollkommenheit  in  dieser  Ausführung  der 
Ordnung,  wenn  das  Geringere  durch  untergeordnete  Kräfte  unter  der 
Leitung  des  höchsten  ordnenden  Princips  ausgeführt  wird ,  und  folg- 
lich dieses  höchste  Princip  nicht  überall  unmittelbar  ausführend  thätig 
zn  sein  braucht.  Wenden  wir  nun  diese  Grundsätze  auf  die  göttliche 
Providenz  an,  so  muss,  weil  die  göttliche  Thätigkeit  überall  absolut 
vollkommen  ist,  von  ihr  in  beiderseitiger  Beziehung  das  VoUkomm- 
nere prädicirt  werden.  Die  HersteUung  der  Ordnung  muss  mithin  in 
jeder  Beziehung,  bis  zu  den  geringsten  Einzelheiten  herab,  unmittel- 
bar von  Gott  ausgehen ;  was  dagegen  die  Ausführung  oder  Durchfüh- 
rung der  Ordnung  betrifft,  so  geziemt  es  sich,  dass  das  niedriger  ste- 
hende zunächst  durch  untergeordnete  Kräfte,  welche  in  Kraft  der 
höchsten  Ursache  thätig  sind,  bewegt  und  geleitet  werde.  Die  zweiten 
Ursachen  müssen  sich  also  verhalten  in  der  Weise,  dass  sie  dasjenige, 
was  die  göttliche  Vorsehung  angeordnet  hat,  vermöge  der  göttlichen 
Kraft,  durch  welche  ihre  Wirksamkeit  bedingt  ist,  zur  Ausführung 
und  Verwirklichung  bringen.  So  fordert  es  die  Vollkommenheit  der 
göttlichen  Providenz^). 


1)  In  1.  sent  1.  dist.  89.  qu.  2.  art.  1.  De  verit.  qu.  6.  art  1,  c.  Providen- 
tia includit  et  scientiam  et  voluntatein ;  sed  tarnen  esseutialiter  in  cognitione 
manet,  non  quidem  speculativa ,  sed  practica;  potentia  autem  executiva  est 
providentiae. 

2)  G.  g.  1.  8.  c.  77.  Attendendum  est  autem,  quod  ad  providentiam  duo  re- 
quinmtor,  ordinatio  sdlicet,  et  ordinis  execntio.  Quorum  primnm  fit  per  yirtutem 
cogBOBcitiyam :  unde  qui  perfectioris  cognitionis  sive  cogitationis  sunt,  ordinatores 
aliorum  dicnntur;  sapientis  enim  est  ordinäre.  Secnndum  vero  fit  per  virtutem 
operaUram.  E  contrario  autem  se  habet  in  his  duobus;  nam  tanto  perfectior  est 
ordinatio,  quanto  magis  descendit  ad  minima;  minimorum  aatem  executio  conde- 
cet  inferiorem  yirtntem  effectui  proportionatam  In  Deo  autem,  qoantnm  ad  utrnm- 
que,  summa  perfectio  invenitur;  est  enim  in  eo  perfectissima  sapientia  ad  ordi- 
nandum,  et  virtus  perfectissima  ad  operandum.  Oportet  ergo  quod  ipse  per  sa- 
pientiam  snam  omnium  ordines  disponat,  etiam  minimorum;  exequatur  vero  mi- 
nima sive  infima  per  aJias  inferiores  virtutes,  per  quas  ipse  operatur,  sicut  virtus 
nniversalis  et  altior^  per  inferiorem  et  particularem  virtutem.  Gonveniens  est  igi- 
tur,  qnod  sint  inferiores  virtutes  agentes,  divinae  providentiae  executrices.  S. 
Hl  1.  qu.  22.  art  8. 
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Da  nun  aber  Alles  in  der  Welt  geordnet  ist,  so  müssen  auch  diese 
zweiten  Ursachen ,  welche  als  ausführende  Kräfte  im  Dienste  der  gött- 
lichen Providenz  stehen ,  einander  gegenseitig  wieder  untergeordnet 
sein.  Die  göttliche  Providenz  fordert  ihrem  Begrilfe  nach  nicht  blos 
eine  Ordnung  der  Wirkungen ,  sondern  auch  eine  Ordnung  der  Ursa- 
chen. Es  muss  die  Reihe  der  secundären  Ursachien  in  continuirlicher 
Folge  von  den  höchsten  zu  den  niedrigsten  herablaufen,  und  gerade 
in  dieser  gegenseitigen  Unterordnung  zu  einander  müssen  sie  den  Plan 
der  göttlichen  Vorsehung  zur  Ausführung  bringen '). 

§.  160. 

Diejenigen  Wesen  nun,  welche  vermöge  ihrer  Natur  am  höchsten 
und  Gott  am  nächsten  stehen ,  sind  die  geistigen  Wesen ,  die  intellec- 
tuellen  Substanzen.  Sie  sind  folglich  auch  die  höchststehenden  unter 
jenen  Ursachen ,  welche  den  Plan  der  göttlichen  Vorsehimg  zur  Ausfüh- 
rung zubringen  haben.  Und  daraus  folgt  wiederum,  dass  sie  es  sind, 
durch  welche  alle  untergeordneten  Wesen  bewegt  und  geIeitQ|;  werden. 
Sie  allein  sind  ja  durch  sich  selbst  thätig,  in  so  fem  sie  nämlich  ver- 
möge ihrer  Freiheit  Herren  über  ihr  Thun  sind,  und  da  dasjenige, 
was  durch  sich  (per  se)  ist ,  immer  als  die  Ursache  dessen  betrachtet 
werden  muss,  was  blos  durch  ein  Anderes  ist,  so  müssen  die  geisti- 
gen Wesen  nothwendig  leitend  und  bewegend  zu  jenen  Dingen  sich 
verhalten,  welche  sich  nicht  selbst  bewegen,  sondern  blos  durch  ein 
Anderes  bewegt  werden'). 

Nun  findet  aber  unter  den  geistigen  Wesen,  wie  wir  früher  gese- 
hen haben,  wieder  eine  Ordnung  und  Abstufung  statt,  weil  nicht  alle 
der  gleichen  Vollkommenheit  in  der  Erkenntniss  sich  erfreuen,  son- 
dern die  einen  in  der  gedachten  Beziehung  vollkommener,  als  die  an- 
dern sind.  Daraus  folgt,  dass  auch  wieder  die  hohem  Engel  Ordnungen 
leitend  und  erleuchtend  auf  die  niedrigem  Ordnungen  einfliessen '). 
Diess  geht  von  Stufe  zu  Stufe  herab  bis  zur  untersten  Ordnung  der 
Engel ,  welche  dann  ihrerseits  wieder  leitend  in  Bezug  auf  die  Men- 
schen sich  verhalten^).  Doch  wenn  wir  sagen,  dass  die  Menschen 
durch  die  Engel  geleitet  werden,  so  bedeutet  das  nicht,  dass  die  En- 


1)  G.  g.  1.  8.  c.  77.  c.  78.  Qnia  vero  ad  providentiam  diTinam  perUnet,  ut 
ordo  senretor  in  rebus,  congruus  aatem  ordo  est,  ut  a  supremis  ad  infima  des- 
cendatnr  proportionaliter,  oportet,  qnod  divina  Providentia  secondum  qoandam 
proportionem  usque  ad  res  ultimas  pervemat.  Haec  autem  proportio  est,  ot,  si- 
cnt  snpremae  creaturae  sunt  sub  Deo  et  ^bemantur  ab  ipso,  ita  inferiores  crea- 
torae  sint  sub  superioribus  et  regantur  ab  ipsis. 

2)  G.  g.  ].  8.  c.  78.    De  verü  qu.  5.  art  8. 

8)  G.  g.   1.   8.  c.  79.  c  80.    In  1.  sent.  2.  dist.  9.  qu.  1.  art  2.    S,  Th.  1. 
qu.  106.  art  1  sqq.    De  verit  qu.  9.  art.  1. 
4)  In  1.  sent  2.  dist  U.  qu.  1.  art  1, 
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gel  direct  als  wirkende  Ursachen  auf  unsem  Willen  einfliessen  und 
denselben  zur  Thätigkeit  detenniniren ;  denn  das  Bewegende  des  Wil- 
lens kann  nur  das  Gute  sein,  so  fem  es  vom  Verstände  erkannt  wird ; 
die  Engel  können  somit  nur  mittelbar  unsem  Willen  inilnenziren ,  da- 
durch nämlich ,  dass  sie  den  Verstand  erleuchten ,  ihm  ein  Gut  zur 
Erkenntniss  bringen  und  ihn  so  durch  dieses  Gut  zum  Wollen  be- 
stimmen ^).  Als  wirkende  Ursache  kann  nur  Gott  auf  den  Willen  des 
Menschen  einfliessen,  in  der  Weise,  wie  solches  oben  näher  aus  ein- 
einander  gesetzt  worden  ist^). 

Wenn  aber  die  Menschen  zunächst  unter  der  Leitung  der  Engel 
stehen,  so  müssen  auch  sie  selbst  ¥rieder  gegenseitig  von  einander 
geleitet  werden ;  d.  h.  auch  unter  den  Menschen  selbst  muss  wiederum 
ein  solches  Verhältniss  obwalten,  dass  die  einen  regieren  und  die  an- 
dern regiert  werden.  Diejenigen  nämlich ,  welche  durch  Verstand  vor 
den  übrigen  hervorragen ,  sind  von  Natur  aus  dazu  bestimmt ,  über 
die  andern,  welche  weniger  Verstand,  aber  grössere  körperliche  Kraft 
haben,  zu  herrschen.  Wird  das  Verhältniss  umgekehrt,  so  entsteht 
Unordnung  im  Schposse  der  menschlichen  Gesellschaft ,  welche  jedoch 
wiederum  nicht  ausser  der  göttlichen  Providenz  steht,  weil  sie  von 
Gott  zugelassen  ist '); 

Steigen  wir  endlich  vom  Menschen  zu  den  rein  körperlichen  Din- 
gen herab,  so  werden  auch  hier  wiederum  die  niedem  Körper  bewegt 
durch  die  höhern.  Die  irdischen  Körper  stehen  unter  dem  bewegen- 
den Einfluss  der  Himmelskörper.  Die  Bewegung  der  Himmelskörper 
fällt  weder  unter  die  Categorie  der  Augmentation  oder  Diminution, 
noch  untor  die  der  Alteration ;  sie  ist  wesentlich  Localbewegung.  Nun 
ist  aber  die  Localbewegung  die  erste  unter  allen  Bewegungen,  sie  wird 
von  allen  anderweitigen  Bewegungen  vorausgesetzt,  weil  keine  dersel- 
ben ohne  Localbewegung  sein  kann.  Unter  deif  Localbewegnngen  ist 
ferner  wiederum  die  Kreisbewegung  die  erste  und  vomehmste,  zumal, 
wenn  sie  regelmässig  und  einförmig  ist  Und  auch  dieser  Charakter 
ist  der  Bewegung  des  Himmels  eigen.  Folglich  ist  die  Himmelsbe- 
wegung die  absolut  erste  unter  allen  Bewegungen.  Was  aber  das  erste 
in  irgend  welcher  Gattung  ist ,  das  ist  auch  die  Ursache  alles  dessen, 
was  in  dieser  Gattung  das  Folgende  ist.  Folglich  ist  die  Bewegung 
des  Himmels  die  Ursache  aller  übrigen  Bewegungen  in  der  Körper- 
welt; alle  niedem  Körper  werden  durch  den  Himmel  bewegt*);  alle 
Generation  und  Corruption  in  der  sublunarischen  Welt  ist  durch  die 
Bewegung  der  Himmelskörper  bedingt^). 

Aber  auch  nur  auf  die  körperlichen  Dinge  erstreckt  sich  der  be- 
wegende Einfluss  der  Himmelskörper.    Auf  unsem  Verstand  können  sie 


1)  C.  g.  1.  8.  c.  88.  —  2)  Ib.  1.  3.  c.  89.  —  8)  Ib.  1.  8.  c.  81.  —  4)  Ib.  1.  8. 
e.  82.    De*  verit.  qa.  5.  art.  9.  -^  5)  In  L  sent  2.  dfst  16.  cpt  1.  art  2. 
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nicht  direct  einfliessen ,  weil  dieser  seiner  Natur  nach  über  allem  Kör- 
perlichen steht,  und  noch  weniger  auf  unsern  Willen,  weil  dieser  Mos 
durch  den  Verstand  bewegt  wird^).  Nur  ein  indirecter  Einfluss  der 
Himmelskörper  auf  unsern  Verstand  und  unsern  Willen  kann  zugege- 
ben werden.  Die  Himmelskörper  bedingen  nämlich  eine  gute  Disposi- 
tion unsers  leiblichen  und  sinnlichen  Lebens ,  und  durch  diese  wird  dann 
auch  wiederum  die  Thätigkeit  des  Verstandes  gefördert ,  weil  das  Den- 
ken von  der  sensitiven  Erkenntuissthätigkeit  abhängig  ist*).  Analog 
verhält  es  sich  auch  bei  dem  Willen ,  indem  nämlich  leibliche  Zustände, 
wie  sie  durch  den  Einfluss  der  Himmelskörper  beursacht  werden,  uns 
V^anlassung  geben  können ,  einen  bestimmten  Willenact  zu  vollziehen, 
einen  Gegenstand  zu  wollen  oder  nicht  zu  wollen^). 

So  ist  denn  die  Welt  von  Gott  aufs  Vollkommenste  geordnet,  und 
wird  von  ihm  auf  die  vollkommenste  Weise  regiert  und  geleitet  Gott 
ist  ja  das  höchste  Gut,  und  als  solches  muss  er  Alles  aufs  Beste  than  % 
Daraus  folgt  jedoch  nicht ,  dass  Gott  vermöge  seiner  unendlichen  Güte 
dazu  gehalten  ist,  die  absolut  vollkommenste  Welt  zu  schaffen.  Denn 
würde  man  dieses  annehmen,  dann  würde  ausser  der  wirklich  existi- 
renden  keine  andere  Welt  mehr  möglich  sein,  während  doch  Thomas  uns 
ausdrücklich  lehrt ,  dass  Gott  ausser  der  gegenwärtigen  auch  noch  an- 
dere Welten  schaffen  könnte  ^).  Es  kann  also  der  Satz,  dass  die  Welt 
aufs  Beste  und  Vollkommenste  geordnet  sei ,  nur  von  einer  relativen 
Güte  und  Vollkommenheit  der  Welt  und  Weltordnung  verstanden  wer- 
den. So  wie  die  Welt  ist,  ist  sie  von  Gott  Hufs  Beste  und  Vollkom- 
menste eingerichtet  und  erreicht  den  mit  ihr  intendirten  Zweck  voll- 
konmien.  Aber  an  und  für  sich  genommen  hätte  Gott  sqwohl  die 
besondem  geschöpflichen  Wesen,  als  aubh  die  Welt  in  ihrer  Ganzheit 
noch  besser  und  vollkommener  machen  können,  als  er  sie  wirklich  ge- 
macht hat  Er  hätte  die  besondern  Wesen  besser  machen  können, 
zwar  nicht,  was  ihre  wesentliche  Güte  und  Vollkonmienheit  betrifft;  — 
denn  wenn  zum  Wesen  eines  Dinges  etwas  hinzugefügt  wird,  so  ist  es 
eben  nicht  mehr  dasjenige  Wesen ,  welches  es  vorher  war ;  —  wohl 
aber  hätte  er  sie  besser  und  vollkommener  machen  können,  was  ihre 
accidentelle  Güte  und  Vollkommenheit  betrifft  Ebenso  hätte  er  statt 
jedes  besondem  Wesens  in  der  Welt  ein  dem  Wesen  noch  höher  ste- 
hendes schaffen  können^).  —  Gott  hätte  ferner  auch  die  ganze  Welt 


1)  C.  g.  1.  3.  c  84.  c  86.  —  2)  Ib  1.  3.  c.  84.  p.  163.  —  3)  Ib.  L  3.  c  86. 
p.  167.    De  verit.  qu.  6.  art  10. 

4)  C  g.  I.  3.  c  69.  p  129.  Deus  est  summum  bonuoi,  igitur  ejus  est,  facere 
optime  omnia. 

6)  )b.  1.  1.  c  66.  1.  3.  c.  99. 

6)  In  I.  sent.  1.  dist.  44.  qu.  1.  art.  1,  c.  Loquendo  de  bonitate  accidentali, 
unicoique  rei  migoreni  bonitatem  Deus  conferre  potuii^ßet.  Loquendo  vero  de  bo- 
nitate essentiali,  qualibet  re  creata  meliorem  aliam  rem  facere  potoiMet;  909 
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besser  und  Tollkommener  machen  können,  als  sie  wirklich  ist,  md 
dieses  zwar  in  zweifacher  Beziehung.  Die  Güte  und  Vollkommenheit  der 
Welt  besteht  nämlich  in  einer  doppelten  Ordnung ,  in  der  Ordnmig  der 
Theile  zu  einander ,  nnd  in  der  Ordnung  des  Ganzen  zum  Zwecke.  Was 
nmi  zonächst  die  erstgenannte  Ordnung  betrifft,  so  b&tte  Gott  die  Welt 
entweder  in  so  ferne  besser  und  vollkommener  machen  können,  als  er 
mehrere  Arten  von  Wesen  hätte  schaffen  und  in  die  allgemdne  Ord- 
nung hätte  einfügen ,  oder  aber  in  so  fem ,  als  er  die  wiiklich  ge- 
schaffenen Wesen  nach  ihrer  accidentellen  Güte  und  Vollkommenheit  auf 
eine  höhere  Stufe  hätte  stellen  können ;  denn  in  beiden  Fällen  würde 
auch  die  genannte  Ordnung  eine  vollkommenere  gewesen  sein  *).  Han- 
delt es  sich  dagegen  um  die  Ordnung  des  Ganzen  der  Welt  zum  Zwecke, 
so  kann  zwar  die  Welt,  falls  man  die  Ordnung  vom  Standpunkte  des 
Zweckes  an  und  für  sich  betrachtet,  nicht  besser  sein,  als  sie  ist,  weil 
sie  keinen  hohem  Zweck  haben  kann ,  als  die  göttliche  Güte ;  aber  wenn 
flftan  die  Beziehung  der  Ordnung  zu  diesem  Zwecke  in's  Auge  fasst,  dann 
könnte  sie  gleichfalls  besser  sein ,  als  sie  wirklich  ist ,  und  zwar  in  dem 
Masse ,  als  die  erstgenannte  Ordnung  an  Vollkommenheit  wächst ,  weil 
in  diesem  Falle  die  Welt  Gottes  Güte  und  Herrlichkeit  in  noch  höherem 
Masse  offenbaren  würde ,  als  solches  wirklich  stattfindet  *). 

So  richtig  aber  auch  all  dieses  ist ,  so  bleibt  dabei ,  wie  man  sieht, 
noch  immer  der  Satz  feststehen ,  dass  die  Welt,  so  wie  sie  ist,  von  Gott 
aufs  beste  und  vollkommenste  eingerichtet  ist.  —  Aber  wenn  dem  also 
ist,  wie  verhält  es  sich  dann  mit  dem  Uebel  ?  Muss  nicht,  wenn  Gott  die 
Welt,  welche  er  schafft ,  aufs  beste  ordnen  und  leiten  muss,  dadurch  eo 
ipso  alles  Uebel  aus  der  Welt  ausgeschlossen  sein?  Verträgt  sich 
denn  irgend  wie  die  göttliche  Vorsehung  mit  dem  Hebel  in  der  Welt 
und  mit  der  Freiheit  des  Willens,  woraus  das  Böse  entspringt  ? 

§.  161. 

Thomas  bejaht  diese  Frage  mit  aller  Entschiedenheit.  Vor  Allem, 
sagt  er,  fordert  die  göttliche  Providenz  keineswegs ,  dass  alles  Uebel 
von  der  Welt  ausgeschlossen  sei.  Denn  wenn  Gott  die  Welt  ganz  voll- 
kommen schaffen  musste ,  so  muss  es  eine  gewisse  Abstufung  der  Dinge 


Urnen  potidt  hanc  rem  faicere  esse  mQJoris  bonitatis ,  quia  bi  adderetur  ad  boni- 
tatem  essentialem  aliqoid,  non  esset  eadem  res,  sed  alia. 

1)  In  L  sent   1.  dist.  44.  qu.  1.  art  2,  c 

2)  Ib.  I.  c.  Similiter  ordo ,  qui  est  ad  finem ,  potest  considerari  ex  parte  ip- 
ghu  finis,  et  sie  non  posset  esse  meUor,  ut  scilicet  in  meüorem  finem  nnirersnai 
ordmaretur ,  sicat  Deo  nihil  melius  esse  potest;  vel  qnantmn  ad  ipsom  ordlnem: 
et  sie  secondum  qnod  cresceret  bonitas  pv^um  universi  et  ordo  earom  ad  ianU 
cem ,  posset  meliorari  ordo  in  finem ,  ex  eo ,  quod  propinqoins  ad  finem  se  babe- 
renl ,  qoanto  similitodinem  divinae  bonitatis  ma(^  conseqnerestur ,  qnod  etl 
omninm  finis. 
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nach  ihrer  Güte  gebeo,  so  zwar,  das»  die  einen  vollkommener,  die 
andern  minder  vollkommen  sind.  Wäre  dieses  nicht  dann  würden  nicht 
blos  nicht  alle  möglichen  Grade  der  Güte  im  Bereiche  der  geschöpf* 
liehen  Dinge  vorhanden  sein,  sondern  es  würde  damit  auch  die  Vielheit 
und  Verschiedenheit  der  Dinge  nach  ihren  Arten  und  Gattungen  sich 
aufheben,  weil  die  Abstufungen  in  der  Güte  gerade  nach  den  Abstu- 
fungen in  den  Arten  und  Gattungen  der  Dinge  sich  bestimmen.  Eines 
hohem  Grades  der  Güte  nun  erfreuen  sich  jene  Dinge,  welche  vom 
GttteQ  nie  abfallen  können ;  auf  sie  folgen  dann  jene  Wesen ,  bei  wel- 
chen auch  diese  Möglichkeit  gegeben  ist  Diese  beiden  Grade  der 
Güt^  erfordert  also  die  Vollkommenheit  der  Schöpfung.  Was  aber 
vop  der  Güte  abfallen  kann,  das  fällt  auch  manchmal  wirklich  von 
derselben  9h ;  und  darin  besteht  dann  eben  das  Uebcl.  Die  Volikom- 
P)enheit  der  Schöpfung  schliesst  somit  sowohl  die  Möglichkeit,  als 
auch  die  hin  und  wieder  vorkommende  Wirklichkeit  des  Uebels  eia 
Wenn  es  nun  gewiss  nicht  Sache  der  gr>tt!lchen  Vorsehung  ist,  die 
VoUl^ommenheit  der  Welt  aufzuheben,  sondern  wenn  es  vielmehr  deren 
SachQ  i£ft,  diese  Vollkommenheit  zu  erhalten,  so  muss  sie  auch  das 
\|ebe)  iu  der  Welt  zulassen ,  und  kann  nicht  fordern ,  dass  dasselbe 
gänzlich  aus  der  S^diöpfung  ausgeschlossen  sei  ')•  Die  Güte  des  Gan- 
ßfn  steht  jl^  in  der  That  höher,  als  die  Güte  des  Theiles.  Eine  kluge 
I^flituQg  wird  es  also  wohl  mit  sich  bringen,  dass  der  Leiter  hie  und 
da  eioen  Pefect  im  Theile  zulässt,  wenn  dadurch  die  Güte  und  Voll- 
kommenheit des  Ganzen  erhöht  wird.  Nun  aber  wird  durch  die  Zu- 
lassung des  Uebels  in  der  Welt  in  der  That  die  Güte  und  Vollkommen- 
heit des  Ganzen  erhöht ,  weil  das  Uebel  zwar  ein  Defect  des  Guten  ist, 
aber  daraus  durch  die  göttliche  Vorsehung  wieder  ein  anderes  Gut 


1)  C.  g.  1.3.  c  71.  PtTfecta  bonitas  in  rebus  creatis  non  invenJrctiir,  nisi  esset 
ordo  bonitatiß  in  eis,  ut  scilicet  quaedam  sint  »liis  nieliora;  non  enim  implerentur 
omnes  gradus  possibiles  bonitatis ,  neque  etiam  aliqua  creatura  Deo  assimilaretur 
Quantum  ad  hoc,  quod  alteri  emineret:  tolleretur  etiam  summus  decor  a  rebus, 
01  ab  eis  ordo  distinctorum  et  disparium  tolleretur ,  ^t ,  quod  est  ampb'us,  toHere- 
tnr  multiiado  a  rebus,  Inaequulitatc  bonitatis  sublata,  quum  per  diff^rentias, 
quibus  res  ab  invicem  diffenint,  unum  altero  melius  existat,  sicut  animatum  inaBi- 
mato ,  et  rationale  irrational! ;  et  sie ,  si  aequalitas  omnimoda  esset  in  rebus,  non 
esset  nisi  unum  bonum  creatum:  quod  manifeste  perfectioni  derogat  creatarae. 
Gradus  autem  bonitatis  superior  est,  ut  aliquid  sit  bonum,  quod  non  possit  defi- 
cere  a  bonitate;  inferior  autem  eo  est,  quod  potest  a  bonitate  deficere.  Utrum- 
qae  igitur  gradum  bonitatis  perfectio  universi  requirit.  Ad  providentiam  «utem 
fttbemaBÜB  pertinet,  perfectionem  in  rebus  gubernatis  conserrare,  non  autem  eam 
miUiiere.  Igitqr  non  pertioet  ad  divinam  providentiam ,  nt  omnioo  exchidAt  a  re- 
httft  polenüam  deficiendi  a  bono.  Hanq  autem  potentiam  sequitur  mahim;  quia 
quod  poteBt  deficere >  quand^que  deficit:  et  ipse  defectus  boni  makun  est  Koo 
tat  igitwr.ad  dtyiaaii»  providentiaii  pertinens,  nt  omnino  malum  a  rebna  fobenia^ 
tis  prohibaat.    S.  TL  1.  qu.  48.  art.  2.    In  L  sent.  1.  dist.  46.  qu.  1.  aft.  8. 


gezogCD  werden  kann.  Aach  aus  diesem  Gnmde  also  kaDp  die  göttliche 
Vorßehuug  die  Ausschliessung  des  Uebels  aus  der  Welt  nicht  fordern  *)• 
Diess  um  so  mehr,  weil  gar  manches  Gute  in  der  Welt  fehlen  wA|?do, 
wenn  das  Uebel  nicht  wäre ,  wie  z.  B.  die  Geduld  in  Verfolgnn||j|»it 
Leiden ,  die  strafende  Gerechtigkeit ;  0(^er  im  Bereiche  der  Nat||^  dif 
Generation  eines  Wesens,  welche  aus  der  Conruption  eines  ao4f|j|  er- 
folgt, u.  s.  w.  ^). 

Schliesst  aber  die  göttliche  Providenz  das  Uehel  nicht  aus  der 
Welt  aus,  so  auch  nicht  die  Freiheit  des  Menschen.  Gäbe  es  kdne 
freien  Wesen ,  dann  würden  ja  gerade  die  höchsten  Güter  in  der  Welt 
fehlen ,  alle  Tugend ,  alle  Gerechtigkeit ,  alle  Vorsicht  im  Haiuleln ; 
denn  all  dieses  ist  undenkbar  ohne  Freiheit^).  Die  freiep  Hi»ndlangen 
des  Menschen  haben  zwar  den  ühardcter  der  Oontiogenz;  aber  auch 
die  Contingenz  wird  durch  die  göttliche  Vorsicht  nicht  aufgehoben, 
weil  diese  ja  die  zweiten  Ursachen  nicht  ausj^chliesst,  und  die  CMtin- 
genz  eben  in  der  Thätigkeit  der  zweiten  Ursachen  begründet  ist*). 
Zudem  ist  die  Contingenz  der  freien  Willenshandlungen  für  diese  nicbt 
ein  Mangel,  sondern  eine  Vollkommenheit,  weil  diese  ContiDgei?  bei 
ihnen  eben  ein  Zeichen  ist,  dass  der  Wille  die  Handlungen  in  seiner 
Gewalt  hat,  und  nicht  mit  Nothwendigkeit  thäUg  istO*  Wollte  man 
endlich  dagegen  noch  einwenden ,  dass  ja  Gott  sich  nieht  beursacbead 
verhalten  könne  zu  solchen  freien  Willenshandlungen,  welche  den  Cha- 
rakter des  sittlich  Bösen  haben,  so  ist  darauf  zu  erwiedem,  dass  die 
böse  That  als  That  gut  und  daher  auch  von  Gott  ist,  dass  dagegen 
der  Charakter  des  Bösen,  welcher  ihr  anhaftet,  ein  Defect  ist,  welcher 
als  solcher  in  der  Deficienz  der  zweiten  Ursache  begründet  ist,  und 
ddher  nicht  auf  Rechnung  der  göttlichen  Ursächlichkeit  geschrieben 
werden  kann^). 


1)  C.  g.  1  3.  c.  71.  p.  136.  BoDum  totius  prtteeminet  bono  partis.  Ad  pru- 
dentem  igitur  guberoatorem  pertjnet,  negügere  aliquem  defectum  bonitatis  in  parte, 
ut  fiat  augmentum  bonitatis  in  toto ;  sicut  artifez  abscondit  fiindamentuin  Bub 
terra,  at  tota  domus  habeat  firmitatem.  Sed,  si  roalum  a  quibusdam  partibos 
onhersi  lubtraheretui^ ,  moltum  deperiret  perfectionis  oniversi ,  ci^ns  pnlchritado 
ex  ordinata  bononun  et  malorum  adonatione  consurgit,  dorn  mala  ex  bonis  defi- 
eientibiis  proToniunt,  et  tarnen  ex  eis  quaedam  bona  conBeqmmttir  ex  Providentia 
fobemantis ,  sicut  et  slientii  interpositio  iacit  cantilenam  esse  Bnavem.  Noo  igi- 
tor  per  difinam  providentiam  debuit  malum  a  rebus  excludi. 

2)  Ib.  L  c.  p.  135.  In  1.  sent.  1.  dist  46.  qo.  1.  art.  8.  —  3)  C  g.  1.  3. 
c.  73.  —  4)  Ib.  1.  3.  c.  72.    De  verit.  qu.  23.  art  6. 

5)  C.  g.  1.  3.  c.  73.  p.  139.  Quod  autem  voluntas  sit  causa  contingens,  ex 
iptdos  perfectione  provenit,  qoia  non  habet  virtutem  limitatam  ad  onom,  sed  ha- 
bet in  potestate ,  prodocere  hunc  effeotum  Tel  illom,  propter  qaod  est  eoatlDgeiis 
ad  ittnu&libet 

6)  Ib.  1.  S.  c  71.  p.  136  sq.  MauufBStam  est,  quod  actione«  malae,  seeiui^ 
dum  qaod  deficientes  sunt,  non  sunt  a  Deo,  sed  a  causis  proxiniis  deftdenttos i 
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Ohue  Zweifel  bat  Thomas  die  Idee  Gottes  und  im  Anschlösse 
daran  das  Verhältbiss  Gottes  zur  Welt  in  einer  Weise  ^twickelt, 
welche  unsere  ganze  Bewunderung  verdient  Gott  ist  nach  seinem  nn*- 
endlichen  Ansichsein  unbegreiflich  und  unaussprechlich :  —  das  ist  das 
Princip ,  welches  dem  heil.  Thomas  überall ,  wo  er  von  Gott  redet, 
als  leuchtende  Norm  seines  Denkens  vorschwebt.  Deshalb  verzichtet 
er  aber  keineswegs  auf  die  wissenschaftliche  Erkeimtniss  in  diesem 
Gebiete ,  vielmehr  gibt  ihm  gerade  dieses  Princip  den  stärksten  Im- 
puls dazu ,  mit  seinem  Denken  sich  so  tief  als  möglich  in  das  gött- 
liche Wesen  zu  versenken ,  weil  er  überzeugt  ist ,  dass ,  so  viel  auch 
der  menschliche  Geist  aus  dieser  unendlichen  Tiefe  schöpfen  mag ,  er 
dieselbe  doch  nimmermehr  zu  erschöpfen  im  Stande  ist.  Im  Bewusst- 
sein  dieser  Wahrheit  hat  der  heil.  Thomas  seine  theologische  Lehre 
geschrieben :  und  daher  das  herrliche  Bild ,  welches  in  derselben  vor 
imserm  Geiste  sich  aufrollt  Der  starre  Deismus  der  arabischen  Phi- 
losophie konnte  gegen  die  Fülle  des  Leb(Mis,  welches  die  thomistische 
Gk)tteslehre  durchströmt,  nicht  Stand  halten.  Gleich  der  Biene,  welche 
den  Honig  aus  den  Pflanzen  saugt,  wusste  Thomas  den  Wahrheits- 
gdialt  aus  dem  aristotelischen  System  herauszuziehen;  dasjenige, 
was  als  Caput  mortuum  übrig  blieb,  warf  er  Arisch  und  kühn  zur 
Seite,  ohne  sich  durch  irgend  welche  menschliche  Auctorität,  mochte 
sie  noch  so  imponirend  erscheinen ,  beirren  zu  lassen.  Der  Aufgabe, 
welche  seine  Zeit  ihm  stellte,  war  er  sich  vollkommen  bewusst  6e* 
rade  jene  Punkte  der  speculativen  Gotteslehre,  welche  der  arabische 
Aristotelismus  in  das  Dnnkef  des  Irrthums  gehüllt  hatte,  suchte  er 
mit  allem  Aufwände  von  Scharfsinn  und  mit  unübertrefflicher  Klarheit 
und  Bestimmtheit  in  das  rechte  Licht  zu  stellen,  und  gegenüber  den 
Scheinbeweisen  des  Arabismus  zu  begründen.  Wir  wissen,  welch 
grosser  und  langwieriger  Streit  herrschte  zwischen  den  arabischen 
Aristotelikem  und  Religiousphilosophen  über  das  Verhältniss  der  gött- 
lichen Attribute  zu  der  göttlichen  Wesenheit,  und  wie  dieser  Streit 
zu  keinem  Austrage  kommen  konnte,  weil  man ^ nicht  im  Stande  war, 
die  Einheit  und  Vielheit  in  Gott  in  einer  richtigen  Mitte  auszugleichen. 
Wir  wissen,  wie  den  einen  über  der  Vielheit  der  göttlichen  Attribute  die 
Einheit  oder  Einfachheit  des  göttlichen  Wesens  verloren  ging,  während 
den  andern  über  der  Einheit  oder  Einfachheit  Gottes  die  göttlichen 
Attribute  in  blos  negativen  Bestimmungen  sich  verflüchtigten.  Auf 
welch  bizarre  Weise  Maimonides  diese  Theorie  entwickelte,  haben 
wir    gesehen.     Thomas   dagegen   hat  mit   richtigem  und   scharfem 


•^«^■i^a 


aatem  ad  id,  quod  de  actione  et  de  entitate  habent,  oportet,  qpod  aint 
a  Deo ;  sicut  claudicatio  est  a  virtute  motiva  quantum  ad  id,  quod  habet  de  mx^ 
qnantom  vero  ad  id,  quod  habet  de  defeetu,  est  ex  corritate  cruriB.  8.  Tli.  1. 
qa.  49  art  2,  ad  2. 
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Blicke  jene  rechte  Mitte  gefunden ,   ia  welcher  die  beiden  OegensStee 
sich  ausgleichen.    Jener  Begriff  eines  distinctio  rationis  cum  Jhiida- 
mento  in  re,  welchen  er  aufstellte  und  mit  durchgreifender  Kiariieit 
und  Bestimmtheit  entwickelte  und  begründete,  Hess  ihn  volles  Lieht 
bringen  in  jenes  Dunkel ,  mit  welchem  der  Arabismus  diese  Frage  ein« 
gehüllt  hatte,  und  Hess  ihn  alle  Schwierigkeit^  lösen,  über  weicht 
die  ausserchristliche  Philosophie  nicht  hatte  hinwegkommen  können. 
Das  Analoge  zeigt  sich  uns  in  andern  Gebieten  der  thomistischen  Got- 
teslehre.   Da  ist  nicht,  wie  bei  den  Arabern,  das  göttliche  Denken 
allein  die  Ursache  der  Diuge ;  die  Scientia  Dei  wird  zwar  als  die  causa 
rerum  bezeichnet ;  aber  nur  in  so  fern,  als  sie  das  Musterbild  der  ge- 
schöpflichen Dinge  ist ;  die  wirkende  Ursache  der  Dinge  ist  der  göttliche 
Wille  ^).  Damit  ist  nicht  blos  der  Schöpfungsbegriff  an  und  für  sieh,  son* 
dem  auch  die  absolute  Freiheit  der  Schöpfung  gesichert  und  dem  ideali- 
stischen Pantheismus  ein  für  all^nal  der  Zugang  in  das  System  versperrt 
Da  ist  nicht,  wie  bei  den  Arabern,  die  Erkenntniss  und  die  Vorsehung 
Gottes  auf  das  Allgemeine  beschränkt;  im  Gegentheil,  die  Erkenntniss 
und  Vorsehung  Gottes  erstreckt  sich  auf  Alles,  auch  auf  das  Ein- 
zelnste.   Jener  Deismus,  welcher  alle  Idealität  und  alle  Frendigkeit 
des  menschlichen  Lebens  zerstört,  ist  ehi  für  allemal  aus  dem  System 
verbannt,  und  zwar  ohne  dass  statt  dessen  die  Inconsequenz  des  Mai* 
monides  in  Kauf  genommen  ist  welcher  die  Fürsorge  Gottes  zwar  auf 
die  menschlichen  Individuen  sich  erstrecken  lässt,  aber  auf  keine  andern. 
Alles  ist  hier  Geschöpf  Gottes ;  daher  auch  Alles  unter  der  Hut  der 
göttlichen  Fürsorge ;  am  meisten  allerdings  d^  Mensch.    Hinwiederum 
aber  hat  hier  die  göttliche  Vorsehung  nicht  jenen  fatalistischen  Cha- 
rakter, wie  bei  den  arabischen  Religionsphilosophen;  Gott  wirirt  als 
erste  Ursache  in  und  mit  allen  Geschöpfen;  aber  er  whrkt  nicht  allein, 
wie  die  genannten  Religionsphilosophen  angenommen  hatten ;  auch  die 
zweiten  Ursachen  sind  wirksam ,  jede  nach  ihrer  Natur  und  Beschaffen- 
heit ,  nur  dass  sie  m  Kraft  der  höchsten  Ursache  wirken,  und  diese  mit 
ihnen  mitwirken  muss,  wenn  sie  überhaupt  wirksam  sein  sollen.    So 
liegt  hier  Alles  in  der  Hand  Gottes,   ohne  doch  seine,  immerhin  ge- 
schöpfliche, Selbstständigkeit  zu  verlieren.  Einem  solchen  System  gegen- 
über, wie  das  thomistische  es  war,  konnte  der  Arabismus  mit  seiner 
dürren  und  abstracten  Gotteslehre  nicht  bestehen.    So  sehr  er  sich 
dahar  auch  Mühe  gab ,   in  den  christlichen  Schulen  durchzudringen ; 
—  es  gelang  ihm  nicht,  wenigstens  nicht  in  dem  Masse,  dass  er  das 
christlich  -  speculative  Bewusstsein  dauernd  und  constant  alterurt  hätte. 
Es  war  im  thomistischen  System  eine  Macht  herangewachsen,  welche, 
was  zunächst  die  speculative  Gotteslehre  betrifft,   sowohl  das  Christ» 
liehe  Bewusstsein  vollkommen  befriedigte,  als  auch  den  Forderungen 


1)  8.  Th.  1.  qu.  14.  art  8.    De  yeriU  qo.  2.  art  li. 
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der  Wiflflensehaft  Tolistäadig  genügte.  Eine  solche  Macht  konnte  alle 
Seidige  von  feindlicher  Seite  aushalten,  —  und  sie  hat  sie  wiiiclioh  ans* 
gekaUai.  Gegen  ihre  Sc&l&ge  aber  war  nicht  aufzukommen.  Kein 
Wnnd^  ^  wenn  sie ,  durch  die  Jiilligung  und  Anerkennung  dos  Christ- 
Uchen  Bewusstseins  getragen ,  alle  ihre  Gegnei*  tiberdaueite  und  ihren 
Einflnss  ein  für  allemal  für  alle  Zeiten  sicher  stellte. 

d)   Angelologie  und  Fayohologie. 

§.  162. 

Wir  haben  bisher  die  allgemeine  Architektonik  des  Lehrsystems  des 
heil.  Thomas  kennen  gelernt  und  müssen  nun  auf  das  Einzelne  eingehen. 
Da  begegne  uns  denn  vor  Allem  seine  Lehre  von  den  Engeln.  Wir  haben 
schon  oben  gehört,  dass  der  heil.  Thomas  es  als  ein  Postulat  der  Voll- 
kommenheit der  Welt  betrachtet,  dass  intelligente,  geistige  Wesen  neben 
und  über  den  körperlichen  Dingen  existireu.  Da  aber  zu  den  intelligen- 
ten, geistigen  Wesen  nicht  blos  die  Engel,  sondern  auch  die  mensch* 
liehen  Wesen  gehören ,  so  unterlässt  es  der  heil.  Thomas  nicht ,  auch  im 
Besondem  für  die  Existenz  von  „  getrennten  Substanzen, ''  d.  i.  von  En- 
geln einen  Beweis  zu  führen.  Was  der  Gattung  zukommt,  sagt  er,  das 
kommt  auch  der  Art  zu ;  nicht  aber  konunt  alles  auch  der  Gattung  zu, 
was  der  Art  eigen  ist  So  komlnt  es  der  ganzen  Gattung  der  geistigen 
Substanzen  zu ,  dass  sie  subsistent  sind ;  aber  nicht  Alles ,  was  subsi- 
stMtist,  hat  auch  von  Natur  aus  die  Bestimmung,  mit  einer  andati 
Substanz  2U  einer  wesenhaften  Einheit  verbunden  zu  werden.  Somit 
liegt  es  nicht  im  Begriffe  einer  intellectuellen  Substanz  im  Allgememen, 
äß&s  sie  dne  solche  Verbindung  eingehe ,  obgleich  solches  im  BegrSt 
eines  Theiles  jener  Substanzen,  nämlich  der  menschlichen  Seelen  gelegen 
ist  Daraus  folgt,  dass  es  ausser  den  menschlichen  Seelen  auch  noch 
andere  gdstige  Substanzen  geben  müsse,  welche  gänzlich  körperlos 
lind :  —  die  Engel.  Ausserdem  sind  die  menschlichen  Seelen  nach  den 
Tode  des  Leibes  körperlos ;  aber  diese  Körperlosigkeit  konunt  ihnen 
blos  per  accidens  zu ,  weil  sie  von  Natur  aus  zur  Einigung  mit  dem 
Körper  bestimmt  sind.  Nun  aber  ist  das  per  se  seiende  stets  früher,  als 
das  per  accidens  seiende ;  ersteres  ist  stets  die  Voraussetzung  des  letz- 
tern. Es  muss  also  auch  solche  geistige  Wesen  geben,  welche  per  se 
kii^rperlos  sind,  und  von  Natur  aus  zu  keiner  Einigung  mit  einem 
Körper  bestimmt  sind :  —  die  Engel.  Wenn  ferner  in  irgend  welcher 
Grattnng  ein  Unvollkommenes  sich  vorfindet,  so  setzt  dieses  inuner 
das  Vollkommene  in  derselben  Gattung  voraus,  weil  das  Vollkommene 
früher  ist  als  das  Unvollkonunene.  Nun  gibt  es  aber  Formen,  die  in 
der  Materie  sind ;  und  diese  sind  in  so  fem  unvollkommen ,  als  sie 
kein  completes  Sein  haben.  Es  muss  also  auch  complete  Formen  ohne 
Materie  geben :  und  diese  können ,  weil  von  der  Materie  getrennt,  nur 
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grätige  Fonnen  sein :  —  die  Engel ').  Ohnediess  ist  ja  die  v^nkott- 
mene  Aa&imilution  der  Creatur  mit  Gott,  welche  in  der  Sehöpft^  hh 
tendirt  wird,  erst  auf  der  Stufe  der  rein  gdstigen  Substalizen  g%g^ 
ben,  weil  diese  allein  ausschliesslich  und  ohne  irgend  waches  ^ 
dingtsein  durch  körperliche  Mitwirkung  in  Erkenntmss  nnd  WiUe  th&- 

iig  sind')*  *• 

In  den  Engeln  ist ,  Weil  sie  geschöpfliehe  Wesen  sind ,  die  W^ 
senheit  von  dem  Sein  zu  unterscheiden;  denn  als  Geschöpfe  participil- 
ren  sie  nur  an  dem  Sein,  und  sind  nicht  das  Sdn  selbst  %  Und  ebei 
weil  das  Sein  von  der  Wesenheit  in  den  Engeln  sich  unterseheidet, 
inuss  in  denselben,  wie  früher  gezeigt  worden,  auch  Suppositum  and 
Natur  unterschieden  werden^).  Aber  als  rein  geistige  Wesen  können 
sie  nicht  aus  Materie  und  Form  bestehen.  Es  ist  falsch,  eine  einheit- 
liche allgemeine  Materie  anzunehmen  und  dieselbe  in  alle  Wesen  ohne 
Ausnahme  einzutragen.  Schon  die  Hunmelskörper  haben  BUt  den  sub- 
Innarischen  Dingen  nicht  dieselbe  Materie');  nm  so  weniger 4arf  mat 
das  materielle  Element  in  die  rein  geistigen  Wesen  eintragen.  Denn 
jedenfalls  mttsste  in  dieser  Hypothese  zwischen  körperlicher  und  gei- 
stiger Materie  unterschieden  und  folglidi  die  Materie  im  AllgemeuMa 
in  zwei  Theile  aus  einander  geschieden  werden,  wovon  der  ehie  f&r 
die  körperlichen,  der  andere  für  die  geistigen  Formen  bestnoamt  wära 
Aber  die  Materie  lässt  sich  nur  in  so  fem  in  Theile  austinander 
scheiden,  als  sie  durch  die  Quantität  bestimmt  gedacht  wird.  Es 
müssten  also  in  der  vorausgesetzten  Hypothese  auch  die  rein  geisti«- 
gen  Substanzen  der  Categorie  der  Quantität  unterstehen:  was  ihrem 
Begriffe  widerstreitet  ^).  Die  Engel  sind  somit  reine  snbsistente  For- 
men ,  ohne  alle  Materie.  Daher  können  sie  auch  nicht  ia  demselbeü 
Verhältnisse  zum  Räume  stehen,  wie  die  körperlichen  Dinge.  Die 
Engel  sind  zwar  nicht  allgegenwärtig ,  wie  Gott ,  eben  weil  sie  ge*- 
achöpfliche ,  beschränkte  Wesen  sind ;  sie  sind  vielmehr ,  was  ihr  Da^ 
sein  betrifft ,  auf  einen  bestimmten  Raum  beschränkt':  aber  während 
der  Körper  vermöge  dimensiver  Quantität  einen  bestimmten  Ort  iln 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  91.  De  spir.  creat  quaest.  unic.  art.  5.  —  2)  S.  Th.  1. 
qu.  6a  art.  1.  —  8)  Quodiib.  2.  qa.  2.  art  8.  —  4)  Quodl.  2.  qo.  2.  art.  4.  — 
6)  In  L  sent.  2.  dist  12.  qa.  1.  art  1. 

6)  S.  Tb.  1.  qa.  50.  art  2.  ImpoBsibfle  est,  onam  esse  materiam  spiritoallam 
9t  corporalium.  Non  enim  est  possibile,  qnod  forma  spiritoalis  et  corporalis  re- 
dpiatur  in  ona  parte  materiae ,  qoia  sie  ona  et  eadem  res  nomero  esset  oorpo- 
ralis  et  spiritualis.  Unde  relinquitur,  quod  alia  pars  materiae  sit,  qoae  re- 
dpit  formam  corporalem,  et  alia,  quae  redpit  fbrmam  spirttoalem.  Materiam 
«itefli  dividi  in  partes  non  convenit ,  nisi  secondam  quod  inteUigitor  sab  qoanti- 
tate,  qua  remota,  remanet  substantia  indhrisibilis.  Sic  igitnr  relinquitur,  quod 
materia  spiritoaliam  sit  snbstantia  sabjecta  qoantitati :  quod  est  imposslbfla  QnodL 
9.  art  6.    In  L  sent  2.  dist  8.  qo.  1.  art.  1.    De  spu-.  creat  art  L 
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Baume  eimumint  und  von  diesem  umschlossen  wird :  nimmt  dagegen 
der  Engel  einen  Ort  im  Baume  ein  vermöge  virtueller  Quantität,  so 
awar «  dass  der  Ort  vom  Engel ,  nicht  der  Engel  von  dem  Orte  um- 
schlossen wird  *).  Aber  eben  deshalb ,  weil  der  Engel  nach  seinem 
Dasein  doch  nicht  ganz  von  allen  räumlichen  und  örtlichen  Bedingun- 
gen frei  ist ,  kann  weder  Ein  Engel  an  mehreren  Orten  zugleich,  noch 
kitanen  mehrere  Engel  an  ein  und  demselben  Orte  sich  befinden'). 
Femer  muss  ihm  auch  eine  locale  Bewegung  zugeschrieben  werden, 
freilich  nicht  in  gleicher  Weise,  wie  dem  Körper,  sondern  so,  dass 
diese  Bewegung  nichts  anderes  ist,  als  ein  successiver  Contact  ver- 
schiedener Oertlichkeiten  von  Seite  des  Engels ').  Woraus  dann  folgt, 
dass  diese  Bewegtmg  continuirlich  und  nicht  contmuirlich  sein  kann, 
je  nachdem  es  jener  Contact  ist  oder  nicht  ^). 

Aus  der  reinen  Geistigkeit  dieser  getrennte)!  Substanzen  und  ihrer 
Freiheit  von  aller  Materie  folgt  femer  deren  natürliche  Incorruptibili- 
tät  Denn  alle  Cormption  besteht  wesentlich  darin,  dass  die  Form 
von  der  Materie  getrennt  wird.  Der  Form  dagegen  eignet  wesentlich 
die  Actualität,  das  Dasein,  weil  sie  selbst  Act  ist.  Eine  reine  Form 
also,  welche  ohne  alle  Materie  ist,  kann  in  natürlichem  Wege  nicht 
aufhören,  zu  existiren  %  Als  rein  geistiges  Wesen  ist  endlich  der  Engel 
nicht  befihigt  ,*  einen  Körper  in  der  Art  anzunehmen ,  dass  er  mit  ihm 
zu  einer  natürlichen  oder  wesenhaften  Einheit  sich  verbindet  Wenn  ar 
also  einen  Körper  annimmt ,  so  ist  solches  keine  Naturverbindung,  und 
folglich  besitzt  ein  solcher  Körper  auch  kein  eigentliches  Leben  — 
ein  Leben  nämlich ,  wie  wir  es  im  Menschen  treffen  ^). 

Als  r&n  geistiges  Wesen  lebt  der  Engel  auch  ein  rein  geistiges  Le- 
ben ,  und  da  das  geistige  Leben  in  Erkenntniss  und  Wille  sich  bethätigt, 
80  kann  der  Engel  nicht  ohne  Erkennen  und  Wollen  gedacht  werdoi. 
Es  entsteht  sohin  die  Frage ,  wie  wir  dieses  Erkennen  und  Wollen  des 
Engels  zu  denken  haben. 

Was  vorerst  die  Erkenntniss  des  Engels  betrifft,  so  muss  dieselbe 
offenbar  ihrer  Art  nach  die  vollkommenste  sein ,  deren  ein  geschaffener 
Oeist  durch  seine  natürlichen  Kräfte  fähig  ist,  weil  der  Engel  semer 


1)  S.  Tb.  1.  qu.  52.  art  1.  Corpus  est  in  loco  per  boc,  quod  applicatnr  loco 
seciindüm  contactum  dimensivae  quaDtitatis ;  qnae  quidem  in  Angelis  non  est,  sed 
est  in  eis  qnantitas  virtudB.    Per   applicationem  igitor  virtutis   angeUcae  ad  ali- 

quem  locam   qualitercunque  dicJtur  Angelus  esse  in  loco  corporeo Angelas 

dicitur  esse  in  loco  corporeo  non  nt  contentnm,  sed  ut  continens  aliquo  modo. 
Qnodlib.  1.  qu.  3.  art  4. 

2)  8.  Tb.  1,  qn.  62.  art  2  et  8. 

8)  S.  Tb*  1.  qu.  >68.  art  1.  Motos  Angeli  in  loco  nibU  aliud  est,  quam  di- 
Yersi  contactus  diversomm  locorom  successiTe. 

4)  Ib.  l  c  u.  art  2.    Quodl.  11.  art.  4.  —  6)  S.  Tb.  1.  qu.  60.  art  5. 
6)  S.  Tb.  1.  qu.  61.  art  1-8.    In  1.  sent  2.  dlst  8.  qu.  1.  art  2  et  8. 
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Natur  nach  an  der  Spitze  der  geistigen  Wesen  stdit  Desimgeiehtet 
aber  mOssen  wir  im  Engel,  wie  in  nns,  die  Erkenntniss  Ton  dem  Sek 
und  von  der  Substanz  unterscheiden«  Denn  nur  in  Gott,  Welcher  reine 
Th&tigkeit  und  deshalb  unwandelbar^  ewig  und  unendlich  ist,  kam 
die  Erkenntniss  mit  dem  Dasein  und  dieses  mit  der  Wesenheit  ein 
und  dasselbe  sein^).  Wenn  aber  das,  so  müssen  wir  auch  im  Engel 
ein  Ton  der  Wesenheit  verschiedenes,  obgleich  in  ihr  wurzelndes  Ver- 
mögen zu  erkennen  annehmen.  Denn  die  Erkenntniss  verhält  sich  zvm 
Vermögen  zu  erkennen  wie  das  Sein  zu  d^  Wesenheit:  sie  ist  seine 
Verwirklichung  (actualitas).  Ist  also  im  Engel  Dasein  und  Erkemieii 
nicht  dasselbe,  so  muss  auch  in  ihm  das  Vermögen  zu  erkennen  voa 
der  Wesenheit  verschieden  sein^). 

Aber  wir  sind  nicht  immer  actu  erkennend;  unsere  Vernunft  ist 
ursprünglich  nur  Vermögen,  und  geht  daher  vom  Zustand  der  Ruhe 
in  den  der  Thätigkeit  über.  Das  gleiche  können  wir  nicht  vom  Enget 
sagen.  Denn  jedes  lebende  Wesen  besitzt  eine  wesentliche  Lcdbensthi* 
tigkeit,  ohne  welche  es  gar  nicht  lebend  w&re,  und  welche  daher, 
während  die  übrigen  Thätigkeiten  anfangen  und  aufhören,  immer  forU 
dauert.  Da  also  das  Wesen  eines  reinen  Geistes  eben  darin  besteht, 
dass  er  gar  kein  anderes  Leben,  als  das  intellectuelle,  gar  keine  an- 
dere Lebensthätigkeit  als  die  intellectuelle  hat:  so  kann  er  auch  gar 
nicht  ohne  intellectuelle  Thätigkeit  sein.  Der  Engel  ist  somit  stets 
actu  erkennend^). 

§.  163. 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  fragt  es  sich  nun  weiter,  wie  es 
sich  mit  der  Selbsterkenntniss  des  Engels  verhalte.  Reflectiren  wir 
hier,  um  den  richtigen  Begriff  von  dieser  Selbsterkenntniss  des  Engels 
zu  gewinnen,  zunächst  auf  die  Selbsterkenntniss  der  menschlichen  Seele, 
so  wissen  wir  bereits,  dass  der  Grund,  warum  die  Seele  sich  nlcli( 
durch  ihr  Wesen ,  sondern  durch  ihre  Thätigkeit  erkennt ,  darin  liege, 
dass  sie  ausser  ihren  intellectuellen  Fähigkeiten  auch  sinnliche  hät^ 
und  im  Gebrauche  jener  von  diesen  abhängig  ist  Die  sinnliche  Er^ 
kenntniss  geht  der  intellectuellen  voraus,  und  die  erste  Thätigkeit  der 
Venmnft  ist  die  intellectuelle  Auffassung  des  Sinnlichen.  Ein  solches 
Princip  aber,  welches  aus  dem  Zustand  der  Ruhe  zur  Thätigkeit  er- 


1)  S.  Th.  1.  qn.  54.  art.  1  et  2.  —  2)  S.  Th.  1.  qn.  54.  art  8. 

3)  C.  g.  1.  2.  c.  97.  Omnis  sabstantia  vivens  habet  aliquam  operationem  yüa» 
in  acto  ex  saa  natura,  quae  inest  ei  semper,  licet  aliae  quandoqne  üiMAt  tiliL 
potentia:  sicut  animalia  semper  natriuntur,  licet  non  semper  sentiaBfc.  Sttbataifina 
aatem  separatae  sunt  snbstaatiae  viventes,  nee  habent  iüiani  operatioaem  irfitft^ 
ni»  inteUigere.  Oportet  igitor,  qaod  ex  natora  sua  sint  inlelUgentei  acta  Mnp«r. 
et  S.  Th.  1.  qo.  58  art.  1.  k» 
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Räume  eimummt  und  von  diesem  umschlossen  wird :  nimmt  dagegen 
der  Engel  einen  Ort  im  Baume  ein  vermöge  virtueller  Quantität,  so 
«war,  dass  der  Ort  vom  Engel,  nicht  der  Engel  von  dem  Orte  um- 
schlossen wird ').  Aber  eben  deshalb ,  weil  der  Engel  nach  seinem 
Dasein  doch  nicht  ganz  von  allen  räumlichen  und  örtlichen  Bedingun- 
gen frei  ist ,  kann  weder  Ein  Engel  an  mehreren  Orten  zugleich,  noch 
können  mehrere  Engel  an  ein  und  demselben  Orte  sich  befinden^). 
Femer  muss  ihm  auch  eine  locale  Bewegung  zugeschrieben  werdeui 
freilich  nicht  in  gleicher  Weise,  wie  dem  Körper,  sondern  so,  dass 
diese  Bewegung  nichts  anderes  ist,  als  ein  successiver  Contact  ver- 
schiedener OerÜichkeiten  von  Seite  des  Engels  ').  Woraus  dann  folgt, 
dass  diese  Bewegtmg  continuirlich  und  nicht  contmuirlich  sein  kann, 
je  nachdem  es  jener  Contact  ist  oder  nicht  *). 

Aus  der  reinen  Geistigkeit  dieser  getrenntoi  Substanzen  uud  ihrer 
Freiheit  von  aller  Materie  folgt  femer  deren  natürliche  Incorruptibili- 
tftt  Denn  alle  Comiption  besteht  wesentlich  darin,  dass  die  Form 
von  der  Materie  getrennt  wird.  Der  Form  dagegen  eignet  wesentlich 
die  Actualität,  das  Dasein,  weil  sie  selbst  Act  ist.  Eine  reine  Form 
also,  welche  ohne  alle  Materie  ist,  kann  in  natürlichem  Wege  nicht 
aufhören,  zu  existiren^).  Als  rein  geistiges  Wesen  ist  endlich  der  Engel 
nicht  befähigt ,-  einen  Körper  in  der  Art  anzunehmen ,  dass  er  mit  ihm 
zu  einer  natürlichen  oder  wesenhaften  Einheit  sich  verbindet  Wenn  er 
ahso  einen  Körper  annimmt ,  so  ist  solches  keine  Naturverbindung,  und 
folglich  besitzt  ein  solcher  Körper  auch  kein  eigentliches  Leben  — 
ein  Leben  nämlich ,  wie  wir  es  im  Menschen  treffen  ^). 

Als  rein  geistiges  Wesen  lebt  der  Engel  auch  ein  rein  geistiges  Le- 
ben ,  und  da  das  geistige  Leben  in  Erkenntniss  und  Wille  sich  bethätigt, 
80  kann  der  Engel  nicht  ohne  Erkennen  und  Wollen  gedacht  werden. 
Es  entsteht  sohin  die  Frage ,  wie  wir  dieses  Erkennen  und  Wollen  des 
Engels  zu  denken  haben. 

Was  vorerst  die  Erk^mtniss  des  Engels  betrifft,  so  muss  dieselbe 
offenbar  ihrer  Art  nach  die  vollkommenste  sein ,  deren  ein  geschaffener 
Oeist  durch  seine  natürlichen  Kräfte  fähig  ist,  weil  der  Engel  serner 


1)  S.  Tb.  1.  qu.  52.  art  1.  Corpus  est  in  loco  per  boc,  quod  applicatur  loco 
seciindtiin  contactum  dünensivae  quantitatis ;  qnae  quidem  in  Angelis  non  est,  Bed 
est  in  eis  quantitas  virtatia.    Per  applicationem  igitor  virtutis   angelicae  ad  ali- 

^lem  locom   qualitercimque  dicJtur  Angelas  esse  in  loco  corporeo Angelas 

didtur  esse  in  loco  corporeo  non  nt  contentum,  sed  ut  continens  aliqao  modo. 
Qnodlib.  1.  qu.  3.  art  4. 

2)  S.  Tb.  1,  qn.  62.  art.  2  et  8. 

8)  S.  Tb.  1.  qiL>68.  art  1.  Motus  Angeli  in  loco  nibil  aliud  est,  quam  di- 
?«rsi  contactus  diversomm  locorum  Baccessiye. 

4)  Ib.  l  c  n.  art  2.    Quodl.  11.  art.  4.  —  6)  8.  Tb.  1.  qu.  60.  art  5. 
6)  S.  Tb.  1.  qu.  61.  art  1-8.    In  1.  sent  2.  dist  8.  qu.  1.  art  2  et  3. 


Natur  nach  an  der  Spitze  der  geistigen  Wesen  stdit  Desnngeiehtet 
aber  mOssen  wir  im  Engel,  wie  in  uns,  die  Erkenntniss  von  dem  Sein 
und  von  der  Substanz  unterscheiden.  Denn  nur  in  Gott,  Welcher  reiae 
Th&tigkeit  und  deshalb  unwandelbar,  ewig  und  unendlich  ist,  kann 
die  Erkenntniss  mit  dem  Dasein  und  dieses  mit  der  Wesenheit  ein 
und  dasselbe  sein^).  Wenn  aber  das,  so  müssen  wir  auch  im  Engel 
etil  Ton  der  Wesenheit  verschiedenes,  obgleich  in  ihr  wurzelndes  Ver- 
mögen zu  erkennen  annehmen.  Denn  die  Erkenntniss  verhält  sich  zun 
VermöKcn  zu  erkennen  wie  das  Sein  zu  der  Wesenheit:  sie  ist  seine 
Verwirklichung  (actualitas).  Ist  also  im  Engel  Dasein  und  Erkennen 
nicht  dasselbe,  so  muss  auch  in  ihm  das  Vermögen  zu  erkennen  von 
der  Wesenheit  verschieden  sein*). 

Aber  wir  sind  nicht  immer  actu  erkennend;  unsere  Vernunft  ist 
ursprünglich  nur  Vermögen,  und  geht  daher  vom  Zustand  der  Ruhe 
in  den  der  Thätigkeit  über.  Das  gleiche  können  wir  nicht  vom  Engel 
sagen.  Denn  jedes  lebende  Wesen  besitzt  eine  wesentliche  Lebensthä- 
tigkeit,  ohne  welche  es  gar  nteht  lebend  wäre,  und  welche  daher, 
während  die  übrigen  lliätigkeiten  anfangen  und  aufhören,  immer  fort* 
dauert.  Da  also  das  Wesen  eines  reinen  Geistes  eben  darin  besteht, 
dass  er  gar  kein  anderes  Leben,  als  das  intellectuelle,  gar  keine  an- 
dere Lebensthätigkeit  als  die  intellectuelle  hat:  so  kann  er  auch  gar 
nicht  ohne  intellectuelle  Thätigkeit  sein.  Der  Engel  ist  somit  stets 
actu  erkennend  ^^). 

§.  163. 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  fragt  es  sich  nun  weiter,  wie  es 
sich  mit  der  Selbsterkenntniss  des  Engels  verhalte.  Beflectiren  wir 
hier,  um  den  richtigen  Begriff  von  dieser  Selbsterkenntniss  des  Engels 
zu  gewinnen,  zunächst  auf  die  Selbsterkenntniss  der  menschlichen  Seele, 
so  wissen  \Nlr  bereits,  dass  der  Grund,  warum  die  Seele  sich  nicht 
durch  ihr  Wesen ,  sondern  durch  ihre  Thätigkeit  erkennt ,  darin  liege, 
dass  sie  ausser  ihren  intellectuellen  Fähigkeiten  auch  sinnliche  hat, 
und  im  Gebrauche  jener  von  diesen  abhängig  ist  Die  sinnliche  Er- 
kenntniss geht  der  intellectuellen  voraus,  und  die  erste  Thätigkeit  der 
Vernunft  ist  die  intellectuelle  Auffassung  des  Sinnlichen.  Ein  solches 
Princip  aber,  welches  aus  dem  Zustand  der  Ruhe  zur  Thätigkeit  er- 


l)  S.  Th.  1.  qu.  54.  art.  1  et  2.  —  2)  S.  Th.  1.  qu.  54.  Art  8. 

3)  C.  g.  1.  2.  c.  97.  Omnis  snbBtantia  vivens  habet  aliqtuun  operationem  ritae 
in  actu  ex  sua  natura ,  quae  inest  ei  semper ,  licet  aliae  quandoque  miint  ti-  ui 
potentia:  sicut  animalia  semper  natriuntur,  licet  non  semper  Motiaat.  SabtttMtMUi 
antem  Beparatae  sunt  substantiae  viventes,  nee  habent  sMua  operationem  .vitM,. 
niai  inteUigere.  Oportet  igitur,  quod  ex  natura  sua  «int  intelUgenftea  acta  MBiper. 
Cf.  S.  TL  1.  qu.  58  art.  1. 
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wtdit,  und  dadurch  erwackt,  dass  es  ein  Anderes  durch  dessen  £r- 
sciieiiuHig  erkennt)  kann  wie  dieses  Andere,  sq  auch  sich  selbst  uu- 
«K>glicb  anders,  als  vermittelst  seiner  Thätigkeit  erkennen,  und  nniss, 
jwie  alles  Uebrige,  so  auch  sein  Wesen  durch  Begriffe,  die  vom  Sinn- 
lichen entlehnt  sind,  auffassen  ')•  Anders  aber  verhält  es  sich  bei  dem 
Engd.  Dieser  ist  m  seiner  intellectuellen  Thätigkeit  an  keine  Sinn- 
licMceit  gebunden;  er  geht  nicht  von  der  Potenz  zum  Act  des  Erkei- 
MOS  Ober,  sondern  ist  immer  actu  erkennend.  Er  erkennt  somit  sein 
Wesen  nicht  durch  seine  Thätigkeit,  sondern  durch  dessen  blosse  Ge- 
geoiwart  Damit  nämlich  etwas  durch  seine  Gegenwart  erkennbar  sei, 
muss  es  so  beschaffen  sein,  dass  es  sich  zum  Erkenntnissvermögea 
nach  Art  einer  Form,  durch  welche  dieses  in  Thätigkeit  tritt,  verhidte. 
Nun  aber  ist  das  Wesen  des  Engels  reine  Form,  und  als  solche  actu 
inteUigibel.  Daher  besitzt  der  Engel  in  dieser  seiner  Wesenheit  selbst 
die  intelligible  Erkenntnissform ,  durch  welche  er  sich  erkennt.  U»d 
daraus  folgt  nicht  nur,  dass  er  sein  Wesen  mit  Allem,  was  m  ihm  ist, 
vollkommen  durchschaut,  sondern  auch,  dass  er  es  immer  schaut,  dass 
ia    ihm  Dasein    und   Selbsterkenntniss    gar  nicht   getrennt   werden 

können^), 

Weon  nun  aber  der  Engel  sich  selbst  nicht  durch  ein  intelligibles 

fiild^  sondern  durch  seine  Substanz,  die  an  die  Stelle  der  Species 
tritt,  eritennt:  so  findet  das  Gleiche  nicht  statt  in  Bezug  auf  die  £r- 
kenntniss  der  übrigen  von  ihm  verschiedenen  Dinge.  Nur  Gott  erkennt 
Alles  durch  seine  Substanz  ohne  Vermittlung  solcher  Gedankenbilder; 
denn  in  ihm  wird  das  Erkennen  nicht  etwa  durch  die  Substanz  erzeugt, 
sondern  seine  Substanz  selber  ist  Erkennen ,  und  schliesst  also  jede 
Mannigfaltigkeit  von  Bildern  oder  Ideen,  welche  das  Erkennen  verur- 
sachen, aus.  Er  muss  Alles  und  Jedes  durch  seine  Substanz  erkennen, 
und  er  Tcann  Alles  durch  dieses  Medium  ^  erkennen ,  weil  er  die  Fülle 
alles  Seins  in  sich  schliesst,  und  daher  keine  Realität  in  irgend  einem 
Geschöpfe  sein  kann,  wovon  sein  Wesen  nicht  Urbild  wäre.  Dies 
kann  nun  aber  beim  Engel  nicht  stattfinden,  weil  er  ein  beschränktes, 
geschöpfliches  Sein  ist,  und  weil  in  ihm  das  Erkennen  nicht  mit  dem 
Sein  sich  identificirt.  Wohl  erkennt  er,  indem  er  sein  eigenes  Wesen 
vollkommen  schaut,  jene  allem  endlichen  Sein  gemeinsame  Beschaffen- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  87.  art.  1. 

2)  S.  Th.  1.  qa.  56.  art.  1.  Angelas,  cum  sit  immaterialis,  est  quaedam  forma 
subsistens,  et  per  hoc  intelligibilis  in  actu.  ünde  seqmitur,  quod  per  soam  for- 
■tm,  qaae  est  tua  aubatantia,  seipsum  inteUigat.  De  verit  qn.  8.  art  6.  Intel- 
kctaa  Aageli,  qua  habet  essentiam,  qnae  est  ut  actus  in  genere  inteUigibilnm, 
tibi  praetentett,  potest  inteUigere  id,  quod  est  inteUigibile  apud  ipsum,  Bcillcet  e»- 
aaaUaa  wam,  mon  per  aliqnam  similitodinem,  sed  per  aeipsam.  Ib.  ad  7.  InteUee- 
taa  ittgeU  aoa  est  m  potentia  respecta  essentiae  cjtia,  sed  retpectn  cjua  temper 
Mt  acta. 


819 

heit,  welche  der  Grund  des  allgemeinen  Begriffes  ist '').  Er  sielit  ^, 
dass  es  manche  Arten  von  Geschöpfen  und  in  jeder  Art  Terschiedeae 
Individuen  geben  könne ;  aber  um  die  von  ilm  versciriedenen,  höheren 
oder  gmngeren  Wesen  nach  ihrer  EigenthümfichkeÜ  zu  erkennen,  dazu 
ist  ihm  in  seiner  Substanz  das  Mittel  nicht  gegeben;  er  bedluf 
dazu  der  von  dieser  wie  Formen  oder  Qualitäten  verscbiedenm 
Species '). 

Es  fragt  sich  nun  aber,  woher  die  Engel  diese  Species  erhidten. 
Beschränken  wir  diese  Frage  zuerst  auf  die  materiellen  Dinge,  so  ist 
es  klar,  dass  die  Engel  die  Species  der  letztem  nicht  von  den  Dingen 
selbst  erhalten  können;  denn  dazu  wäre  als  Bedingung  eine  sinnliche 
Erkenntniss  erfordert,  welche  dem  Engel  als  solchem  nicht  zukommt"). 
Es  müssen  also  diese  Species  von  Gott  selbst  in  die  geistige  Natur 
des  Engels  ausiliessen,  d.  h.  es  müssen  den  Engeln  diese  Species  von 
Gott  selbst  eingepflanzt,  eingeschaffeu  sein*).  Es  ist  jedoch  au  be* 
merken,  dass  hier  von  der  habituellen  Species  die  Rede  ist,  welche  in 
nichts  Anderm  besteht,  als  in  einer  solchen  Ver&ssung  oder  Eigene 
Schaft  des  erkennenden  Vermögens,  durch  welche  dieses  im  Stande  ist, 
die  wirkliche  Erkenntniss  in  sich  zu  erzeugen  ^).  Wir  müssen  uns  dieoe 
erst  uach  und  nach  erwerben ;  der  Engel  aber  wird  mit  einem  schon 
an^ebildeten  Erkenntnissvermögen  geschaö'en  ^). 

Daraus  folgt  nun  offenbar,  dass  im  Erkenntnissvermögen  des 
Engels  die  Unterschiede  von  tbätigem  und  möglichem  Verstände  sich 
nicht  vorfinden.  Denn  dieser  Unterschied  ist  in  der  menschlichen  Seele 
Uos  dadurch  gefordert,  dass  der  menschliche  Verstand  seme  Erkennte 
nisse  erst  aus  dem  Sinnlichen  gewinnen  muss.  Da  nun  dieses  bei  dem 


1)  S.  Th.  t.  qo.  55.  art  1,  ad  3.    Ea,  q&ae  flont  infra  Angelum,  et  e«,  qiuiS 
i  supra  ipsom,  sunt  quodammodo  in  substantia  ^ua,  iMn  qaiiem  pflribcte,  aa» 

que  secundiun  propriam  rationem,  cum  Anfeli  esaentia  finita  exiatana  Mcuninto 
propriam  rationem  ab  aliia  distinguatiur,  sed  secondiun  quandam  ratioaem  eommu- 
nem.  In  essentia  aatem  Dei  sunt  omnia  perfecta  et  aecundum  propriam  rationem, 
sicut  in  prima  et  imiyersali  virtute  operatiya,  a  qua  procedit,  quidqnid  est  inqoa- 
eonqne  re  proprium  vel  commune.  Et  ideo  Bens  per  essentiam  suam  habet  pro- 
priam cognitionem  de  rebus  omnibus,  non  autem  Angehis,  scd  sohmi  cornmonem. 

2)  8.  Tb.  1.  qn.  55.  art.  1.  in  c.   De  verit   qn.  8.  art  8. 

S)  S.  Tb.  1.  qo.  55.  art  2.   C.  g.  L  2.  c  96.  De  v«rit.  qa.  8.  art.  9. 

4)  ß.  Tb.  1.  qiL  65.  art.  2.  Potentia  intellectiTa  in  snbatantiia  spiritaaUbui 
superioribus,  L  e.  in  AngeUa,  nativaliter  completa  eat  per  speciat  iatalUgibiles 
connaturales,  in  quantum  babent  species  intelligibile»  connaturales  ad  omnia  intel- 

ligenda,  quae  naturaliter  cognoscere  possunt 8uam  perfectionem  intelligibilem 

conacquontor  per  intelligibilem  effluxnm,  quo  a  Deo  species  rerum  cognitarom  ar- 
eeperunt  timul  com  natura  intellectuali.    De  verit  qu.  8.  art.  9.    In  1.  lent  2. 

8.  qu.  2.  art  1. 

5)  Cl  8.  Th.  I.  qn.  58.  art.  1. 

6)  C.  g.  L  2.  c  96. 


Engel  nicht  stattbat,  so  kann  in  ihm  auch  von  keinem  thitigen  und 
möglichen  Verstände  die  Rede  seiu  *). 

Wie  aber  mit  den  materiellen  Dingen,  so  verhält  es  sich  auch 
mit  den  geistigen  Substanzen.  Auch  von  diesen  wurden  die  intelligi- 
beln  Formen  von  Gott  den  einzelnen  Engeln  eingeschafifen,  so  dass  sie 
ihnen  nun  ebenso  connaturel  sind,  wie  die  intelligibeln  Formeu  der 
materiellen  Dinge')-  Wenn  also  die  Dinge  von  Gott  in  der  Schöpfung 
ausgehen,  so  erhalten  sie  in  diesem  Ausgange  ein  doppeltes  Sein,  das 
reale  Sein,  nach  welchem  sie  in  sich  selbst  sind,  und  ein  ideales  Sein, 
welches  im  Erkenntniss vermögen  des  Engels  niedergelegt  ist*). 

§.  164. 

So  erkennt  denn  der  Engel  das  Wesen  der  Dinge  nicht  vermittelst 
seiner  Erscheinung ,  sondern  er  erfasst  es  in  jenen  angeschaflfenen  Er- 
kenntnissformen  unmittelbar,  wie  es  in  sich  selbst  ist  Deshalb  erkennt 
er  auch  nicht  blos  dasjenige,  was  der  Gattung  oder  Art  gemeinsam 
ist,  sondern  er  erkennt  die  Dinge  auch  nach  ihrer  individuellen  Eigen- 
tbümlichkeit  Mit  andern  Worten:  er  eiicennt  nicht  blos  das  Allge- 
meine, sondern  auch  das  Einzelne.  Von  Gott  gehen  ja  die  Dinge  nicht 
blos  nach  ihr^  allgemeinen  Natur,  sondern  auch  nach  ihrer  Indivi- 
dualität in  das  reale  Sein  aus;  folglich  müssen  sie  auch  nach  dieser 
beiderseitigen  Beziehung  von  ihm  in  das  ideale  Sein  ausgehen,  d.  h. 
die  Erkenntnissformen  im  Verstände  des  Engels  müssen  von  der  Art 
sein,  dass  durch  sie  sowohl  das  Allgemeine,  als  auch  das  Einzelne  er- 
kttmt  wird*).  Das  Zukünftige  aber  erkennt  der  Engel  nicht,  wie  es 
in  sich  ist,  sowie  er  in  dieser  Weise  auch  die  innem  Gedanken  und 
Willensbestimmungen  der  übrigen  vernünftig-freien  Wesen  nicht  er- 
kennt: diese  Erkenntniss  ist  ausschliesslich  Gott  vorbehalte  ^).  Nur 
durch  Offenbarung  kann  dem  Engel  solche  Erkenntniss  zu  Theil  wer- 
den.   Und  das  Gleiche  gilt  auch  von  den  Mysterien  der  Gnade*). 

Das  aber  ist  aus  dem  Bisherigen  klar,  dass  der  Engel,  was  die 
Art  und  Weise  seines  Erkennens  betrifft,  keines  discursiven  Denkens 
bedarf,  um  die  ihm  eigenthtimliche  Erkenntniss  zu  besitzen,  sowie  er 
auch  nicht  erkennt  durch  das  Medium  der  Verbindung  und  Trennung 
der  Begriffe  (per  compositionem  et  divisionem).  Denn  in  den  ihm  an- 
erschaffenen Gedankebildem  oder  Ideen  erkent  der  Engel  unmittel- 
bar die  volle  Quiddität  der  Dinge  mit  allen  ihren  Attributen ,  Kräften 
und  Beziehungen,  mit  Allem,  was  darin*  ist  und  sein  kann,  imd  bedarf 


1)  C,  g.  1.  2.  c.  96.  S.  Th.  1.  qu  64.  art  4.  —  2)  De  yerit.  qu.  8.  art  7.  — 
3)  S.  Th.  1.  qu.  66.  art  2.  C.  g«  1.  2.  c.  98.  —  4)  S.  Th.  1.  qu.  67.  art.  1  et  2. 
C.  g.  1.  2.  c  99.  c.  100.  De  verit.  ^u.  8.  art.  11.  Quodl.  7.  art.  3.  In  L  sent  2. 
ditt.  8.  qu.  2.  art.  8.  —  6)  S.  Th.  1.  qu.  57.  art,  8  et  4.  De  verit.  qu.  8  art.  12 
et  18.  —  6)  S.  Th.  1.  qu.  67.  art.  6. 
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deshalb  des  Behelfes  der  Trennung  und  Verknüpfung  der  Begriffe,  so- 
wie der  Schlnssfolgerung  nicht,  um  seine  Erkenntniss  m  verTollstin- 
digen.  Sein  Erkennen  ist  also  ein  rein  intellectuelles ,  und  er  wird 
daher  auch,  im  Gegensatz  zur  Seele,  widlectudles  Wesen  genannt*). 

Endlich  erstreckt  sich  die  Erkenntniss  des  Engels  auch  auf  €k>tt. 
Aber  diese  Erkenntniss  ist  keine  unmittelbare,  sondern  sie  ist  dem 
Engel  vermittelt  durch  sein  eigenes  Wesen.  Unmittelbar  durch  seine 
Wesenheit  kann  kein  Geschöpf  vermöge  seiner  blos  natürliche  Er^ 
kenntiiisskräfte  Gott  schauen;  auch  nicht  der  Engel.  Aber  weil  in 
seiner  Natur  das  Bild  Gottes  niedergelegt  ist,  so  kann  er  von  diesem 
zur  Erkenntniss  Gottes  aufsteigen.  Weil  er  nämlich  sein  eignes  We- 
sen, wie  es  ist,  durchschaut,  so  erkennt  er,  wie  die  übrigen  Eige- 
scbaften,  so  auch  die  Endlichkeit  und  Abhängigkeit  semes  Seins.  Er 
kann  aber  diese  nicht  erkennen,  ohne  zugleich  das  Dasein  dessen,  Von 
wdchem  er  in  seinem  Sein  abhangig  ist  d.  i.  Gott  den  Schöpfer  zu  erkeiH 
oen.  So  gelaugt  er  zur  Erkenntniss  des  Daseins  Gottes,  und  in  wd- 
terer  Betrachtung  seines  eigenen  Wesens  erkennt  er  dann  auch  die 
weStem  Bestimmtheiten  des  göttlichen  Seins'). 

Der  Eni^el  ist  aber  nicht  blos  erkennend,  sondern  anch  wollend. 
Denn  da  er  vermöge  seines  intellectuellen  Erkennens  den  Begriff  des 
Onten  im  Allgemeinen  besitzt,  so  entspricht  dieser  Erkenntniss  in  ihm 
die  Incliiiation  zu  diesem  Guten :  und  diese  Inclination  ist  eben  der 
Wflle^).  Dieser  Wiile  ist  im  Engel  verschieden  von  dem  Intellect; 
denn  die  Erkenntniss  vollzieht  sich  ja  darin,  dass  das  Erkannte  in  die 
Erkenntniss  aufgenommen  wird;  das  Wollen  dagegen  ist  ein  Streben 
nach  einem  ausser  dem  Wollen  liegenden  Gegenstande.  Folglich  sind 
beide,  Erkenntniss  und  Wille,  ihrem  Begriffe  nach  verschieden.  Nur 
in  Gott  fallen  beide  realiter  zusammen,  weil  Gott  in  sich  Selbst  die 
Fülle  der  Wahrheit  und  zugleich  die  Fülle  des  Guten  ist,  und  deshalb 
Erkenntniss  und  Wille  in  ihm  nichts  anders  sein  können  als  seine  We- 
senheit *).  Der  Wille  des  Engels  ist  femer  frei,  weil  die  Freiheit  des 
Willens  überhaupt  eine  nothwendige  Folge  der  intellectuellen  Erkenntr 
niss  ist.  und  daher,  wo  die  letztere  ist,  auch  die  erstere  nicht  fehlen 
kann  *).    Doch  Jrascibilität  und  Goncupiscibilit&t  eignen  dem  Willen 


1)  S.  Tb.  1.  qu.  58.  art  3  et  4.  De  verit.  qu.  8.  art  15. 

2;  S.  Th.  1.  qu.  56.  art.  8.  Qida  enhn  imago  Dei  est  in  ipsa  natura  Angeli 
iniiressa,  per  snam  esBentiam  Angelos  Denm  cognosdt,  in  quaalom  est  sinrfHtnd» 
Dei.  Non  tarnen  ipsaxn  cssentiam  Dei  videt,  quia  noUa  timilitado  creata  est  suffi* 
ciens  ad  repraesentandam  divinam  essentiaiD.  C.  g.  1.  S.  c.  49.  De  verit  qo.  8.  art  8. 

3)  8.  TIl  1.  qo.  59.  art  1.  —  4)  8.  Tb.  l.  qu.  59.  art  2. 

6)  8.  Th.  I.  qu.  59.  art  3.  Soliim  id,  qaod  habet  mteUecium,  potest  «fer« 
adido  libero,  in  quaotum  cognosdt  aniversalem  rationem  boni,  ex  qua  potest  Jn- 
Ücare  luw  ^1  iüad  esse  b<mum.  Unde  ubiconqne  est  inteHectns,  est  Hberam.«^ 
iHriiim.  .',•- 
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des  Engels  nkkt ,  weil  diese  blos  auf  das  seoaitive  B^^rangsvermö- 
gen  bescbr&okt  sind').  Aber  eben  weil  dem  Engel  sowohl  das  Wil- 
tonsvennögen  an  sich,  als  auch  das  Liberum  arbitrium  eignet,  darum 
ist  in  ihm  auch  ein  doppeltes  Streben,  eine  doppelte  Liebe  zu  unter- 
scheiden, die  natürliche  und  die  elective.  In  natürlicher,  noth wendi- 
ger Liebe  begehrt  er  den  Zweck ,  d.  i.  die  Glückseligkeit;  in  freier 
electiver  Liebe  dagegen  begehrt  er  die  Mittel  zu  diesem  Zwecke.  Die 
natürliche  Liebe,  das  natürliche  Streben  ist  somit  im  Engel  der  Gnmd 
des  freien  oder  electiven  Begehrens**).  Die  freie,  elective  Liehe  des 
£ngelB  hat  eine  dreifache  Beziehung.  Sie  ist  Liebe  seiner  selbst,  Liebe 
zu  andern  vernünftigen  Wesen  und  Liebe  zu  Gatt.  Gott  seinen 
Scbdpfer  und  Erhalter  kann  und  soll  der  Eqgel  über  Alles  lieben^). 
Das  also  ist  die  Lehre  des  heil.  Thomas  von  der  Natur  und  den 
natürlichen  Kräften  der  Engel.  Hiemit  verbindet  sich  dann  das  Ueber- 
natürliche.  Dieses  kömien  wir  hier  nur  kurz  berühren.  Die  Engel 
wurden  geschaffen  in  der  Gnade;  sie  wurden  im  Augenblicke  ihrer 
Schöpfung  sogleich  in  einen  übernatürlichen  Zustand  erhoben*).  Aber 
wenn  auch  die  natürliche,  so  besassen  sie  doch  die  übematflr- 
Uoha  Seligkeit  noch  nicht  sogleich  bei  ihrer  Schöpfung  0;  sie  mussten 
sicdi  letztere  erst  verdienen  durch  den  Act  der  Liebe  und  der  Unter* 
werfung  unter  Gott^).  Die  Einen  nun  haben  diesen  Act  vollzogen, 
die  andern  haben  ihn  verweigert.  In  Folge  dessen  wurden  die  Einen 
in  den  Stand  der  Seligkeit  versetzt,  in  welchem  sie  Gottes  We* 
sen  in  sieh  selbst  schauen;  die  andern  dagegen  wurden  in  den  Stand 
der  Verdammung  Verstössen.  Durch  die  Erhebung  in  den  Stand  der 
Seligkeit  haben  denn  nun  auch  die  guten  Engel  eine  weit  höhere  Er- 
kenntnis» erlangt,  als  jene  ist,  deren  sie  durch  ihre  blos  natürlichen 
Kräfte  fähig  sind.  Sie  erkennen  nun  nicht  blos  Gott  selbst  unmittel- 
bar, sondern  sie  schauen  auch  die  übrigen  Dinge,  so  weit  sie  wirklich 
sind,  unmittelbar  in  dem  göttlichen  Worte,  so  fem  dieses  die  Ideen 
oder  die  höchsten  Gründe  der  Dinge  in  sich  schliesst^).  Ebenso  ver- 
halt es  sich  mit  dem  Acte  des  Willens,  —  der  Liebe.  Diese  ist  nicht 
mehr  die  natürliche ,  sondern  die  übernatürliche  Liebe  des  Be:iit^es. 
Es  geht  zwar  das  natürliche  Erkennen  und  Wollen  in  diesem  Stande 
der  Seligkeit  dem  Engel  nicht  verloren;  aber  es  hat  sich  über  dem- 
selben noch  ein  weit  höheres  Erkennen  und  Wollen  aufgesetzt,  welches 
in  Engel  eine  weit  grössere  Vollkommenheit  bedingt,  als  di^enige  ist, 
weldie  in  seinem  natürlichen  Erkennen  und  Wollen  liegt  ^).    Ein  Ver- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  59.  art  4.  ^  2)  S.  Tfa.  1.  qu.  60.  art  1  et  2.  —  8)  S.  Th. 
t.  ipL  60.  «*t  8^5.  —  4)  S.  Th.  1.  qu.  62.  art  3.  In  1.  sent  2.  diat.  4.  fo.  1. 
avt  8.  -«^  6)  S.  Th.  1.  ^n.  62.  «rt  1.  -*6)  8.  Th.  1.  qu.  {i2.  art  4.  In  L  B«it  3- 
diu.  4.  fa.  1.  art  1.  ()Bodl.  9.  art  8.— 7)  &  Th.  1.  qn.  58.  art  l.  De  vtiil.  qa.8. 
art  4.  —  8)  S.  TL  1.  qu.  62.  art  7. 
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Inst  dieser  VoOkoiniDenheit  und  Seligkeit  ist  von  nim  an  bei  deni 
Engel  ebenso  wenig  möglich,  wie  ein  noch  weiteres  FortschreiteB  ia 
derselben  *). 

Nachdem  wir  non  die  rein  geistigen  Wesen  betnchtet  haben,  fährt 
nns  der  Gang  unserer  Darstellnng  herab  zu  den  gdstig-leiblichfln 
Wesen,  zu  den  Menschen.  Wir  müssen  die  Darstdlung  der  anthropo- 
logischen Lehre  des  heil.  Thomas  in  Angriff  nehmen. 

§.  165. 

Die  erste  Frage,  welche  uns  hier  begegnet,  ist  diese:  Was  \-cr- 
steht  der  heilige  Lehrer  unter  „Seele''  im  Allgemeinen.  Die  Antwort 
auf  diese  Frage  gibt  er  uns  selbst  klar  und  bestimmt  „Seele,**  sagt 
er,  .Jst  das  primitive  Lebensprincip  in  allen  lebenden  Wesen 'd(T 
snblunarischen  Welt').''  Um  diesen  Begriff  näher  zu  erläutern,  mtlssen 
wir  untersuchen,  was  Leben  sei.  Leben  ist  Selbstbewegung  oder  Tbl- 
tigkeit  aus  einem  innem  Principe).  Beide  Momente  gehören  wesentlich 
zusammen  zum  Begriffe  des  Lebens:  wo  keine  Thätigkeit,  dort  keilt 
Leben,  und  wo  eine  Thätigkeit,  aber  nicht  aus  eigener,  innerlichef 
bewegender  Kraft,  dort  zwar  ein  Analogon  des  Lebens,  ein  Btechv 
nismus,  aber  kein  Leben ;  erst  da,  wo  die  Bewegung  aus  einem  hnma- 
nenten  Princip  hervorbricht,  erscheint  das  Leben  t  erst  dann,  wenn  ein 
We-sen  sich  bethätigt  aus  sich  selbst,  sagen  wir,  dass  es  lebe^).  Dfe 
Immanenz  des  Wirkens  ist  also  ein  wesentliches  Moment  im  Begriffe 
des  Lebens^).  Die  Seele  ist  also  das  Princip  dieses  Lebens;  aber 
nicht  alles  Leben  ist  durch  die  Seele  priucipiirt ;  denn  auch  die  Engel 
leben,  ohne  dass  man  sagen  könnte,  sie  haben  eine  Seele.  Daher  die 
weitere  Bestimmung:  die  Seele  ist  das  innere  Lebensprincip  eines 
physisch-körperlichen  Wesens,  eines  solchen  physisch-körperlichen  We- 
sens, wie  es  sich  in  der  sublunarischen  Region  findet,  —  eorum,  quac 
apud  nos  vivunt,  —  also  eines  organischen  Wesens.  Nur  das  heisst 
folglich  Seele,  was  immanenter  Grund  des  Lebens,  d.  h.  der  von  innen 
herausgehenden  Thätigkeit  eines  Andern,  und  zwar  eines  physisch  Or- 


1)  S.  Th.  1.  qa.  62.  art.  8  et  9.   In  1   sent  2.  diel.  7.  qu.  1.  Art.  L 

2)  S.  Th.  1.  qu.  75.  art  1  in  c  Anima  dicitur  prinumi  principiam  vitae  M 
hia,  qoae  apud  noa  Tivunt  Opusc.  43.  c.  1.  Aoima  est  priraum  priDdpfnm  vitae  in 
iataa  rebus  inferioribtts. 

8)  In  1.  seat  3.  dist.  85.  qu.  1.  art  l,c  Nomen  vitae  ax  hoc  sumtai  videla% 
quod  aliquid  a  se  ipso  potest  moveri.   De  verit  qu.  4.  art  8.   lUud  enim  profrie 
▼irere  didmus,  quod  in  se  ipso  habet  prindpium  motu«  Tel  operationia  cnyuicw 
qua.   De  patent,  qu.  10,  1.  Quidquid  invenimus  per  se  et  in  se  oparari  qaoeaaqiie 
modo,  didmus  vivere. 

4)  8.  Tb.  1.  qu.  18.  art.  1. 

5)  De  anima  2,  lect  fi.  Hoc  enim  videtur  ease  nventiam  psupriui,  fiM 
operontiar  tanqoam  in  adpiia  mota.. 
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gallischen,  Lebensf&higen  ist.  Aber  in  jedem  lebenaiS«  Organismus 
sind  mänrere  Glieder  als  Lebensprineipe  th&Ug:  so  ist  im  thieriscben 
das  Auge  Princip  des  Sehens,  das  Herz  die  Ursache  des  Blutomlaa- 
fss ;  und  doch  n^uien  wir  Auge  und  Herz  nicht  Seele.  Warum  ?  Weil 
an  uieht  thätig  sind  aus  sich,  sondern  durch  ein  Anderes  —  und  die- 
ses Andere  ist  die  Seele :  daher  der  Beisatz  im  Begriffe :  die  Seele  ist 
das  „primäre'S  nicht  irgend  welches  Lebensprincip  ^). 

Ist  nun  aber  die  Seele  das  primäre  Lebensprincip  eines  physisch- 
organischen  Körpers,  so  folgt  daraus  von  selbst,  dass  sie  als  der  erste 
Act  (actus  primus),  als  die  erste  Actualität  eines  solchen  Körpers  be- 
traclüet  werden  müsse.  Denn  damit  ein  Körper  lebe,  ist  erforderlich, 
das  er  ein  solcher  physisch-organischer,  lebensfähiger  Körper  sei ;  an- 
dere Körper  besitzen  eben  kein  Leben.  Aber  dass  er  actu  ein  solcher 
Körper  sei,  dazu  ist  wiederum  erforderlich  ein  Princip,  durch  welches  er 
jenes  ist  Und  dieses  Princip  heisst  der  Actus,  die  Actualität  dessel- 
ben. Ist  also  die  Seele  das  primäre  Lebensprincip  eines  solchen  Kör- 
pers, so  ist  sie  dieses  nur  dadurch,  dass  sie  der  Actus  dieses  Kör- 
pers, und  zwar  der  Actus  primus  desselben  ist,  im  Gegensatze  nämlich 
zum  Actus  secundus,  welcher  die  Thätigkeit  selbst  ist,  die  jener  lebende 
Köiper  entfaltet'').  ' 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  ist  aber  das  Leben,  welches  wir 
in.  den  physisch-organischen  Wesen  dieser  Welt  vorfinden,  von  ver- 
aclluedeper  Art.  Es  gibt  drei  Aufstufungen  des  Lebens  in  diesen 
Dingen.  Je  vollkommener  nämlich  die  Bethätigung  eines  Wesens  aus 
sich  Selbst,  desto  vollkommener  das  Leben.  Die  von  innen  heraus- 
gehende Selbstthätigkeit  ist  aber  um  so  grösser,  je  geringer  die  Be- 
stimmung von  Aussen  ist  in  Hinsicht  auf  die  drei  Factoren,  welche 
zu  jeder  Bewegung  concurriren :  —  den  Zweck ,  dessentwegen  Etwas 
geschieht,  die  Form,  welche  die  Bewegung  zunächst  beursacht,   und 


1)  Oposc.  48.  c.  1.  Pro  tanto  autem  dico  primum  principium  vitae,  quia 
licet  aliqood  corpus  possit  esse  principium  vitalis  operationis ,  ut  oculus  visioniB 
et  cor  vitalis  operationis,  non  tarnen  est  primum,  quia  hoc  non  convenit  eis  in 
qnantum  sunt  corpora,  sed  in  quantum  sunt  talia  corpora,  scilicct  viva,  quod  ha* 
hent  per  aniaiam.  Vgl  die  oben  schon  citirte  Abhandlung:  (^eist  und  Natur  im 
Mensdien  nach  der  Lehre  des  heil.  Thomas  von  Prof.  Morgott,  S.  8  ff. 

2)  8.  Th.  1.  qu.  76.  art  1.  Quamvis  aliquod  corpus  possit  esse  qaoddam 
prindpinm  vitae,  sicut  cor  est  principium  vitae  in  animali,  tarnen  non  potest  esse 
piimm  prindpium  vitae  aliquod  corpus.  Manifestum  est  enim,  quod  esse  princi- 
pttm  vitae,  vel  vivens,  non  convenit  corpori  ex  hoc,  quod  est  corpus:  alioquin 
osae  eerpoB  esset  lirens  ant  principium  vitae.  Convenit  igitur  alicui  corpori,  quod 
•it  vivens,  vd  ettam  principium  vitae  per  hoc,  quod  est  tale  corpus.  Quod  autem 
est  actu  tale,  habet  hoc  ab  aliquo  principio,  quod  didtur  actus  ^us..  Anirna  igi* 
tur,  quae  est  primum  prindpium  vitae,  est  corporis  actus,  iion  corpus,  sicut  calor, 
fd.  est  piMipiam  caleAu^onis,  non  est  corpus,  sed  quidom  corporis  actus.  Cf.  1. 
qn.  76.  art  4,  ad  1.  —  qu.  76.  art.  8,  ad  2.  De  anima  qn.  nn.  art  10,  ad  1. 
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die  AasfQhnniil  der  Bewegmig.  Das  geringste  Mass  selbstägener 
Jhätigkeit,  somit  die  tiefste  Stofe  des  Lebens,  wird  also  da  gegeben 
sein,  wo  lediglich  die  Ausführung  derselben  vom  Wesen  selbst  ausgeht, 
die  beiden  andern  Factoren  aber.  Form  und  Zweck,  in  der  Natur  des 
Wesens  selbst  gelegen  sind.  Solcher  Art  ist  die  Bewegung  in  den 
Pflan^enorganismen  —  vegetative  Thätigkeit:  Wachsen  und  Aufnehmea 
von  Nahrungsstofl* .  lediglich  gemäss  der  ihrer  Natur  einwohnenden 
Gesetzmässigkeit.  Höher  steigert  sich  die  Selbstbewegung  und  die 
Intensität  der  Lebensäusserung  auf  der  Stufe  der  Thierheit,  weil  die 
Thiere  nicht  blos  sich  selbst  bewegen  in  Hinsicht  auf  die  Ausführung 
der  Bewegung,  sondern  auch  die  Formen  oder  Bilder,  durch  welche  sie 
zur  Bewegung  bestimmt  werden,  in  der  sinnlichen  Empfindung  aus  der 
Aussenwelt  aufnehmen,  und  so  mit  der  Selbstthätigkeit  in  ihnen  auch 
noch  die  Spontaneität  sich  verbindet  Die  höchste  Stufe  des  Lebens 
aber  erreicht  ein  Wesen,  wenn  auch  noch  der  dritte  Factor,  die  Wahl 
des  Zweckes,  der  selbsteigenen  Bestimmung  anheimgegeben  ist  Freie 
Wahl  des  Zweckes  setzt  jedoch  Erkenntniss,  also  Verstand  und  Ver- 
nunft voraus;  daher  die  höchste  Lebensthätigkeit  die  der  vernunftbe- 
gabten Wesen,*). 

1)  S.  Th.  1.  qu.  18.  art.  3.  Com  vivere  dicantor  aliqua,  secundom  quod  ope- 
rantnr  ex  seipsis,  et  non  quasi  ab  alüs  mota,  qoanto  perfectius  contigit  hoc  aüeoii 
tanto  perfectius  invenitur  in  eo  vita.  In  moventibQS  autem  et  motis  tria  per  ordi- 
nem  inveniuntur.  Nam  primo  finis  movet  agentem,  agnu  Tero  prindpale  est»  quod 
per  suam  formam  agit ;  et  hoc  interdom  agit  per  aliquod  instramentam,  quod  non 
agit  ex  yirtate  saae  formae,  sed  ex  virtnte  principalis  agentis,  coi  instmmento 
contingit  sola  executio  actionis.  InTeniantur  igitur  quaedam,  qnae  movent  seipsa, 
non  habito  respectu  ad  formam  vel  finem,  quae  inest  eis  a  natura,  sed  solnni 
qnantum  ad  executionem  motus;  sed  forma,  per  quam  agont,  determinatur  eis  a 
natura :  et  hcgusmodi  sunt  plantae,  quae  secundum  formam  inditam  eis  a  natura, 
movent  seipsas  secundum  augmentum  et  decrementum.  Quaedam  yero  uherios 
movent  seipsa,  non  soium  habito  respectu  ad  executionem  motos,  sed  etiam  qoan- 
tum  ad  formam ,  quae  est  prindpium  motus ,  quam  per  se  acquirunt.  Et  hi\jna- 
modi  sunt  animalia,  quoruro  motus  prindpium  est  forma  non  a  natura  indita,  sed 
per  sensum  accepta.  ünde  quanto  perfectiorcm  sensum  habent,  tanto  perfectius 
movent  seipsa:  nam  ea,  quae  non  habent  nisi  sensum  tactus,  movent  solum seipsa 
motu  dilationis  et  constrictionis,  ut  ostrea  parum  excedentia  motum  plantae.  Qoae 
vero  habent  virtntem  sensitivam  perfectam,  non  solum  ad  cognoscendom  coqjnncta 
ettangentia,  sed  etiam  ad  cognoscendum  distantia  movent  seipsa  in  remotummotu 
processivo.  Sed  quamvis  htgusmodi  animalia  formam ,  quae  est  prindpium  motus, 
per  sensum  acdpiant,  non  tamen  per  sdpsa  praestituunt  sibi  finem  suae  opera- 
tionis  vel  sui  motus,  sed  est  inditus  eis  a  natura,  ci^ü^s  instinctu  ad  ahquid  agen- 
dnm  moventur  per  formam  sensu  apprehensam.  Unde  supra  talia  animalia  sunt 
illa,  quae  movent  seipsa  etiam  habito  respectu  ad  finem,  quem  sibi  praestituunt 
Quod  quidem  non  fit  nisi  per  rationem  et  inteUectnm,  cujus  est  cognoscere  pro- 
portionem  finis  et  ejus  quod  est  ad  finem,  et  unum  ordinäre  in  alterum.  Unde  per- 
fectior  modus  vivendi  est  eorum,  qui  habent  intellectum;  haec  enim  perfectius 
movent  seipsa. 

StScki,  Ottchioht«  dtr  Phflofopld«.   XL  3g 


Gtehen  wir  nun  zurück  auf  den  allgemeinen  Begriff  der  Seele ,  so 
ergibt  sich  uns  aus  dieser  Unterscheidung  dreier  von  einander  wesent* 
lieh  verschiedener  Lebensstufen  auch  eine  dreifache  Art  von  Seelen. 
Wir  mdaaeit  nämlich  unterscheiden  zwischen  vegetativer  (Pflanzen*)« 
sensitiver  (Thier-)  und  intellectiver  (Menschen-)  Seele.  Diese  drei  Ar- 
ten von  Seelen  sind  von  einander  ebenso  wesentlich  verschieden,,  wie 
die  Lebensstufen ,  denen  sie  als  Princip  zu  Grunde  liegen.  Was  die 
drei  Arten  unter  Einem  Begriff  verbindet,  ist  das  gemeinschaftliche 
Merkmal :  immanentes  Lebensprincip  eines  Organischen ;  was  sie  schei- 
det, ist  die  specifische  Art  dieser  Lebensthätigkeit 

Dieses  vorausgesetzt  kann  nun  weiter  das  Wesen  der  Seele  be- 
stimmt werden.  Vor  Allem  ergibt  sich  aus  dem  Bisherigen  in  der 
erwähnten  Hinsicht  dieses:  Keine  der  drei  Arteu  der  Seelen,  ^e  sie 
soeben  auigeffihrt  worden  sind,  ist,  formell  genommen,  identisch  mit 
dem  köiyerlichen  Organismus,  dessen  Lebensprincipe  sie  sind;  keine 
ist  mat^iell  ihrem  Begriffe  nach.  Suchen  wir  dieses  näher  au  be* 
grflildcn. 

§.  166. 

Die  Seele  ist  nicht  Körper.  Denn  ein  körperliches  Organ  kann 
aswttr  intermediäres  Lebensprincip  sein,  wie  etwa  das  Her&  der  Veiv 
mittler  des  animalischeB  Lebens,  nnd  das  Auge  das  Princip  de«  Sehens 
iet ;  aber  käut  Körper  als  sokber  ist  ursprQDgNcher  und  letzter  Le- 
bensgmnd;  denn  sonst  wäre  jeder  Körper  lebendig,  nicht  blos  die 
beseelten')-  Die  Seele  ist  nicht  der  Körper,  sondern  der  Act,  die 
Iform  des  Körpers ,  und  als  solche  kann  sie  nicht  selbst  körperlich 
sein ;  denn  kein  Körper  ist  Act  oder  Form  ^).  Femer  ist  jeder  Kör- 
per als  solcher  theilbajr ,  und  wa&  theilbar  ist ,  das  setzt  ein  Prindp 
vtraos,  dfircli  welches  die  Theile  zu  einer  Einheit  verbunden  sind. 
Wäre  also  die  Seele  ein  Körper,  dann  mttsste  auch  sie  em  solches 
Princip  voraussetzen,  und  wäre  dieses  wiederum  körperlich,  dann 
wflrde  sich  die  gleiche  Forderung  ergeben,  und  so  fort,  bis  man  end- 
lich zu  einem  Princip  kommt,  welches  nicht  mehr  körperlich  ist.  Und 
das  ist  dann  eben  die  Seele  ^>  Endlich  können  zwei  Körper  ukkt  zu 
gleicher  Zeit  in  demselben  Raune  eniatiren;  nun  aber  ist  die  Seele 


1)  S.  Th.  1.  qu.  75.  art  1. 

2)  C.  g.  1.  2.  c  65.  Viyentia  emm,  qiuuD  sint  quaedem  res  natuales,  wuU 
compoBita  ex  materia  et  forma.  ComponuAtur  aujtem  ex  corpore  et  aniiaa,  quM» 
fadt  viventia  acta.  Igitur  oportet  alienua  istorum  esse  formam,  alterum  materiaio. 
Corpus  antem  non  potest  esse  forma,  qpi&  corpus  non  est  iu  altero,  siciit  in  ma- 
teria et  Bubjecto.  Anima  igitur  erit  forma;  ergo  non  est  corpus,  quum  nuliom  cor- 
pus Bit  forma. 

S)  Ib.  1.  c. 


im  ganzen  Umfiuige  des  tobenden  Körpers :  folgliek  nidit  aeÜMit 
körperlich  *). 

Die  Seele  ist  aber  auch  nicht  das  blosse  Resoltat  der  Mischung 
der  körperlichen  Etemente  in  dem  lebenden  KUiper,  sei  es  nmi,  dtss 
man  dieses  Resultat  als  Harmonie  oder  als  Gomplexion  des  Organismwi 
bezeidinet.  Es  kann  solches  nicht  eimnal  von  dem  niedersten  Prm* 
cipe  Titaler  Function,  von  der  vegetativen  Seele  behauptet  werden, 
viel  weniger  von  der  ganz  und  gar  immateriellen  Tbltigkeit  des  Er- 
keimens.  Selbst  der  Process  der  Ernährung  überschreitet  die  Wir* 
kungsfähigkett  der  Elementarkräfte,  und  bedient  sich  ihrer  nur  als 
Mittel:  wie  sollten  die  viel  höhern  Functionen  der  sensitiven  und  ks* 
tellectiven  Seele  Wirkungen  des  Stoffes  sdn^)?  Jede  Erkenntnisskraft 
ist  als  solche  etwas  Immaterielles:  schon  die  rein  sinnliche,  weil  ja 
schon  in  dieser  die  Formen  der  materiellen  Dinge  ohne  kbiene  aal* 
genommen  werden;  um  so  mehr  also  die  intellective  Erkenntnisskraft» 
welche  auf  die  rein  intelligibeln  Formen  geht  Daher  kann  die  Er» 
kenntnisskraft ,  sei  sie  nun  sensitive  oder  intelteeti^,  uamSi^h  daa 
Resultat  der  blossen  Harmonie  oder  Complexioo  des  Leibes  sem*). 
übd  wenn  man  das  Wesen  der  Gomplexion  und  Harmonie  m'Si  Auge 
fasst,  so  sieht  man,  dass  selbe  eines  Mehr  und  Minder  fUrig  ist  Das 
kann  man  aber  doch  offenbar  von  der  Seele  nkbt  sag^  deM  es  wtoe 
absurd,  zu  behaupten,  dass  ein  Wesen  mehr  oder  weniger  Seete  bar 
b«i  kömie*). 

So  ist  also  die  Seele  im  Allgemeinen  von  dem  Leibe  wesenffich 
verschieden ;  sie  ist  auch  nicht  ein  Resultat  des  letztem ;  sie  ist  ihrem 
Begriffe  nach  unkörperlich.  Wenn  aber  dieses  von  allen  Seelen  gilt, 
so  sind  doch  nkht  alto  Seelen  subsiateitie  Wesen,  iuMUtterielle  Sub*' 
stanzen,  die  ein  eigenes  Sein  ohne  den  Körper  haben.  Dieees  PräriH 
gativ  eignet  blos  der  intelteeliven,  ^r  MenseheihSeete.  Die  vegetative 


1>  Ib.  1.  c. 

2)  Dt  anima ,  qnaest  uih  art.  1,  c.  CL  g.  l  2.  &  SfiL  Si  prineq^a  aUa^ 
op^raüoQis  ab  aliquibus  causig  piocecUt>  oportet  operationem  illam  aon  eoLctdera 
causas  iUas,  quiim  causa  secunda  agat  virtute  primae.  Operatio  autem  aniiQae 
notritivae  etiam  excedit  virtutem  quaJitatum  elementarium  ^  probat  enim  Aristo- 
teles (de  anima  2,  tezt  comm.  41),  qaod  ignis  non  est  cansa  augiueiitl,  sed  con- 
cansa  aliqno  modo,  prineipalis  antem  causa  est*  antea,  ad  quam  eoraparalur  calef 
sicut  instrumentum  ad  artificem.  Non  igitur  potest  anima  regetabilis  prodad  ex 
coBimixlk>Be  elementorum;  multo  igitur  adnia  sensut  el  intelleclus  paasibib's.  Cf. 
c.  63.    De  pol  qo.  8.  art  11^  c. 

8)  De  aaia*,  quaest.  uiiic.  art.  1 ,  c.  C.  g;  L  2.  c.  §2.  .Omaia  virtii»  oogBiS- 
cittva»  in  qnantum  hfi^smodi,  est  imMatarialis ;  uada  et  de  nemm,  qwi  wt  ioinat 
in  erdine  virtntiMD  cognoscitivarum  dicit  Aniiotdica  (da  anima  9,  hmt  cenm.  131)» 
quod  est  susGcptivus  sensibiliu»  spederwn  eine  auiterinu  In^osaibflii  est  igHinr,  a 
cMimixtaone  elementorvm  cansari  fiKgüM  vittnla»  cofMiaitiTaBk 

4)  C.  g.  k  2.  e.  ^ 
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und  sensitive  Seele ,  sobald  sie,  isolirt  von  der  intellectiven  Seele,  als 
eigene  Lebensprincipien  wirken,  wie  in  den  Pflanzen-  und  Thierorga- 
nismen,  sind  zwar  formell  und  begrifflich  vom  Körper  verschieden, 
weil  sie  eben  dessen  Form  oder  Act  sind;  aber  in  ihren  Functions, 
und  folglich  auch  in  ihrer  realen  Existenz,  sowie  nicht  minder  in  ihrem 
Werden  durchaus  an  die  körperliche  Materie  gebunden;  denn  was 
nicht  für  sich  vrirken  kann,  kann  auch  nicht  für  sich  sein.  Sie  sind 
somit  zwar  immateriel,  aber  nicht  subsistent ').  Hingegen  die  ver- 
nttnftige  Seele  ist  nicht  blos  formell  vom  Körper  verschieden,  sondern 
sie  ist  auch  eine  für  sich  seiende  Substanz:  sie  ist  immateriel  und 
'subsistent  zugleich. 

Der  Beweis  dieses  Satzes  ergibt  sich  aus  der  Analyse  des  Be- 
griffes der  vernünftigen  Seele  als  des  denkenden  Princips  im  Menschen. 
Während  nämlich  die  Operationen  der  vegetativen  und  sensitiven  Seele 
der  Art  an  den  Körper  als  an  ihr  stoffliches  Substrat  gebunden  sind, 
dass  sie  nur  in  und  mit  demselben  wirklich  und  wirksam  sein  können : 
eignet  dagegen  der  vernünftigen  Seele  eine  Thätigkeit,  welche  durch 
körperliche  Organe  in  keiner  Weise  bedingt,  an  dieselben  nicht  ge- 
bunden sein  kann.  Diese  Thätigkeit  ist  das  Denken.  Das  Denken  ist 
organlos :  die  vernünftige  Seele  denkt  rein  durch  sich  selbst  Denn 
unser  Verstand  vermag  die  Natur  aller  Körper  ohne  Ausnahme  zu 
erkennen.  Das  wäre  aber  unmöglich,  wenn  das  Denken  ein  körper- 
licher Act  oder  durch  ein  körperliches  Organ  bedingt  wäre.  Denn  in 
diesem  Falle  würde  jenes  körperliche  Erkenntnissprincip  oder  Er- 
kenntnissorgan,  da  es  eine  bestimmte  Natur  haben  müsste.  Alles  nur 
so  aufzufassen  vermögen,  wie  es  diese  seine  bestimmte  Natur  erheischt; 
Alles  würde  ihm  nur  unter  jener  Färbung  erscheinen  können ,  welche 
dieser  seiner  Natur  eigen  ist;  eine  gleichmässige  Erkenntniss  aller 
Körper,  wie  diese  ihrer  eigenen  Natur  nach  sind,  wäre  unmöglich. 
Die  auf  bestimmte  Weise  afficirte  Zunge  gewisser  Kranken  empfindet 
Alles ,  was  sie  berührt,  auch  das  Süsse ,  als  bitter :  —  eine  ähnliche, 
durch  die  natürliche  Disposition  des  Organs  bestimmte  Determination 
der  Erkenntniss  würde  auch  auf  dem  hohem  Gebiete  des  Erkennens 
eintreten,  wenn  das  Denken  in  gleicher  Weise,  wie  das  Empfinden,  an 
ein  körperliches  Organ  gebunden  oder  selbst  ein  körperlicher  Act 
wäre.    Ein  Denken  als  körperlicher  Act  oder  ein  Denken  durch  kör- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  76.  art.  8.  Aristoteles  posuit,  quod  solum  inteUigere  inter 
opera  animae  sine  organo  corporeo  ezercetar.  Sentire  et  consequentes  opera- 
tiones  animae  sensitivae  manifeste  accidunt  com  aliqua  corporis  immutatione,  si- 
cnt  in  Tidendo  immatator  papiUa  per  spedem  coloris ;  et  idem  apparet  in  aUis. 
Et  sie  manifestom  est,  qnod  anima  sensitiva  non  habet  aliquam  operationem  pro- 
priam  per  seipsam,  sed  omnis  operatio  animae  sensitivae  est  conjancti.  Ex  quo 
relinqoitar,  quod  com  animae  bratoram  animalium  per  se  non  operentor,  non  sint 
sübsistentes.    Similiter  enim  tinnmqaodqiie  habet  esse  et  operatioDem. 
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perliche  Organe  widerspricht  somit  der  Natur  der  intellectuellen  Er- 
kenntniss.  So  nothwendig  für  das  richtige  physische  Sehen  die  Papille 
des  Auges  farblos  ist,  so  nothwendig  ist  für  die  höhere  Erkenntniss 
das  Denken  ein  unkörperlicher  und  organloser  Act  ')•  Wenn  Schwäche 
und  Krankheit  des  Körpers  die  intellective  Thätigkeit,  das  Denken« 
zu  schwächen  und  zu  behindern  vermag,  so  rührt  dieses  nicht  davon 
her,  dass  das  Denken  ein  körperlicher,  organischer  Act  ist,  sondere 
der  Grund  hievon  liegt  darin,  dass  die  sensitive  Kraft  die  sinnlichen 
Vorstellungen,  auf  welche  allein  das  Denken  zunächst  sich  beziehen 
kanP)  eben  in  Folge  der  Schwäche  und  Krankheit  der  Organe  nicht 
mehr  gehörig  für  das  Den]^en  vorzubereiten  und  zu  vermitteln  vermag. 
Das  Analoge  gilt  auch  von  der  Ermüdung  des  Leibes  in  Folge  ange- 
strengter geistiger  Thätigkeit  Weil  nämlich  durch  die  sensitive  Thä- 
tigkeit für  das  Denken  der  Stoff  vermittelt  und  vorbereitet  werden 
muss,  so  ist  im  Denken  stets  auch  die  sensitive  Lebensthätigkeit  in 
Mitleidenschaft  gezogen,  und  da  diese  wesentlich  an  die  körperlichen 
Organe  gebunden  ist,  so  tritt  bei  anhaltendem,  angestrengtem  Denken 
naturgemäss  die  leibliche  Ermüdung  und  Abspannung  ein^). 

Steht  es  nun  aber  fest,  dass  das  Denken  ein  unkörperlicher,  or- 
ganloser Act  ist,  dass  also  die  Seele  im  Denken  durch  sich  selbst 
und  durch  sich  allein  wirksam  ist,  so  muss  die  Seele  aach  in  sich 
selbst  bestehen ;  denn  wie  die  Thätigkeit,  so  das  Sein ;  eigene,  selbst- 
ständige Thätigkeit  fordert  ein  eigenes,  selbstständiges  Sein :  —  kurz, 
die  intellective  Seele  ist  ihrem  Begriffe  zufolge ,  wie  immateriel ,  so 
auch  subsistent;  sie  ist  eine  immaterielle  Subsistenz '). 


1)  De  verit  qu.  15.  art.  2.  De  anima,  qu.  an.  art.  14,  c. 

2)  S.  Th.  1.  qiL  75.  art.  3,  ad  2.  Si  vero  in  intelligendo  fatigetor  corpni, 
hoc  est  per  accidens,  in  quantom  inteUectus  indiget  operatione  Tirinm  sensitivarom, 
per  quaB  ei  phantasmata  praeparentur. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  75.  art.  2.  Manifestum  est  enim,  quod  homo  per  intellectnm 
cognoBcere  potest  naturas  omnium  corporum.  Quod  autem  potest  cognoscere  ali- 
qna,  oportet,  ut  nihil  eorum  habeat  in  sna  natura,  quia  iUud,  quod  ineaset  ei  na- 
turaliter,  impediret  cognitionem  aliorum :  sicut  Yidemus,  quod  lingoa  Infinni ,  quae 
infecta  est  cholerico  et  amaro  humore,  non  potest  percipere  aliquid  dnlce,  Md 
onmia  ?identur  ei  amara.  Si  igitur  prindpium  intellectuale  haberet  in  se  natn- 
ram  aliciyus  corporis,  non  posset  omnia  corpora  cognoscere;  omne  autem  corpus 
habet  aliquam  naturam  determinatam.  Impossibile  est  igitur ,  quod  principium  in- 
tellectuale Bit  corpus:  et  similiter  imposaibUe  est,  quod  intelligat  per  Organum 
corporeum,  quia  natura  determinata  illius  organi  corporei  impediret  cognitionem 
omnium  corporum:  sicut  si  aliquis  determinatus  color  sit  non  Bolom  in  pupilla, 
sed  etiam  in  vase  vitreo,  liquor  infhsus  cjusdem  coloris  videtur.  Ipsum  igitur  in- 
tellectuale principium,  quod  didtur  mens  Tel  intellectua»  habet  operadonem  per  se, 
cui  non  communicat  corpus.  Nihil  autem  potest  per  se  operari,  niai  quod  per  m 
anbsistit;  non  enim  est  operari,  nisi  entis  in  actu.  Unde  eo  modo  aliquid  opera- 
tur,  quo  est ;  propter  quod  non  didmoii  quod  calor  cateftwt,  a«d  caliÄut  Bdlii- 


-  Jdas  also  ist  der  eke  Weg ,  auf  w^ekem  der  heil.  Thomaa  die 
SubfriiteBZ  der  Seele,  die  Sobstmus Verschiedenheit  diei*selben  von  dem 
Kdrper  uad  deren  iamiaterialität  begründet.  Er  schlägt  aber  eu 
dem  gleichen  Zwecke  audi  noch  einen  andern  Weg  ein,  indom  er  zur 
Grundlage  seiner  Beweisführung  den  Begriff  der  inteUectiven  Sukstan^ 
im  Allgemeinen  nimmt  Da  setzt  er  al»  selbstverständlich  voraus,  dass 
die  Seele  unter  die  Categorie  der  intellectuellen  Substanzen  geheure, 
weil  sie  eben  vemfinftig  ist,  und  weist  dann  nach,  dass  keine  intel- 
tectuidle  Substanz,  und  folglich  auch  nicht  die  Seele,  körperlicher  Na- 
tur sein  könne.  Wir  woQen  auch  von  dieser  Beweisführung  das 
BauptsächUehste  ausheben. 

§.  167. 

Wäre  die  intellectuelle  Substanz,  sagt  der  heil.  Thomas,  ein  Kör- 
per, so  würde  in  der  sinnlichen  Vorstellung  ein  ausgedehnter  Körper 
nur  nach  dieser  seiner  Ausdehnung  in  derselben  sich  abbilden ,  und 
somit  die  einzelnen  Theile  der  erkennenden  Substanz  nur  wieder  die 
einzelnen  Theile  jenes  Körpers  erfassen  können.  Aber  in  Wirklichkeit 
findet  das  Gegentheil  statt ;  denn  der  Verstand  erkennt  stets  als  Gan- 
zes den  ganzen  Körper  nach  seiner  Ganzheit  sowohl,  als  auch  nach 
seinen  Theilen.  Folglich  kann  die  intellective  Substanz  nicht  körper- 
lich sem^).  Koch  mehr.  Kern  Körper  kann  die  substantielle  Form 
eitles  andern  Kölners  in  sich  aufnehmen,  ohne  die  seinige  zu  vertie- 
ren. Der  Verstand  dagegen  wird  durch  die  Aufoahme  der  körperlichen 
Formen,  durch  welche  er  die  Körper  erkennt,  nicht  corrumpirt,  sou- 
dem  vielmehr  vervollkommnet.  Es  kann  ihm  also  auch  aus  diesem 
Grunde  keine  körperliche  Natur  beigelegt  werden*).  Diess  erweist 
fidch  noch  klarer,  weiin  wir  reflectiren  auf  die  Erkenntniss  des  Allge- 
meinen. Eine  Form  kann  nämlich  nur  als  individuirte  Form  in  einem 
köiperUchen  Substrate  auügenommen  werden.  Wäre  also  der  Verstand 


quitar  IgÜttT,  aaimam  hunaoam,  q«ae  dicäm  intoUect»,  vel  mens ,  ette  älifmid 
wHo&rp^imm  9t  ^ubsistens,  Qsodlib.  10.  qn.  8.  art.  6.  De  MÜma,  qa.  no.  art  1,  c. 
wt  14,  c  VfL  Morton  a.  a.  0.  S.  14  ff. 

1)  C.  g.  L  2.  t.  49.  NoUam  corpus  aiveiiitur  aUquid  contisere  niai  per  eon- 
atiswadOMm  yMmthtiiB ;  onde  et  li  «e  toto  totum  aliquid  continet,  et  parte 
parteB  coBtinet,  miyore  quldem  minorem ,  minore  antem  minorem.  InfccUactui  «h- 
tm  Bon  coviprehenüt  rem  aliqaam  inteUectam  per  aliquam  quaniitatu  eommenau- 
ntioiiefli,  qoom  le  toto  iateUifat  et  comprekewkt  totum  et  partem,  Buyora  in 
qnaptttm»,  ^  ainora.    NuUa  proinde  aabstantia  ntelligenB  est  corpus. 

fi)  Ib.  L  c  Nolhim  coipus  p«test  alterios  corporis  formam  subsAantialem  re- 
c^ere,  nisi  per  oorrupdoMn  tuam  formam  amhtat  Intellectos  autera  aen  cor- 
mmpltar,  sed  magis  pisrfiflitnr  per  hoc,  qnod  recipit  formas  oumam  ooiponim; 
peHkitiir  «ufan  laldligendo,  inteUSgk  autem ,  secuadum  quod  habet  ui  se  fomuis 
JBMfledQnmL   KvUa  lgit«r  auhitaatia  intatteetialis  est  cecpim. 
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körperlich;  dann  wäre  er  gleichfalls  nicht  fllhig,  eine  allgemduelPonn 
als  allgemeine  in  sich  aufenn^men ;  und  da  er  die  Dinge  nur  durch 
die  Aufiiahine  ihrer  ideellen  Formen  erkennen  kann,  so  wäre  in  diesem 
Falle  gar  keine  Erkenntniss  des  Allgemeinen  möglich  ')•  Keine  kör- 
perliche Thätigkeit  kann  femer  sich  reflectiren  auf  sich  seitat  imd 
anf  ihr  eigenes  Princip.  Der  Verstand  rcflectirt  aber  anf  sich  selbst, 
tedem  er  sich  selbst  und  seine  Thfttigkeit  zum  Gegenstände  semes 
Erkennens  ond  Denkens  macht')*  Endlich  ist  die  Art  und  Weise  der 
TliStigkeit  eines  jeden  Dinges  dtrrch  dessen  Form  bestimmt ,  weil  die 
Form  das  Princip  der  Thätigkeit  ist.  Wäre  also  der  Verstand  kör- 
perlicher Natur,  so  konnte  seine  Erkemitniss  nicht  über  das  Körper- 
liche hinausgehen.  Und  doch  erkennen  wir  in  Wirklichkeit  Vieles, 
was  über  alle  Körperlichkeit  hinausliegt  Die  intellectuelle  Substanz 
ist  somit  wesentlich  unkörperlich').  Die  Seele  aber  ist  eine  intellec- 
tuelle Substanz :  folglich  muss  auch  ihr  das  Prädicat  der  UnkÖrper- 
Hchkeit  zugetheilt  werden. 

Ist  sie  aber  unkörperlich ,  dann  kann  sie  auch  nicht  selbst  wie- 
derum aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt,  d.  h.  sie  muss ,  wie 
unkörperlich ,  so  auch  immateriel  sein.  Allerdings  wenn  man  die  Be- 
griffe von  Form  und  Materie  im  weitem  Sinne  nimmt,  womach  man 
unter  Materie  allgemein  die  Potenzialität  und  unter  Form  die  Actua- 
litat  versteht,  dann  kann  man  in  einem  gewissen  Sinne  sagen,  dass 
die  Seele,  wie  jedes  andere  geschaflfene  Wesen,  aus  Materie  und  Form 
bestehe,  weil  eben  in  jedem  geschaffenen  Wesen  nicht  blos  Actualität, 
sondern  auch  Potenzialität  ist*).  Nimmt  man  aber  die  Begriffe  von 
Materie  und  Form  im  eigentlichen  Sinne,  daim  kann  man  in  keinem 
Falle  sagen ,  dass  die  Seele  aus  Materie  und  Form  bestehe ;  denn  ist 
sie  materiel,  dann  ist  sie  auch  körperlich,  weil  die  Begriffe  von  Kör- 
perlichkeit und*  Materialität  Wechsdbegriffe  sind  *).  In  der  That,  wftrfe 


1)  Ib.  ].  c.  Forma  non  recipiiur  in  corpore,  nisi  ut  individuata.  Si  ^tur  in- 
tellectus  esset  corpus,  formae  renim  intelligibiles  non  reciperentur  in  eo  nisi  ut 
individuatae.  Intelligit  autem  intellectus  res  per  formas  earum,  quas  pones  se  ha^ 
bct.  Non  ergo  intellectus  intelligit  universalia,  sed  solum  particularia :  quod  patet 
esse  falsum.  NuUus  igitur  intellectus  est  corpus. 

2)  Ib.  I.  c.  Nullius  corporis  actio  reflectitur  super  agentem.  Intellectus  autem 
supra  seipsum  agendo  reflectit;  intelligit  enim  seipsum,  non  solum  secundum 
partem,  sed  secundum  totum.    Non  est  igitur  corpus. 

S)  Ib.  1.  c.  Nihil  agit ,  nisi  secundum  suam  speciem,  eo  quod  forma  est  j;)rin- 
cipium  agendi  in  unoquoque.  Si  igitur  intellectus  sit  corpus,  actio  ejus  ordinem 
corporum  non  excedet  Non  igitur  intelliget,  nisi  corpora.  Höc  autem  patet  esse 
falsum,  intelligimus  enim  multa,  quae  non  sunt  corpora.  Intellectus  igitur  non  est 
corpus. 

4)  Quodl.  3.  qu.  13.  art.  20.  De  anima,  qu.  unic.  art  6. 

5)  C.  g.  1.  %  c.  50.  Unumquodque  enim  ex  materia  et  forma  compositiuv 
est  corpus. 


-  Jdas  also  ist  der  eke  Weg ,  auf  weldMm  der  heil.  Thomas  die 
Subsisteoz  der  Seele ,  die  Sobstanzverschiedenheit  dei*selben  von  dem 
Kdrper  uad  deren  iaimaterialität  begrltaidet.  Er  schlägt  aber  au 
dem  gleichea  ZwedkB  audi  noch  einen  andern  Weg  ein,  indem  er  zur 
Grundlage  seiner  Beweisführung  den  Begriff  der  inteUectiven  Suhstane 
im  Allgemeinen  nimmt  Da  setzt  er  al»  selbstverständlich  voraus,  dass 
die  Seele  unter  die  Categorie  der  intellectuellen  Substanzen  gehöre, 
weil  sie  eben  vemfinftig  ist,  und  weist  dann  nach,  dass  keine  intel- 
tectuidle  Substanz,  und  folglich  auch  nicht  die  Seele,  körperlicher  2fa- 
tur  sein  könne.  Wir  woQen  auch  von  dieser  Beweisfflhning  das 
Hauptsächlichste  ausheben. 

§.  167. 

Wäre  die  intellectuelle  Substanz,  sagt  der  heil.  Thomas,  ein  Kör- 
per, so  würde  in  der  sinnlichen  Vorstellung  ein  ausgedehnter  Köiper 
nur  nadi  dieser  seiner  Ausdehnung  in  derselben  sich  abbilden,  und 
somit  die  einzelnen  Theile  der  erkennenden  Substanz  nur  wieder  die 
einzelnen  Theile  jenes  Körpers  erfassen  können.  Aber  in  Wirklichkeit 
findet  das  Gegentheil  statt ;  denn  der  Verstand  erkennt  stets  als  Gan- 
zes den  ganzen  Körpör  nach  seiner  Ganzheit  sowohl,  als  auch  nach 
seinen  Theilen.  Folglich  kann  die  intellective  Substanz  nicht  körper- 
lich sein^).  Noch  mehr.  Kern  Körper  kann  die  substantielle  Form 
eines  andern  Kölners  in  sich  aufnehmen,  ohne  die  seinige  zu  verlie- 
ren. Der  Verstand  dagegen  wird  durch  die  Aufoahme  der  körperlichen 
Formen,  durch  welche  er  die  Körper  erkennt,  nicht  corrumpirt,  son- 
dern vielmehr  vervollkommnet.  Es  kann  ihm  also  auch  aus  diesem 
Grunde  keine  körperliche  Natur  beigelegt  werden*).  Diess  erweist 
sich  noch  klarer,  weiin  wir  reflectiren  auf  die  Erkenntniss  des  Allge- 
meinen. Eine  Form  kann  nämlich  nur  als  individuirte  Form  in  einem 
köiperUchen  Substrate  auügenommen  werden.  Wäre  also  der  Verstand 


quitar  Igkor,  aaimam  hnnmam ,  qwie  dicteir  intollectiu,  vdl  mens ,  ette  cUifmid 
4m3»rp^imm  9t  gubsMms,  QBodlib.  10.  qn.  8.  art.  6.  De  ftaima,  qa.  nn.  tart  L,  c. 
wt  14,  c  VfL  Morgctt  a.  a.  0.  S.  14  ff. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  48,  NaUam  corpus  aiveiiitiir  aliquid  contisere  niai  per  con- 
■<MMr>dontm  yMmtittiiB ;  onde  et  li  «e  toto  totum  aliquid  continet,  et  parta 
parteB  coBtinet,  miyore  quidem  mi^rem,  minore  antem  minorem.  InfceUactui  aa- 
im  Bon  ceasprehenik  rem  aliqoam  intoUectam  per  aliquam  quaniitatu  eommenm- 
fatfonea,  qoom  le  toto  iateliifat  et  comprekewkt  totum  et  partem,  mig<>ra  in 
quanrtliUei  et  minoz«.   NoUa  proinde  aabstantia  ntelligenB  est  eorpos. 

fi)  Hk  L  c.  NoUrnn  coipas  petest  alterios  corporis  formam  subsAantialem  re- 
e%>ere,  nisi  per  oormpdoMn  tuam  formam  amittat  Intellectos  autcoi  aan  cor- 
fumpitor,  «ed  magia  pisrfiflitnr  per  hoc,  qood  recipit  formas  oamum  ooiporim; 
petfeitiir  mba  iatdligendo,  inteUigk  autem ,  secuadum  quod  kabet  ui  se  fonnaa 
iBleflectetwa.    KvUa  ifitttr  auhalantia  intetteetialis  est  cecpaa. 


körperlich;  dann  wäre  er  gleichfalls' nicht  fllhig,  eine  allgemduelPonn 
als  allgemeine  in  sich  aufzandimen ;  und  da  er  die  Dinge  rar  durch 
die  An&ahme  ihrer  ideellen  Formen  erkennen  kann,  so  wäre  in  diesem 
Falle  gar  keine  Erkenntniss  des  Allgemeinen  möglich  ')•  Keine  kör- 
perliche Thfitigkeit  kann  femer  sich  reflectiren  auf  sich  selbst  und 
anf  ihr  eigenes  Princip.  Der  Verstand  rcflectirt  aber  auf  sich  selbst, 
indem  er  sich  selbst  und  seine  Thfttigkeit  zum  Gegenstände  semes 
Erkennens  und  Denkens  macht')-  Endlich  ist  die  Art  und  Weise  der 
TliStigkeit  eines  jeden  Dinges  dnrch  dessen  Form  bestimmt,  weil  die 
Form  das  Princip  der  ITiätigkeit  ist.  Wäre  also  der  Verstand  kör- 
perlicher Natur,  so  könnte  seine  Erkemitniss  nicht  über  das  Körper- 
liche hinausgehen.  Und  doch  erkennen  wir  in  Whklichbeit  Vieles, 
was  über  alle  Körperlichkeit  hinansliegt  Die  intellectuelle  Substanz 
ist  somit  wesentlich  unkörperlich  0«  Die  Seele  aber  ist  eine  intellec- 
tuelle Substanz :  folglich  muss  auch  ihr  das  Prädicat  der  UnkOrper- 
lichkeit  zugetheilt  werden. 

Ist  sie  aber  unkörperlich ,  dann  kann  sie  auch  nicht  selbst  wie- 
derum aus  Materie  und  Form  zusanunengesetzt,  d.  h.  sie  muss,  wie 
unkörperlich ,  so  auch  immateriel  sein.  Allerdings  wenn  man  die  Be- 
griffe von  Form  und  Materie  nn  weitem  Sume  nimmt,  womach  man 
nnter  Materie  allgemein  die  Potenzialität  und  unter  Form  die  Actua- 
lität  versteht,  dann  kann  man  in  einem  gewissen  Sinne  sagen,  dass 
die  Seele,  wie  jedes  andere  geschaffene  Wesen,  aus  Materie  und  Form 
bestehe,  weil  eben  in  jedem  geschaffenen  Wesen  nicht  blos  Actualität, 
sondern  auch  Potenzialität  ist*).  Nimmt  man  aber  die  Begriffe  von 
Materie  und  Form  im  eigentlichen  Sinne,  daim  kann  man  in  keinem 
Falle  sagen,  dass  die  Seele  aus  Materie  und  Form  bestehe;  denn  ist 
sie  materiel,  dann  ist  sie  auch  körperlich,  weil  die  Begriffe  von  Kör- 
perlichkeit und'  Materialität  Wechselbegriffe  sind  *).  In  der  That,  wärt 


1)  Ib.  ].  c.  Forma  non  recipiiur  in  corpore,  nisi  ut  individuata.  Si  igitur  in- 
tellectus  esset  corpus,  formae  rerum  intelligibiles  non  redperentur  in  %o  nisi  ut 
individuatae.  IntelUgit  autem  intellectus  res  per  formas  earum,  quas  penes  se  ha- 
bet. Non  ergo  intellectus  intelligit  universalia,  sed  Bolum  particttlaria:  quod  paiet 
ease  falsum.  KuUus  igitur  intellectus  est  corpus. 

2)  Ib.  I.  c.  Nullius  corporis  actio  reflectitur  super  agentem.  Intellectus  autem 
Bupra  seipsum  agendo  reflectit;  intelligit  enim  seipsuan,  non  sokim  secundum 
partem,  sed  secundum  totum.    Non  est  igitur  corpus. 

S)  Ib.  1.  c.  Nihil  agit ,  nisi  secundum  suam  speciem,  eo  quod  forma  est  pria- 
cipium  agendi  in  unoquoque.  Si  igitur  intellectus  sit  corpus,  actio  ejus  ordinem 
corporum  non  excedet  Non  igitur  inteUiget,  nisi  corpora.  Hoc  autem  patet  esse 
falsum,  intelligimuB  enim  multa,  quae  non  sunt  corpora.  Intellectus  igitur  non  est 
corpus. 

4)  Quodl.  S.  qu.  13.  art  20,  De  anima,  qu.  unic.  art  6. 

5)  C.  g.  1.  %  c.  50.  Unumquodque  enim  ex  materia  et  forma  compfOtänai 
est  corpus. 
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die  »Seele  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt ,  so  könnte  sie  nur 
als  Compositum  thätig  sein:  woraus  folgt,  dass  in  diesem  Falle  das 
Erkennen  ein  Actus  compositi  wäre.  Jeder  Act  aber  kann  sich  nur 
beziehen  auf  Etwas,  was  dem  activen  Princip  ähnlich  ist.  Ist  also  das 
Erkennen  ein  Actus  compositi ,  so  kann  er  nur  wieder  Bezug  haben 
auf  ein  Compositum :  mit  andern  Worten,  weder  Materie  noch  Form 
der  Dinge  sind  dann  für  sich  erkennbar,  sondern  nur  das  Compositum. 
Das  ist  aber  falsch.  Folglich  kann  von  einer  Materialität  der  Seele 
nicht  die  Rede  sein ').  Dies  um  so  mehr,  als  Alles,  was  erkannt  wird, 
in  der  Erkenntniss  nach  Weise  des  Erkennenden  ist  Ist  also  der 
Verstand  materiel,  so  können  die  Formen  der  Dinge  in  ihm  nur  in 
materieller  Weise  sein,  wie  sie  ausser  ihm  sich  vorfinden.  Wie  sie 
daher  ausser  ihm  nicht  der  Wirklichkeit  nach  intelligibel  sind,  so 
könnten  sie  solches  auch  im  Verstände  nicht  sein.  Es  wäre  somit 
gar  keine  Erkenntniss  des  Wesens  der  Dinge  möglich,  wie  auch  nicht 
des  Allgemeinen').  Wäre  endlich  die  Seele  aus  Materie  und  Form  zu- 
sammengesetzt, dann  würde  die  Seele  für  sich  selbst  in  der  Gesammt- 
heit  der  Dinge  eine  Species  bilden,  weil  ja  überall  die  Verbindung 
der  Form  mit  der  Materie  die  Species  constituirt  Daraus  würde 
folgen,  dass  die  Seele  nicht  zugleich  mit  dem  Leibe  die  mensch- 
liche Species  ausmacht,  sondern  dass  vielmehr  die  Seele  für  sich 
allein  den  Menschen  ausmachte,  was,  wie  wir  bald  sehen  werden, 
falsch  ist'). 

Als  intellectuelle  Substanz  ist  also  die  Seele  unkörperlich  und 
inmaateriell  zugleich.  Aber  eben  weil  sie  dieses  ist,  kann  sie  auch 
nicht  eine  solche  Form  sein ,  welche  ihr  Sein  blos  in  der  Materie 
hat.  Sie  muss  vielmehr  eine  in  sich  subsistirende  Form  (forma 
subsistens)  sein.  Denn  hätte  sie  ihr  Sein  blos  in  der  Materie,  dann 
hätte  sie  eben  ein  materielles  Sein,  gerade  so,  wie  wenn  sie  aus  Ma- 


1)  Ib.  1.  c. 

2)  Ib.  1.  c.  Omne,  quod  est  «in  allquo,  est  in  eo  per  modum  redpientis.  Si 
igitur  inteUectos  sit  compositus  ex  materia  et  forma,  formae  rerum  erunt  in  intel- 
lectQ  materialitcr,  sicut  sunt  extra  animam.  Sicut  igitur  extra  animam  non  sunt 
intelligibües  acta,  ita  nee  existentes  in  intellectu.  Qaodl.  8.  qu.  IS.  art.  20.  De 
anima,  qo.  nn.  art.  14,  c. 

3)  De  anima,  qu.  imic.  art.  6,  c.  Forma  materiae  adveniens  constituit  spe- 
dem.  Si  ergo  anima  sit  ex  materia  et  forma  composita,  ex  ipsa  unione  formae 
ad  materiam  animae  constitaeretar  quaedam  species  in  natura  rerum.  Quod  au- 
tem  per  se  habet  spedem,  non  unitur  alteri  ad  speciei  constitutionem ,  nisi  alte- 
rmn  ipsorom  cormmpatur  aliquo  modo:  sicut  elementa  uniuntur  ad  componendam 
tpedem  misti.  Non  igitur  anima  uniretur  corpori  ad  ronstituendam  humanam  spe- 
dem,  sed  tota  spedes  humana  consisteret  in  anima,  quod  patet  esse  falsom:  quia 
ai  corpus  non  pertineret  ad  spedem  hominis,  accidentaliter  animae  adveniret.  Gf. 
In  1.  sent  2.  dist  17.  qu.  1.  art  2,  c. 


terie  und  Form  zusammengesetzt  wäre').  Jene  Formen,  welche  nicht 
für  sich  subsistiren,  können  auch  nicht  aus  sich  thätig  sein;  viehnchr 
ist  nur  das  Compositum  durch  sie  thätig.  Wäre  also  die  Seele  nicht 
subsistent,  so  würde  nicht  sie  selbst  erkennend  thätig  sein,  sondern 
vielmehr  das  Compositum  aus  Materie  und  Form,  aus  Leib  und  Seele. 
Da  wäre  aber  dann  das  erkennende  Princip  wiederum  aus  Materie  und 
Form  zusammengesetzt,  was ,  wie  schon  erwiesen  worden ,  nicht  zuläs- 
sig ist^).  Und  so  ist  mit  der  Negation  der  Subsistenz  der  Seele 
immer  zugleich  auch  deren  Immaterialität  und  Unkörperlichkeit  negirt. 
Das  eine  steht  und  fällt  mit  dem  andern. 

Und  so  ergibt  sich  denn  auch  auf  diesem  Wege  das  Resultat  : 
Die  Seele  ist  als  intellectuelle  Substanz,  als  denkendes  Wesen,  eine 
unkörperliche,  immaterielle  Subsistenz;  eine  unkörperliche,  immate- 
rielle, subsistirende  Form. 

Daran  schliessen  sich  nun  aber  unmittelbar  folgende  weitere  Be- 
stimmungen an.  Als  immaterielles,  unkörperliches  Wesen  ist  die  Seele 
auch  ein  einfaches  Sein  —  Einfachheit  un  Sinne  von  physischer  Ein- 
fachheit genommen  — ;  denn  was  nach  seinem  Sein  von  aller  Materiali- 
tät frei  ist,  und  doch  subsistirt,  das  kann  nicht  aus  physischen  Thei- 
len  bestehen,  sondern  muss  ein  einfaches  Wesen  sein^).  Die  meta- 
physische Einfachheit  dagegen  kann  der  Seele  ebenso  wenig,  wie  ir- 
gend einem  andern  geschaffenen  Wesen  beigelegt  werden.  Auch*sie 
ist  zusammengesetzt  aus  Wesenheit  und  Sein,  aus  Potenz  und  Act, 
aus  Natur  und  Suppositum,  und  zwar  in  derselben  Weise  und  in  dem- 
selben Sinne  wie  die  übrigen  intellectuellen  oder  geistigen  Wesen*). — 
Femer  ist  die  Seele ,  wie  alle  andern  geistigen  Wesen ,  als  subsistente 
Form  wesentlich  individuell.  Denn  eine  Form,  welche  nicht  in  der 
Materie  ihr  Sein  hat,  sondern  in  sich  selbst  subsistirt,  ist,  wie  wir 
wissen,  als  solche  auch  durch  sich  selbst  individuirt.  Ersteres  findet 
aber  bei  der  Seele  statt;  folglich  auch  letzteres.  Die  Seele  ist  we- 
sentlich individuell.  Jeder  individuelle  Mensch  hat  seine  eigene  in- 
dividuelle Seele  ^).  —  Nicht  durch  den  Körper  wird  die  Seele  indivi- 
duirt, sondern  sie  ist  individuell  durch  sich  selbst^). 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  61.  Formae  enim  secundam  se  a  matepa  dependentes  no& 
ipsae  proprie  habent  esse,  sed  composita  per  ipsas.  Si  igitur  naturae  intellectoa- 
lea  essent  higasmodi  formae,  sequeretor,  qaod  kaberent  esse  materiale,  aicut  si 
essent  ex  materia  et  forma  compositae. 

2)  Ib.  1.  c. 

8)  C.  g.  1.  2.  c.  72.    Anima  est  forma  sive  substantia  aimplex. 

4)  C.  g.  L  2.  c.  52.  S.  Th.  1.  qu.  75.  art  5,  ad  4.  In  subatantiii  vero  in- 
tellectualibus  est  compositio  ex  acto  et  potentia ;  non  quidem  ex  materia  et  forma, 
led  ex  forma  et  esse  partidpato. 

5)  S.  Th.  1.  qu.  76.  art.  2.  —  6)  De  anima,  qu.  anic  art  S,  c 
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§.  168. 

Weiter  ergibt  sieb  aus  deu  bisher  eutwickelten  Prämissen  die  Incor- 
ruptibilität  und  Unsterblichkeit  der  Seele.  Jede  Korruption  besteht 
nämlich  wesentlich  in  der  Trennung  der  Form  von  der  Materie.  Wo 
also  keine  Zusammensetzung  auä  Materie  und  Form  gegeben  ist,  wie 
solches  bei  der  menschlichen  Seele  stattfindet,  da  kann  auch  von  einer 
Corruption  nicht  die  Rede  sein  *).  —  Die  Form  ist  femer ,  wie  wir 
wissen«  der  Grund  des  Seins  des  Dinges ;  denn  die  Form  bedingt  des- 
sen Actualität,  dessen  Wirklichkeit  (forma  dat  esse).  So  lange  also 
die  Form  besteht,  ist  das  Wesen,  welchem  die  Form  angehört,  wirk- 
lich. Ist  daher  die  Form  selbst  das  Wesen,  d.  h.  ist  die  Form  eine 
subsistente,  dann  kann  ein  solches  Wesen  das  Sein  gar  nicht  verlie- 
ren. Nun  ist  aber  die  Seele  eine  subsistente  Form :  folglich  kann  sie 
in  keiner  Weise  corruptibel  sein ').  —  In  der  That,  eine  Form  kann 
nur  corrumpirt  werden  entweder  durch  ihren  Gegensatz,  oder  durch 
die  Corruption  ihres  Subjectes,  oder  endlich  in  Folge  der  Deficienz  ihrer 
wirkenden  Ursache.  Nichts  von  dem  allen  kann  aber  bei  der  mensch- 
lichen Seele  eintreten ;  denn  einerseits  hat  sie  keinen  Gegensatz,  weil  sie 
ohne  Materie  ist,  vielmehr  kann  sie  im  möglichen  Verstände  alle  Gre- 
gensätze  au&ehmen;  andererseits  ist  der  Körper  nicht  ihr  Subject, 
w^il  sie  eine  eigene  von  der  des  Körpers  verschiedene  Subsistenz  hat; 
und  endlich  kann  ihre  wirkende  Ursache,  wie  sich  später  zeigen  wird, 
nur  die  ewige  Ursache  sein,  womach  also  eine  Deficienz  ihrer  Ursache 
gar  nicht  eintreten  kann  *).  —  Was  femer  in  emem  Subjecte  aufgenom- 


1)  De  anima,  qu.  unic.  art.  14,  c.    C.  g.  L  2.  c.  55. 

2)  G.  g.  1.  2.  c.  55.  Esse  per  se  cousequitur  ad  formam.  Substantiae  igitv, 
quae  non  sunt  ipsae  formae,  possimt  privarl  esse ,  secimdum  quod  amittunt  iox- 
mam;  substantiae  vero,  quae  sunt  ipsae  formae,  nunquam  possunt  privari  esse. 
De  anima,  qu.  unic.  art.  14,  c.  Ipsa  forma  per  se  corrumpi  non  potest,  sed  per 
loddeAS  corrupto  composito  corrumpit«';  in  quantum  deficit  esse  composftf,  qtiod 
est  per  fbnnam ,  si  forma  sit  talis ,  quae  non  Bit  habens  esse ,  sed  sit  soUiM  qtto 
compositum  est.  Si  ergo  sit  aliqua  forma,  quae  tit  habens  esse,  necesse  est,  iUaai 
formam  incorruptibilem  esse.  Non  enim  separatur  esse  ab  aliquo  habente  esse, 
nisi  per  hoc,  quod  forma  separatur  ab  eo.  Unde  si  id,  quod  habet  esse,  sit  ipsa 
forma,  impossibile  est,  quod  esse  scparetur  ab  eo.  Manifestum  est  autem,  quod 
prtictpxnm,  quo  homo  inteUigit,  est  forma  habens  esse  in  se,  et  non  solum  sicut 
quo  aliquid  est ... .  ergo  etc.    QuodL  10.  qu.  8.  art.  6. 

8)  C.  g.  1.  2.  c.  79.  Nulla  forma  corrumpitur,  nisi  vel  actione  contraril,  mA 
per  corruptionem  sui  subjecti,  vel  per  defectum  suae  causae.  Sed  anima  humkiia 
non  potest  corrumpi  per  actionem  contrarii;  non  est  enim  ei  aliqnid  cotitrarium, 
quum  per  inteUectnm  possibilem  ipsa  sit  cognitiva  et  receptiva  omnium  contra- 
riorum.  Simillter  autem  neque  per  corruptionem  sui  subjecti ;  anima  enim  homana 
est  forma  non  dependens  a  corpore  secundnm  snum  esse.  Similiter  autem  nJbifie 
per  deficientiam  suae  causae,  quia  non  postest  habere  aliquam  causam  nisi  aet^- 
nam.    Nullo  igitur  modo  animn  hnmaüa  corrompl  potest.    c.  55. 
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men  wird ,  das  wird  in  demselben  anfgenommeti  nach  Art  und  Beschaf- 
fenheit des  aufnehmenden  Subjectes.  Nun  werden  aber  di»  iFormen  der 
Dinge  in  dem  möglichen  Verstände  aufgenommen  als  actu  intelligibel ; 
actu  intelligibel  aber  sind  sie  nur ,  in  so  ferne  sie  immateriel  und  uni- 
versel,  und  in  Folge  dessen  incomiptibel  sind.  Daraus  folgt,  dass 
auch  der  diese  Formen  aufnehmende  mögliche  Verstand  iacorruptibel 
sein  müsse.  Da  aber ,  wie  wir  später  nachzuweisen  haben ,  der  mög- 
liche Verstand  eine  wesentliche  Kraft  der  Seele  ist :  so  muss  die  Incor- 
ruptibilität  nicht  blos  dem  möglichen  Verstände ,  sondern  auA  seinem 
Subjecte,  —  der  Seele  —  zugeschrieben  werden  *).  —  Diess  um  so  mehr, 
als  gerade  jene  incomiptibeln  Formen  dasjenige  sind,  was  die  eigent- 
liche Vollkommenheit  des  Menschen  bedingt  Denn  diese  besteht  im 
Denken ,  und  das  Denken  bezieht  sich  auf  das  AUgemehie  und  Incorrup- 
tible.  Zwischen  dem  Vervollkommnenden  und  dem ,  was  vervollkomm- 
net wird,  muss  aber  eine  Proportion  stattfinden,  d.  h.  wtmn  das  eine  in- 
comiptibel ist,  muss  es  auch  das  andere  sein.  Daher  erfolgt  auch  dar- 
aus die  Incorruptibilität  und  Unsterblichkeit  der  Seele  ^).  —  Das  Gleiche 
ergibt  sich ,  wenn  wir  die  wahre  und  eigentliche  Vollkommenheit  des 
Menschen  nach  ihrer  subjectiven  Seite  hin  betrachten.  VTissenschaft 
nämlich  und  Tugend  sind  es ,  worin  subjectiv  die  Vollkommenheit  des 
Menschen  besteht.  Beide  aber,  Wissenschaft  und  Tugend,  schliessen 
em  gewisses  Abziehen  der  Seele  vom  Körperlichen  und  Sinnlichen  ein. 
Folglich  gewinnt  die  Seele  ihre  wahre  Vollkommenheit  gerade  dadm*ch , 
dass  sie  sich  vom  Sinnlichen  und  Körperlichen  abzieht  Wenn  aber  die- 
ses ,  dann  ist  es  unmöglich,  dass  die  Ablösung  der  Seele  vom  Leibe  das 
Sein  der  ersteren  zerstören  könne ,  d.  h.  die  Seele  existirt  auch  in  der 
Trennung  vom  Leibe;  sie  ist  incomiptibel  •).  —  Endlich  kann  das  natür- 
liche Verlangen  der  Seele  nicht  eitel  sein.  Der  Mensch  hat  aber  ein  na- 
türliches Verlangen  nach  beständiger  Dauer.  Folglich  müssen  >vir  auch 
aus  dieser  Thatsache  unsers  Selbstbewusstseins  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  erschliesseu  *). 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  79.    Cf.  De  anixna,  qu.  un.  art.  14,  c. 

2)  C.  g.  1.  2.  c.  79.  Proprium  perfectivuin  hominis  secundum  animam  est 
aliquid  incormptibile ;  propria  enim  operatio  hominis ,  in  quantum  htgasmodi ,  est 
inteHigere;  per  hanc  enim  differt  a  bnitis.  IntelHgere  autem  est  universalium  et 
incomiptibilium,  in  quantum  fai\jusmodi.  Perfectiones  autem  oportet  esse  perfecti- 
biMbus  proportionatas.    Ergo  anima  humana  est  incorruptibilis. 

8)  Ib.  1.  c.  NuUa  res  corrumpitur  ex  eo,  in  quo  consistit  sua  perfectio.  Per- 
fectio  autem  animae  consistit  in  quadam  abstractione  a  corpore;  perficitur  enim 
anima  scientia  et  virtute;  secundum  essentiam  autem  tanto  magis  perficitur, 
qnanto  magis  immaterialia  considerat;  virtutis  autem  perfectio  consistit  in  hoc, 
quod  homo  corporis  passiones  non  sequatur,  sed  eas  secundum  rationem  temperet  et 
refrenet.    Non  ergo  corruptio  animae  consistit  in  hoc,  quod  a  corpore  separetur. 

4)  De  anima,  qu.  un.  art.  14,  c.  C.  g.  1.  2.  c.  79.  Cf.  S.  Th.  1.  qu.  75. 
art.  6.    In  1.  sent  2.  disU  19.  qu.  1.  art.  1. 
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Aus  allen  diesen  Beweisgründen  folgt  also  nothwendig ,  dass  die 
Seele  als  ii^ellectuelle  Substanz  incorruptibeL»  unsterblich  sei.  In  der 
Tbat,  Alles,  was  anfängt  oder  endigt ,  hat  Anfang  und  Ende  vermöge 
ein  und  derselben  Potenz.  Die  mtellectuellen  Substanzen  aber  konn- 
ten nur  anfangen  zu  sein  durch  die  Potenz  der  ersten  Ursache,  weil 
sie  ja  nicht  aus  einer  Materie  gebildet  sind,  welche  ihnen  als  Sub- 
strat ihres  Seins  hätte  vorangehen  können.  Folglich  können  sie  auch 
nur  aufhören  zu  sein  durch  die  Potenz  der  ersten  Ursache.  Aber 
vermög»  dieser  Potenz  allein  kann  nichts  corruptibcl  genannt  werden, 
theils  weil  die  Dinge  nothwendig  oder  contingent  genannt  werden  nach 
der  Potenz ,  welche  in  ihnen  selbst  liegt .  nicht  nach  der  göttlichen 
Potenz ,  theils  weil  Gott  als  der  Schöpfer  und  Ordner  der  Natur  den 
Dingen  dasjenige  nicht  entzieht,  was  ihrer  Natur  angemessen  ist,  und 
was  diese  ihre  Natur  erheischt.  Es  ist  aber  so  eben  gezeigt  worden, 
dass  die  intellectuellen  Substanzen,  also  auch  die  Menschenseelen, 
ihrer  Natur  nach  incorruptibel  sind.  Folglich  entzieht  ihnen  Gott  diese 
Incorruptibilität  nicht,  und  daher  ist  die  Incorruptibilität  uiid  Unsterb- 
lichkeit der  Seele  auch  von  dieser  Seite  her  gesichert  *). 

Ist  aber  die  Seele  incorruptibel ,  so  ist  sie  auch  ausser  dem  Leibe 
lebensfähig ;  sie  muss  also  auch  in  ihrem  ausserkörperlichen  Dasein  er- 
kennend und  wollend  thätig  sein;  denn  darin  besteht  eben  ihr  eigen- 
thümliches  geistiges  Leben.  Aber  freilich  ist  ihre  Erkenntniss  in  diesem 
Stande  ihres  Daseins  eine  andere,  als  in  ihrer  Verbindung  mit  dem 
Leibe.  Sie  hat  da  eine  andere  Weise  des  Seins,  und  folglich  auch 
eine  andere  Weise  des  Erkennens.  Ihre  Erkenntniss  im  ausserkörper- 
lichen Zustande  muss  nämlich  in  derselben  Weise  gedacht  werden,  wie 
.  die  Erkenntniss  der  getrennten  Substanzen  überhaupt ,  wobei  freilich 
zu  bemerken  ist ,  dass  diese  Erkenntnissweise  an  und  für  sich  genom- 
men für  die  menschliche  Seele  praeter  naturam  ist ,  weil  nämlich  die 
Seele  vermöge  ihrer  Natur  zur  Verbindung  mit  dem  Leibe  und  zu  der 
dieser  Verbindung  entsprechenden  Erkenntnissweise  bestimmt  ist^). 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  55.  Quaecunque  incipiimt  esse  et  desinunt,  per  eandem  po- 
tentiam  habent  utrumquc ;  eadem  enim  est  potentia  ad  esse  et  ad  non  esse.  S«d 
Bubstantiae  intellectuales  non  potuerunt  incipcre  esse  nisi  per  potentiam  primi 
agentis  *,  non  eoim  snnt  ex  materia ,  quae  potaerit  praefiiisse.  Igitur  nee  est  ali- 
qoa  potentia  ad  non  esse  earum  nisi  in  primo  agente,  secundum  quod  potest  non 
inflaere  eis  esse.  Sed  ex  bac  sola  potentia  nihU  polest  dici  corruptibüe:  tum 
qoia  res  dicuntur  necessariae  et  contingentes  secundum  potentiam ,  quae  est  in 
eis,  et  non  secundum  potentiam  Dei,  tum  etiam,  quia  Deus,  qui  est  institutor 
naturae ,  non  subtrahit  rebus ,  quod  est  proprium  naturis  earum.  Ostensum  est 
autem,  quod  proprium  naturis  intellectualibus  est  quod  sint  perpetuae.  ünde  hoc 
eis  a  Deo  non  subtrahitur.  Sunt  igitiu*  substantiae  intellectuales  ex  omni  parte 
incorruptibiles. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  89.  art.  1,  c.    De  anima,  qu.  un.  art.  15,  c. 
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Die  Seele  erkennt  somit  im  ausserkörperlichen  Zustande  nicht 
durch  intelligible  Species ,  welche  sie  aus  den  sinnlichen  Verstellungen 
gewinnt,  sondern,  wie  die  Engel,  durch  solche  intelligible  Species, 
welche  ihr  aus  dem  Einfluss  des  göttlichen  Lichtes  unmittelbar  zuflies- 
sen  *).  Diese  Erkenntnissweise  ist  unstreitig  an  und  für  sich  genom- 
men vollkommener,  als  die  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen  durch  Ver- 
mittlung der  sinnlichen  Vorstellungen ;  aber  für  die  Menschenseele  im 
Besondern  gilt  in  gewisser  Beziehung  doch  das  Umgekehrte.  Denn  die 
Seele  nimmt  die  unterste  Stufe  unter  den  geistigen  Substancen  ein, 
und  ihre  Erkenntnisskraft  ist  folglich  im  Vergleich  zu  der  der  über- 
geordneten geistigen  Substanzen  die  schwächste,  am  wenigsten  intep- 
sive.  Sie  bedarf  somit  zur  distincten  Erkenntniss  der  Dmge  weit  meh- 
rerer und  weit  minder  universeller  Erkenntnissformen ,  als  die  hohem 
geistigen  Substanzen.  Und  eben  deshalb  ist  sie  mit  dem  Leibe  verbun- 
den ,  damit  ihr  durch  die  sinnlichen  Vorstellungen  solche  Erkenntniss- 
formen vermittelt  werden.  Die  Engel  dagegen  haben  eine  stärkere, 
intensivere  Erkenntnisskraft,  und  für  sie  reichen  daher  wenigere  udd 
weit  universellere  Erkenntnissformen  hin  ssur  distincten  Erkenntniss  der 
Dinge.  Wenn  also  die  Seele  nach  ihrer  Scheidung  vom  Leibe  in  den 
Stand  der  getrennten  geistigen  Substanzen  eintritt ,  dann  werden  ihr 
diese  wenigeren  und  universaleren  Erkenntm'ssformen,  wie  sie  der  Engel- 
natur zukommen ,  nicht  hinreichend  sein  zur  vollkommenen  und  distinc- 
ten Erkenntniss  der  Dinge.  Und  in  so  fem  muss  man  zugestehen,  dass 
diese  Erkenntnissweise,  obgleich  an  und  für  sich  vollkommener,  doch  ftlr 
dje  Menschenseele  in  Einer  Beziehung  eine  unvollkommnere  sei ,  als  die 
Erkenntniss  durch  Vermittlung  des  Sinnlichen.  Freilich  ist  hiebei  nur 
von  der  natürlichen  Erkenntniss  die  Rede ;  von  der  übernatürlichen  gel- 
ten ganz  andere  Gesetze^). 

So  erkennt  denn  die  vom  Leibe  getrennte  Seele  vor  Allem  sich 
selbst ,  und  zwar  nicht  mehr  veraiittelst  ihrer  Thätigkeit ,  sondern  un- 
mittelbar ,  wie  die  Engel  sich  selbst  erkennen  ^).  Dann  erkennt  sie  aber 
auch  die  übrigen  getrennten  Substanzen ,  jedoch  nach  der  Weise  ihrer 
eigenen  Substanz.  Da  nun  ihre  Substanz  der  wesentlichen  Beschaffenheit 
nach  unter  der  Substanz  der  Engel  steht,  so  erkennt  sie  vollkommen  nur 
die  übrigen  getrennten  Menschenseelen,  welche  mit  ihr  auf  gleicher 
Stufe  des  Seins  stehen;  die  Engel  jedoch  erkennt  sie  nur  unvollkom- 
men *).    Die  natürlichen  Dinge  femer  erkennt  die  Seele  durch  die  von 


1)  In  1.  seot  4.  dist.  50.  qa.  1.  art    1. 

2)  De  verit.  qu.  19.  art.  I,  c.  De  aniina,  qu.  an.  art.  16,  c.  S.  Th.  1.  qa.  89. 
art  1,  c.  —  3)  De  anima,  qu.  un.  art.  17,  c 

4)  S.  Th.  1.  qu.  89.  art.  2,  c.  Est  autem  commone  omni  substantiae  sepa- 
ratae,  qaod  intelligat  id,  quüd  est  supra  se,  et  id,  quod  est  infra  se,  per  mo- 
dam  suac  substautiae.  Sic  enim  intelligitur  aliqaid,  secnndom  quod  est  in  intelli- 
gente; est  autem  aUquid  in  altero  per  modnm  ejos  in  quo  est.    Modus  aotem 


Gott  in  sie  einfliesse&dea  iotdligibeln  Speeies  ans  dem  oben  angeföhrten 
Gru&de  sieht  distinct  und  nach  ihren  eigenthömlichen  Formen,  8on* 
dem  sie  hat  dayon  nur  eine  allgemeine,  verworrene  Erkenntniss '). 
Und  eben  deshalb  erkennt  sie  auch  die  Einzeldinge  dieser  Welt  dorch 
jene  Speeies  nur  in  so  weit,  als  sie  zu  bestimmten  Einzelwesen  in 
einer  nähern  Beziehung  steht,  entweder  weil  sie  dieselben  voiiieF,  al& 
sie  noch  im  Leibe  war,  erkannt  hat,  oder  weil  sie  zu  gewissen  Ein- 
zelwesen eine  Hhmeigung  hat,  oder  endlich  weil  sie  vermöge  göttlicher 
Anordnung  dieselben  erkennen  solP).  Dabei  wird  sie  deim  ancb 
durch  die  locale  Distanz  in  dieser  Erkenntniss  nicht  behindert^).  Aber 
eben  weil  sie  Einzelnes  nicht  per  se,  sondern  nur  per  accideus  und 
nach  göttlicher  Anordnung  erkennt,  kann  sie  auch  dasjenige  nicht 
wissea,  was  hieuieden  vorgeht,  weil  sowohl  ihre  Seinsweise,  als  auch 
die  göttliche  Anordnung  es  mit  sich  bringt,  dass  sie  von  der  Conver- 
sation  mit  den  hienieden  Lebenden  abgetrennt  uud  der  Gemeinschaft 
der  Geister  einverleibt  ist  ^).  Doch  dasjenige ,  was  die  Seele  Uenie- 
den  im  Leibe  erkannt  hat,  entschwindet  nicht  aus  ihrer  Erinnerung; 
vielmehr  bleibt  die  hieniedtn  erworbene  Wissenschaft  in  der  Seele 
auch  nach  ihrer  TrenniBEig  vom  Leibe ,  weil  die  intelligibeln  Speciea» 
wodurch  dieselbe  bedingt  ist ,  in  ihrem  Verstände  haften  bleiben  und 
sie  somit  auch  durch  diese  Erkenntuissformen  noch  denken  und  er* 
kennen  kann  *).  Wir  müssen  aber  nochmal  bemerken,  dass  alle  diese 
Bestimmungen  nur  von  der  natürlichen  Erkenntniss  de?  getrennte 
Seele  gelten;  denn  in  der  übernatürlichen  Erkenntniss  scbaot  die 
Seele  in  Gott  auch  solches  an,  was  sie  anf  natürlichem  Wege  ntcbt 
zu  erkennen  vermag*). 

So  ist  also  die  menschliche  Seele  ein  für  sich  seiendes,  unver- 
gängliches Sein,   ein  in  sich  subsistirendes  Wesen.    Und  doch  ist  m 


animaa  septratae  est  infra  modim  subslantiae  ang«licae ,  shd  e«t  confojrmis  aod« 
aliamm  animaram  separatarom ;  et  ideo  de  aliis  animalma  sepavatis  perf^tam 
cogiudonem  habet,  de  Aogelis  aateoi  imperfectam  et  deficieotexn.  Da  anima» 
qu.  lUL  art.  17,  c.  « 

1)  S.  Th.  1.  qu.  89.  art.  8,  c.  Unde  et  animae  separatae  de  omnibus  natn- 
ralibuB  cognitionem  habent,  non  certam  et  propriam,  sed  communem  et  conftisam. 
De  anima,  qu.  im.  art  18,  c. 

2)  De  anima,  qu.  an.  art.  20,  c.  S.  Th.  1.  qu.  89v  art.  4,  c.  Animae  sepa- 
ratae per  haJQsmodi  speeies  non  possuiit  cognoscere  nisi  solum  singnlaria  iHa» 
ad  qnae  qnodammodo  determiuantur  vel  per  praecedentem  cognitionem,  vel  per 
aliquam  affectionem,  vel  per  naturalem  habitadinem,  vel  per  divinam  ortSnatienem. 
De  verit  qu.  19.  art.  2.    In  1.  sent  4.  dist.  50.  qu.  l.  art.  9. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  89.  art.  7.    In  1.  sent.  4.  dist.  50.  qu.  1.  art.  4. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  89.  aH.  8. 

5)  Ib.  art.  5.  In  1.  seat  4.  dist  50.  qu.  1.  art  2.  De  verit.  qu.  19.  art  1^  c. 
Quodl.  12.  qu.  9.  art.  12. 

6>  S.  TL  1.  qo.  89»  aft  ew 
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andererseits  wieder  mit  dem  Leibe  vereinigt.  Es  muss  sich  also  zn- 
nächat  die  Frage  ergeben,  von  welcher  Art  diese  ihre  Verbindodg  mit 
dem  Körper  sei.  Diese  Frage  ist  zwar  allgemein  schon  beantwortet 
durch  die  oben  entwickelte  Definition  der  Seele '  im  Allgemeinen ;  aber 
sie  bedarf  doch  in  Bezug  auf  die  menscbliehe  Seele  im  Besondem  noch 
einer  speciellen  Erörterung  t  welche  sich  bei  Thomas  auch  wiridich 
findet.    Wir  haben  dieselbe  hier  in  ihren  Grundzügen  zu  verfolgeo. 

§.  169. 

Plato  hat  die  Vereinigung  der  Seele  mit  dem  Leibe  dalm  erkl&rt, 
dasa  die  iutellectuellc  Seele  dem  Leibe  inexistire  lediglich  als  dessen 
bewegendes  Princip.  Nach  dieser  Annahme  ist  also  die  Seele  hn  Kör- 
per blos  wie  der  Scbiifer  auf  dem  Schiffe,  wie  der  Bewohner  im  Hause ; 
die  Einheit  zwischen  Seele  und  Lefb  ist  blos  eme  dynamische,  eine 
solche,  welche  per  contaclum  virtutis  entsteht'). 

Aber  diese  Ansicht  lässt  sich  nicht  aufbrecht  ertialten.  Wohl  ist 
es  wahr,  dass  ein  geistiges  Wesen  mit  einem  materiellen  eme  solche 
dynamische  Verbindung  (per  contactnm  virtutis)  eingehen  könne ;  aber 
ans  einer  solchen  Verbindung  entsteht  blos  eine  Einheit  beider  Com- 
poiienteu  im  Wirken  und  Leiden ,  nicht  aber  eine  Einheit  im  Sein  ^). 
Da  nun  aus  der  Vereinigung  der  Seele  mit  dem  Leibe  der  Mensch 
resuHirt,  so  ist  in  dieser  platonischen  Hypothese  der  Mensch  als  sol- 
ch» nicht  mehr  ein  einheitliche«  Wesen ,  also  auch  nicht  mehr  ein 
ens  simpliciter,  sondern  lediglieh  ein  ens  per  accidens^). 

Um  diese  Folge  abzuwenden ,  hat  nun  aber  Plato  die  weitere  Be- 
hauptung aufgestellt:  der  Mensch  als  solcher  sei  racht  die  Einheit  von 
Seele  und  Leib ,  sondern  er  sei  vielmehr  die  Seele  allein ,  so  fem  sie 
sich  des  Körpers  als  ihi*es  Werkzeuges  bediene.  Die  ganze  Wesen- 
heit des  Menschen  falle  mithin  in  die  Seele  allein ,  und  der  Leib  ver- 
halte sich  zu  ihr  nur  wie  ein  Kleid ,  mit  welchem  sie  b^leidet  ist  *). 


1),  C.  g.  L  2.  c.  57.  Pkto  igiiitf  poeuil  et  i^iis  seqnacM ,  qaod  anima  intel* 
Joctoalis  Don  unitur  corpori  ucut  forma  inateriae,  sed  solom  Bicut  mot<Hr  mobiH, 
dkona,  animani  esse  in  corpore  sicut  naata  est  in  aavi,  et  sie  unio  aawae  et 
corporis  aon  esset  nisi  per  contactiun  vivtntiB.  l>e  spir.  crtat  qo.  miic.  art.  2. 
De  pot.  qu.  5.  art.  10,  & 

2)  a  g.  1.  2.  c  6G. 

8)  C.  g.  L  2.  c  57.  Uoc  autem  videtur  iBconveaieiis.  Secundum  eaun  praa- 
dictuja  coatactum  non  fit  aliquid  unum  simpficiter.  £x  unione  antem  inimae  et 
corporis  fit  homo.  Eelinquitur  igitor ,  quod  homo  noa  sit  imum  siaplidter ,  et 
per  consequens  nee  ens  simpliciter ,  wd  ens  per  accidens.  De  pot.  qu.  6. 
art  10,  c. 

4i,  C.  g.  I.  2.  c.  57.  Ad  hoc  evitandom  Plato  posiut,  quod  homo  non  sit  ali- 
quid oompositum  ex  anima  et  corpore»  et  quod  ipia  anima  utens  eavpore  sit 
homo.    De  pot.  qu.  3.  art.  10,  c  q«.  6.  art  10,  c.    De  aiii»%  qu»  OBb  art  1,  ^ 
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Allein  diese  Behauptung  ist  ebenso  unrichtig,  wie  die  erstere. 
Der  Mensch  als  solcher  ist  ein  sinnenfälliges  Naturwesen  und  gdiört 
unter  die  Categorie  der  Naturdinge.  Diess  wäre  aber  nicht  möglich, 
wenn  der  Leib  nicht  zu  seiner  Wesenheit  gehören ,  nicht  ein  Moment 
der  letztem  sein  würde;  denn  die  Seele  für  sich  ist  kein  snmenf&lli- 
ges  Naturwesen  ^).  Würden  femer  Seele  und  Leib  in  ihrer  Verbindung 
mit  einander  nicht  eine  einheitliche  Wesenheit  bilden,  dann  würden 
sie  auch  keiner  einheitlichen  Äction  fähig  sein ;  denn  zwei  Dinge,  welche 
mit  einander  nicht  zu  einem  einheitlichen  Sein  zusammengehen,  son- 
dern ihrem  Sein  nach  neben  einander  stehen ,  können  auch  nicht  mit- 
einander das  elicitive  Princip  einer  beiden  gemeinsamen  Thätigkeit 
sein.  Nun  sind  aber  ganz  gewiss  bestimmte  Acte,  wie  die  Affecte  der 
Furcht,  der  Freude,  des  Zomes  u.  s.  w.  gemeinsame  Thätigkeiten  des 
Leibes  und  der  Seele,  weil  sie  stets  mit  bestimmten  Alterationen  ge- 
wisser Organe  verbunden  sind.  Folglich  müssen  Leib  und  Seele  mit- 
einander nicht  blos  eine  accidentelle,  sondern  vielmehr  eme  wesenhafte 
Einheit  bilden ;  der  Leib  muss  ebenso ,  wie  die  Seele ,  ein  constitu- 
tives  Moment  der  Wesenheit  des  Menschen  als  solchen  sein^). 
Diess  um  so  mehr,  als  im  Menschen  das  Empfinden  und  Denken  in 
Einem  Bewusstsein  sich  einigen,  in  so  fem  es  ein  und  derselbe  Mensch, 
ein  und  dasselbe  Ich  ist,  welches  sich  denkend  und  empfindend  weiss  ^). 

Dagegen  könnte  nun  freilich  auf  platonischem  Standpunkte  exd- 
pirt  werden,  dass  ja  Seele  und  Körper  in  der  platonischen  Hypothese 
doch  in  Einen  Act  der  Bewegung  zusammengehen  können,  in  der  Art 
nämlich,  dass  sich  die  Seele  als  das  „a  quo,''  der  Leib  dagegen  als 
das  „in  quo''  der  Bewegung  verhielte*). 

Plato  posoit,  qnod  anima  hamana  oon  solom  per  se  subsisteret,  sed  qaod  etüun 
haberet  in  se  completam  natoram  spedei.  Ponebat  enim  totam  naturam  gpedei 
in  anima  esse  etc.    In  1.  sent.  2.  dist.  1.  qa.  2.  art  4,  ad  3. 

1)  C  g.  1.  2.  c.  87. 

2)  L.  c.  Impo&sibile  est,  qaod  eorom,  quae  sunt  diversa  secundom  esse,  sit 
operatio  nna ;  dico  autem  operationem  unam  non  ex  parte  ejus ,  in  qaod  termina- 
tur  actus,  sed  secundum  qaod  egreditur  ab  agente;  malti  enim  trahentes  navim 
onam  actionem  faciunt  ex  parte  operati,  quod  est  unum,  sed  tarnen  ex  parte 
trahentium  sunt  multae  actiones,  quia  sunt  divers!  impulsus  ad  trahendom:  qono 
enim  actio  consequator  formam  et  virtatem ,  oportet ,  quorom  sunt  dirersae  for- 
mae  et  virtutes ,  et  actiones  esse  diversas.  Quamvis  autem  sit  animae  aliqoa 
operatio  propria ,  in  qua  non  communicat  corpus ,  sicut  intelligere ,  snnt  tarnen 
aliqaae  operationes  communes  sibi  et  corpori,  ut  timere  et  irasci,  et  sentire  et 
bcgusmodi;  baec  enim  acddunt  secundom  aliquam  transmutationem  alicigas  deter- 
minatae  partis  corporis;  ex  quo  patet,  quod  simul  sunt  animae  et  corporii  ope- 
rationes. Oportet  igitur  ex  anima  et  corpore  unum  fien\  et  quod  non  sint  secon- 
dum  esse  diver su     ^).  Tb.  l.  qu.  75.  art.  8,  c. 

3)  S.  Tb.  l.  qu.  76.  art  1,  c.  Idem  ipse  bomo  est,  qui  perdpit  se  inteUi- 
gere  et  sentire.  Sentire  aatem  non  est  sine  corpore.  Unde  oportet,  corpus  esse 
a)pquam  hominis  partem.  —  4)  C.  g.  L  2.  c  57. 


▲Hein  auch  dieser  Ausweg  führt  nicht  zum  Ziele.  Denn  in  der 
Empfindung  geht  ja  die  Bewegung  nicht  von  der  Seele ,  sondern  viel- 
mehr von  dem  äussern  Gegenstande  aus,  welcher  empfunden  wird. 
Und  dasjenige,  was  sich  dem  Eindrucke  des  äussern  Gegenstandes  ge- 
genüber passiv  verhalt,  ist  der  Sinn.  Die  sensitive  Seele  erscheint 
mithin  bei  diesem  Vorgange  nicht  als  das  bewegende  Princip,  sondern 
vielmehr  als  dasjenige,  wodurch  der  Sinn  sich  receptiv,  leidend  dem 
Eindrucke  gegenüber  verhalten  kaon  und  wirklich  verhält  Ist  dem 
aber  so ,  dann  kann  die  sensitive  Seele  dem  Seih  nach  keineswegs  vom 
empfindenden  Leibe  verschieden  sein ,  in  der  Art  nämlich ,  wie  Plato 
diese  Verschiedenheit  aufiasst  ^).  —  Aber  gesetzt  auch ,  die  Seele  vop- 
hielte  sich  bei  der  Empfindung  activ  und  der  Körper  passiv:  was 
würde  daraus  folgen?  Die  sensitive  Seele  nähme  da  f&r  sieh  eine 
mgene  Thätigkeit  in  Anspruch ,  und  folglich  müsste  ihr  auch  etee  ei* 
gene  Subsistenz  zugetheilt  werden.  So  wären  dann  auch  die  Thierseeictt 
incorruptibel,  unsterblich :  was  man  wohl  nicht  annehmen  wird  ^). 

Aber  noch  andere  Gründe  sprechen  gegen  die  platonische  Hypothese. 
Das  Bewegliche  erhält  nämlich  von  dem  bewegenden  Princip  nur  die  Be» 
wegmig,  nicht  aber  die  ihm  eigenthümliche  Species,  sein  bestimmtes  Sein. 
Verhält  sich  also  die  Seele  zum  Leibe  blos  als  dessen  Beweger,  dann 
erhalten  auch  der  Körper  und  seiue  Theile  ihre  Species  nicht  von  derSeele. 
Dann  aber  müssen  der  Körper  und  seine  Theile,  wenn  die  Seele  sich  von 
ihnen  getrennt  hat ,  ihre  Species  noch  beibehalten ,  d.  h.  sie  müssen 
noch  wahrer  Meuschenleib ,  wahre  Menschenglieder  sein.  Das  ist  aber 
offenbar  ganz  uniichtig;  denn  Fleisch ^  Mund,  Hand  u.  dgl.  tragen 
nach  dem  Abgang  der  Seele  nur  mehr  im  uneigentlichen,  äquivoken 
Sinne  diesen  Namen ,  da  keines  dieser  Glieder  seine  specifische  Func- 
tion mehr  übt  ^).  —  Femer  können  in  der  platonischen  Hypothese  die 
Begriffe  von  Generation  und  Corruption  keine  Stelle  mehr  finden ;  in 
der  Verbindung  der  Seele  mit  dem  Leibe  vollzieht  sich  keine  2^ugung, 
und  die  Trennung  der  erstem  von  dem  letztem  ist  keine  Cormption, 
weil  ja  das  Bewegte  durch  die  Verbindung  des  Bewegers  mit  ihm 
nicht  erzeugt  und  durch  die  Trennung  desselben  von  ihm  nicht  cor* 
rampirt  wird  *).    Ja  noch  mehr.    Nach  platonischer  Ansicht  kann  die 

1)  L.  c.  Sed  hoc  esse  non  potest,  quia  sentire  accldit  in  ipso  moTeri  a 
sensibilibas  exterioribas ,  unde  non  potest  homo  sentire  absque  ezteriori  sensibili, 
sicut  non  potest  aliqoid  moveri  absque  movente.  Qlud  autem,  quod  patitor,  est 
lensos . . .  Sensus  est  igitur  virtas  passiva  ipsios  organi.  Anima  igitnr  leniitiya 
non  habet  se  in  sentiendo  sicat  movens  et  agens,  sed  sicnt  qao  patiens  patttnr, 
qood  impossibile  est  esse  diversum  secondum  esse  a  patiente.  Non  est  igitor 
aaima  sensibilb  secundum  esse  diversa  a  corpore  aaimato. 

2)  L.  c.  —  S.  Th.  1.  qu.  76.  art.  8. 

8)  C.  g.  1.  2.  c.  57.  De  anima,  qo.  on.  art  1.  in  med.  c.  De  ipir.  creat 
qo.  nn.  art  2,  in  c. 

4)  C.  g.  1.  2.  c.  57.    De  anim.  qo.  an.  art  1,  c.  « 

stockt,  0«ieliichU  dir  FhUoiophit.  II. 


in 

Seele  de&  Körper  deshalb  beweg«i ,  weil  sie  sich  selbst  bewegt ,  und 
die  Bewegung  des  Körpers  ist  eben  durch  ihre  Selbstbewegwig  be« 
dingt.  Nun  aber  ist  ihre  Selbstbewegung  in  ihre  eigene  Macht  gßg^ 
ben  und  von  ihrer  Selbstbestimmung  abhiogig.  Sie  kann  sieh  selbst 
bewegen  und  nicht  bewegen.  Folglich  kann  sie  auch  nach  ihrem 
Belieben  den  Körper  bewegen  und  nicht  bewegen.  Und  daraus  folgt 
dann ,  dass  sie  sich  nach  Belieben  mit  dem  Körper  verbinde  und  von 
ihm  wieder  trennen  kann :  was  offenbar  absurd  ia(  ^). 

Es  stdit  also  fest,  dass  die  Seele  nicht  blos  als  Beweger  mit  tieü 
Leibt  verbunden  ist,  und  dass  der  Begriff  des  Mensehen  nicht  mit 
dem  dar  Seele  zusammenfällt  Leib  und  Seele  müssen  vielmehr  eine 
wesenhafte  Einheit  bilden,  um  den  Menschen  als  solchen  zu  eonstit» 
reu;  der  Ldb  muss  ebraiso  ein  eonstitutives  Moment  der  Weserteü 
des  Menschen  sein,  wie  die  Seele.  Bilden  aber  Leib  und  Seele  eine 
Wesens^,  efaie  Begrifisetriieit  ( raUone  unum ) ,  so  ist  dieses  nur  unter 
der  Bedingung  möglich,  dass  die  Seele  zum  Leibe  sich  verhält,  wie 
die  Fenn  enr  Materie^).  Und  das  ist  denn  auch  die  Thesis  des  heil. 
Thomas.  Die  Seele  ist  die  Form ,  der  Leib  die  Materie  des  Einen 
Mensehenwesens. 

§.  170. 

Thomas  versäumt  nicht,  fftr  diese  Thesis  auch  positive  und  direete 
Beweisgründe  beizubringen.  Die  intellective  Seele,  sagt  er,  muss  noth- 
wendig  als  die  Form  des  menschlichen  Leibes  betrachtet  werden ').  I>em 
dasjenige,  wodurch  ein  Wesen  in  letzter  und  höchster  Instanz  thätig  ist, 
ist  die  Form  dieses  Wesens,  welchem  die  besagte  Thätigkeit  zugeschrie- 
ben wird.  Und  dieses  deshalb,  weil  nichts  thätig  ist,  ausser  in  so  fem 
es  wirklich  ist;  denn  dacaus  folgt,  dass  ein  Wesen  durch  dasjenige,  wo- 
durch es  wirklich  ist,  d.  i.  durch  seine  Form,  auch  thätig  ist.  Nun  ist  aber 
offenbar  dasjenige,  wodurch  der  Leib  in  letzter  Instanz  lebend  ist,  die 
Seele.  Das  Leben  aber  gibt  sich  in  verschiedenen  Arten  der  Thätigkeit 
kund  je  nach  den  verschiedenen  Lebensstufen  der  organisch  -  lebenden 
Wesen;  im  Menschen  speciell  gibt  es  sich  kund  als  vegetative  und 
sensitive  Thätigkeit,  als  locale  Bewegung,  und  ganz  besonders  als 
Peiikthätigkait    Folglich  liegt  die  Seele  in  uns  allen  diesen  Lebens- 


1)  G.  f.  L  H  c.  67.  Omne  moTens  seipsaiii  ita  se  habet,  qood  m  ipto  ail 
ttoreii  et  noü  moveri,  movere,  tk  Bon  movere.  Sed  anima  secandum  Pktosii 
opinleiiem  movet  coiyoi  sieBt  movens  seipsnm.  Est  ergo  m  poleetale  uumm 
movere  oorpoi  et  mm  movera  Si  ergo  aen  oBitor  ei  nisi  stcut  motor  mehii 
erit  in  potestate  animae,  separari  a  corpore  cum  volueril,  el  Hwom  muri  ei  mm 
volaerit;  quod  patet  esse  falsum. 

9)  C.  g.  L  2.  c.  M. 

8)  S.  Tlu  1.  qo.  70.  art  1.  InteUectiis,  qui  est  intellectualiB  epforaltei»  prii^ 
dpinm ,  est  homani  corporis  fönaa. 
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thiti^eiteii  als  erstes  Princip  m  Grunde;  die  Beete  ist  es,  wodurch 
wir  fühlen ,  uns  bewegen  und  d^ken ,  md  zwar  nicht  m  secundärer, 
sondern  in  primärer  Weise.  Wenn  nun  dem  oben  au^estellten  altge« 
meinen  Grundsätze  zufolge  dasjenige,  wodurch  ein  Wesen  in  letzter 
nnd  höchster  Instanz  die  ihm  eigentbümliche  Thätigkeit  vollzieht,  des* 
sen  Form  ist,  und  die  Seele  im  Menschen  als  das  erste  Princip  allen 
Lebensthätigkeiten,  auch  der  Denkthätigkeit  zu  Grunde  liegt,  so  folgt 
daraus  sonnenklar,  dass  die  Seele,  und  zwar  nicht  irgend  welche, 
sondern  gerade  die  denkende,  die  intelleetive  Seele  die  Form  des 
Leibes  sei'). 

Zu  demselben  Schlüsse  fahrt  auch  die  Betrachtung  der  spedfl- 
ecboi  Natur  des  Menschen.  Die  Natur  eines  jeden  Wesens  offenbart 
sieh  in  seiner  Thätigkeit :  wie  ein  Ding  wirkt ,  so  ist  es.  Die  dem 
Menschen  als  solchem  eigenthfimliche  Thätigkeit  ist  aber  dasDeoHen; 
denn  gerade  dadurch  aberragt  er  alte  ttbrigen  animaliiEichen  Wesetf. 
Mitbin  muss  auch  durch  das  Princip  dieser  Thätigkeit  die  npedäsch« 
Natur  des  Menschen  bestimmt  sein.  Das  Specitioirende  eines  Dinges 
ist  aber  dessen  Form.  Folglich  muss  das  Princip  der  Denkthätigkeit 
oder  die  intelleetive  Seele  als  die  Fortn  des  Menschen  anerkannt 
werden  ^). 

Dasjenige  endlich ,  wodurch  ein  Wesen  ans  einem  blos  der  Mög^ 
licUkeit  nach  seienden  zu  einem  wirklich  seienden  emporgehobeo  wird, 
ist  dessen  Form.  Nun  ist  aber  der  Leib  als  menschlicher  Leib  nur 
wirklich  durch  die  Seele ;  denn  durch  sie  lebt  er ,  und  das  Leben  ist 
ja  das  eigentliche  Wirklichsein  des  lebenden  Wesens.  Folglich  muss 
die  Seele  auch  aus  diesem  Grunde  als  die  Form  des  Leibes  betrachtet 
werden  ^). 

Das  also  ist  das  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe,  die  Art  und 
Weise ,  wie  sie  mit  ihm  geeinigt  ist.  Wir  brauchen  wohl  kaum  zu  er- 
wähnen, dass  der  Begriff  „Form"  hier  nicht  im  Sinne  von  accidenteller, 
sondern  von  substantieller  Form  zu  fassen  sei.    Als  substantielle  Form 


1)  S.  Th.  1.  qa.  76.  art.  1.  lUud  exiiin,  qao  prfano  aliqaid  operatur,  est 
fbrma  ejus ,  cni  operatio  attribtdtnr,  sicnt  qao  primo  sanatnr  corpus ,  est  sanftas, 
et  qno  primo  seit  anima,  estscientia.  ünde  sanitas  est  fbrma  corporis  et  sdentia 
animae.  Et  bi^jas  ratio  est,  quia  nihil  agit,  niid  secundnm  quod  est  acta,  ünde 
quo  aüquld  est  actu,  eo  agit.  Manifestum  est  autem,  quod  pnmum,  quo  corpus 
TJyft,  est  anima.  Et  cum  yita  manifestetur  secundnm  diversas  operationes  in 
diyersis  gradibus  viventium,  id,  quo  primo  operamur  unumquodque  horum  operum 
▼itae ,  est  anima.  Anima  enim  est  piimum ,  quo  nutnmur ,  et  sentimus,  et  moye* 
fflur  «ecundum  locum,  et  slmiüter  quo  primo  intellighnus.  Hoe  ergo  princ^ium, 
quo  prraio  intelHgimus ,  sive  dieatur  inteUtctus,  sive  anima  (nteUectlva ,  est  forma 
corporis.    C.  g.  1.  2.  c.  57.    De  spirft  qu.  un.  art  2,  c. 

2)  8.  Th.  1.  qu.  76.  art  1.    De  anima,  qu.  un.  art  U  bk  ctintt: 
8)  C.  g.  L  2.  c.  97.    De  anfau.  qu.  itn.  tort  1,  e. 
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ist  daher  die  Seele  das  sobstantieile  Seinsprincip  des  Menschenwesens ; 
sie  ist  nicht  das  utirkende  Princip  des  Leibes ;  aber  sie  ist  das  fonnene 
Princip  desselben,  vermöge  dessen  der  Mensch  ein  (bestimmtes)  Ding 
ist  und  ein  (bestimmtes)  Ding  gaiannt  wird.  Als  substantielle  Form 
bildet  femer  die  Seele  mit  dem  Leibe  ein  einheitliches  Sein,  d.  h.  eine 
zusammengesetzte  Substanz ,  deren  Wesenheit  eben  darin  besteht»  dass 
sie  eine  Einheit  ist  aus  zweien,  die  sich  verhalten  wie  Form  und  Materie. 
Die  Seele  theilt  als  substantielle  Form  das  Sein ,  in  welchem  sie  selbst 
sabsistirt,  auch  dem  Leibe  zu^  woraus  folgt,  dass  aus  beiden  Ein  We- 
sen wird ,  und  das  Sein  des  Gompositums  auch  das  Sein  der  Seele  ist, 
und  umgekehrt^).  Aus  der  Verbindung  von  Seele  und  Leib  resul- 
tirt  also  die  einheitlidte  Natur  des  Mensohen ,  und  in  Folge  dessen  auch 
die  einheitliche  menschliche  Person  ''X  —  Dabei  ist  jedoch  wohl  zu  be- 
aditenv  dass,  wenn  die  intellective  Seele  —  und  von  dieser  ist  hier  stets 
die  Rede  —  die  substantielle  Form  des  Leibes  genannt  wird,  sie  solches 
nicht  ist  nach  ihrer  intdlectiven  Potenz  oder  Thätigkeit ;  denn  das  Den- 
ken vollzieht  sich  ohne  körperliches  Organ ;  —  sondern  dass  sie  viel- 
mehr als  die  wesentliche  Form  des  Menschen  betrachtet  werden  muss 
nach  ihrer  Substanz  oder  Wesenheit.  Vermöge  ihres  Wesens,  nidit 
vermöge  ihrer  Thätgkeit  ist  die  Seele  die  Weseusform  des  Mensehen : 
woraus  zugleich  folgt,  dass  das  Formsein  ein  wesentliches,  nicht  blos 
zufälliges  Moment  der  intellectiven  Seele,  kurz,  dass  die  intellective 
Seele  wesenslich  Form  des  Leibes  sei ').    Es  ist  der  Seele  natürlich,  ihr 


1)  C.  g.  1  2.  c.  68.  Ad  hoc  enim,  quod  aliquid  sit  forma  substantialis  alte- 
rins,  duo  requiruntur.  Qaorum  nnum  est,  ut  forma  sit  principium  essendi  snb- 
stantiak'ter  ei,  ci^jus  est  forma;  principium  autem  dico,  non  effectivom,  sed  for- 
male, qao  aliquid  est  et  deuominatur  ens.  Unde  sequitur  aliud,  scilicet  qaod 
forma  et  materia  cooveniaiit  in  nno  esse :  quod  non  contingit  de  principio  effecüvo 
cum  eo,  cui  dat  esse ;  et  hoc  esse  est,  in  quo  subsistit  substantia  composita,  qoae 
est  una  secundum  esse  ex  materia  et  forma  constans.  <;.  69.  S.  Th  1.  qa.  76. 
art.  1,  ad  5.  Aniroa  illud  esse,  in  quo  subsistit,  commanicat  materiae  corporali, 
ex  qua  et  anima  intellectiva  fit  unum ,  ita  quod  illud  esse ,  quod  est  totius  com- 
positi,  est  etiam  ipsius  animae.  De  anima,  qu.  un.  art.  1,  ad  1.  Illud  idem  esse, 
quod  est  animae ,  communicat  corpori ,  ut  sit  unum  esse  totius  compositi.  In  1. 
sent  1.  dist  8.  qu.  5.  art  2,  ad  2.  Hoc  ipsüm  esse,  quod  est  animae  per  se,  fit 
esse  coiguncti;  esse  enim  coi\juneti  non  est  nisi  esse  ipsius  formae.  dist  \b» 
qu.  5.  art  3,  c.  De  spir.  creat  art  2,  ad  3.  Anima  habet  esse  subaistens  . .  ^ 
et  tarnen  ad  ht^jus  esse  communionem  recipit  corpus,  ut  sie  sit  unum  esse  animae 
et  corporis,  quod  est  esse  hominis. 

2)  S.  Th.  3.  qu.  2.  art  1,  ad  2.  £x  animo  et  corpore  constituitur  in  naa- 
quoque  nostrum  duplex  unitas,  naturae  et  personae.  Naturae  quidem,  aecondna 
qaod  anima  nnitor  cc^ori,.  formaliter  perfidens  ipsum,  ut  ex  duobus  fiat  natura 
ona,  sicot  ex  acta  et  potentia,  Tel  materia  et  fonpa.  Unitas  vero  personae  oon- 
Btitoitar  ex  eis,  in  qoantom  est  unuB  aliquis  subsistens  in  came  et  anima. 

8)  De  anhna,  qo.  an.  art  9,  ad  11.  Licet  anima  sit  forma  corporia  secmdom 
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Sein  der  körperliehen  Materie  zuzatheUeti ,  d.  h.  mit  don  Leibe  ge- 
einigt zu  sein.  Und  gerade  dieses  ist  das  unterscheidende  Moment  der 
menschlichen  Se.ele  gegenüber  den  reinen  Geistern  *).  Daher  ist  ihr  die- 
ses Moment  auch  unverlierbar.  Die  Seele  kann  ans  der  Einheit  mit  dem 
Xeibe  ausscheiden ;  aber  auch  nach  der  Trennimc  bleibt  sie  noch  Form, 
nicht  actuell,  aber  potenziell,  und  immer  bdiält  sie  ein  gewisses 
Verbältniss  zum  Körper  ^).  Wenn  daher  die  intellective  Seele  als  ein 
subsistirendes  Sein  gefasst  wird :  —  und  wir  wissen,  dass  sie  als  solches 
gefasst  werden  muss  —  so  ist  dieses  nicht  so  zu  verstehen ,  als  wäre  die 
Seele  für  sich  ein  completes,  specifisches  Sein ;  denn  in  dieser  Hjrpothese 
müsste  man  zur  platonischen  Ansicht  über  die  Art  der  Vereinigung  der 
Seele  mit  dem  Leibe  zurückkehren  ^).  Vielmehr  hat  die  Gat^orie  der 
Siibsistenz ,  von  der  menschlichen  Seele  prädicirt ,  nur  die  Bedeutung, 
dass  die  Seele  in  ihrem  Sein  nicht  von  dem  Körper  abhftngt,  wie  die  m»r 
teriellen  Formen,  sondern  dass  sie  viefanehr  ein  für  skh  seiendes  Sein 
ist,  und  folglich  auch  ohne  den  Körper  wirklich  sein  kann  *).  Ab^  eben 
weil  sie  für  sich  keine  complete  Species  bildet ,  darum  bedarf  ne  des 
Körpers  zur  actuellen  Gompletirung  ihrer  Species  ^).  Denn  die  Species, 
SU  welcher  die  Seele  gehört ,  ist  die  Species  des  Menschen ;  und  der 
Mensch  kommt  nur  zu  Stande  durch  die  Verbindung  der  Seele  mit  dem 
Leibe  ^).    So  ist  die  Seele  zugleich  subsistent  und  als  Form  dem  Leibe 


eneitiam  animae  mteUectaaliB ,  noB  Umen  tecandnm  oporatiouem  iBtcnecnnüim. 
De  ipir.  creat  art  2,  13  m.  Intellecins  non  dicitar  actm  partia  alici^vs  corporis, 
ia  quantum  est  potentia,  non  utens  organo:  ipaa  tarnen  substantia  animae  nnitar 
corpori  at  forma,  art  2,  ad  4.  Anima  secundom  suam  esBentiam  est  forma  cor- 
poralis,  et  non  secundum  ab'quid  additom. 

1)  S.  Th.  1.  qo.  75.  art  7,  ad  3.  Ck)rpu8  non  est  de  esgentia  animae,  sed 
anima  ex  natura  suae  essentiae  habet,  qnod  sit  corpori  nnibilis.  In  1.  sent  S. 
dist  1.  qo.  2.  art.  4.  1  m.  Si  anima  non  esset  corpori  nnibilis,  tunc  esset  alte* 
rios  naturae. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  76.  art  1,  ad  6.  Sicut  corpus  leve  manet  qiüdem  leve,  cum 
a  loco  proprio  faerit  separatnm,  com  aptündine  tarnen  el  Indinadone  ad  proprinm 
iocnm,  ita  anima  homana  manet  in  suo  esse,  com  fuerit  a  corpore  separala,  ha- 
bens  aptitudinem  et  inclinationem  naturalem  ad  corporis  unionem.  De  an», 
qu.  un.  art.  1  ad  10.  ad  2. 

8)  De  anim.  qu.  un.  art  1.  ad  4.  Licet  anima  hnmaaa  per  se  possit  snb^- 
stere,  non  tarnen  per  se  habet  speciem  compl<^am. 

4)  De  spir.  creat  art  2,  ad  8.  Habet  anima  esse  subsiatens,  in  quantnm 
esse  suum  non  dependet  a  corpore,  utpote  supra  materiam  corporalem  eleratma. 

6)  De  anira.  qu.  un.  art  1,  ad  12.  Dicendum,  qnod  etiam  anima  aUqoam 
dependentiam  habet  ad  corpus,  in  quantum  sine  corpore  non  pertingit  ad  com- 
plementiun  suae  speciei ;  non  tamen  sie  dependet  a  corpore ,  quin  sine  corpore 
esse  non  possit. 

6)  De  pot.  qu.  6.  art.  10,  c  Cum  autem  animae  et  corporis  natiaraUs  sit 
unio  et  substantialis ,  non  accidentalis ,  non  potest  esse ,  qnod  natura  aalmaa  sit 
perfecta ,  nisi  sit  corpori  conjuncta.    De  spir.  creat  art  ä»  ad  6jb.  JinUa  pars 
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immaneift ;  die  Begriffe  der  SubsiMeiiz  und  ImmaneBz  heben  ^dk  ia  Hbar 
nicht  geg^seitig  auf ;  der  Mensch  ist  ttts  Geist  und  Leib  Ein  WeMi, 
und  zwar  so ,  dass  weder  der  Geist  zur  Materie ,  noch  die  Materie  cu 
Gtist  wird;  mitb»  Mie  aus  hmh  und  Seele  insttnniengesetzte  Natur 
oder  Substanz ,  in  wekbeii  daiB  Setai  der  Seele  als  der  Forai  zugleidi  du 
Sein  des  Leibes  und  des  Gänsen  ist  ^). 


"ii 


§.  171. 

Hß^tgßü  könnte  man  nun  freilich  einwenden,  dass  ja  Geist  und  Leih, 
weil  gen€arisch/verBchiedea^  in  einem  durchgängigen  Gegensatze  au  tiin- 
aider  stehen,  und  daher  auch  nicht  Ein  Sein  haben  können.  Allein  diiser 
Sfowand  könnte  nur  m  der  Voraussetzung  Geltung  haben,  dass  dasSdnift 
Menschen  in  gleicherweise  der  Materie  eignen  würde,  \^e  der  Seele.  Dem 
M  aber  nicht  so ;  sondern  der  Seele  kommt  di^ea  Sein  za  prianir  und 
p»  modum  principii;  der  leiblichen  Materie  hingegen  •  secund&r  und 
.per  modum>  communionis  et  elevationis ;  weil  es  ihr  eben  von  dar 
Seele  eis  dear  Form  mitgetteüt  wird,  weil  sie  e8  von  jener  empfangt^}. 
Zudem  kommt  dabei  auch  der  wunderbare  Zusammenbang  und  die 
herrUche.iVerkettung  der  Weltdinge  mit  dnander  im  Betracht  Es  ist 
nimlicb  eine  censtante  Erscheinung,  dass  immer  die  niederste  Stufe 
der  hohem  Seinsordnimg  an  die  höchste  der  nächst  niedem  Beihe  sich 
WSchUesst ,  wie  £.  B.  die  niedersten  Thierorganismen  in  d^  SehaUhie- 
xen  nur  wenig  über  die  Pilanzennatur  Nch  eiiieben.  Hienach  ist  anzuneh- 
men, da«s  im  Bereiche  des  Materiellen  dn  gewisser  Körper  (der 
inenschllcfae  nämlich )  in  der  Art  disponirt  sei,  dass  er  hinanreicfae  an 
die  niederste  Stufe  des  Geistigen,  und  fähig  sei,  mit  dieser  niedersten 


habet  perfectionem  naturae  separata  a  toto;  nnde  anima  cum  sit  pars 
aaturae,  -non  habet  perloetioiifin  suae  naturae,  niti  in  unione  ad  corpis.  De 
«nima,  qi.  un.  art.  1,  ai  1.  Etsi  anima  posait  per  se  BubBitter^,  aoa  tarnen  hi- 
bat  •ptdem  comptetam,  aed'  corpus  ei  adreiiit  ad  emspleRteBtiim  speeiel.  S.  13l  1. 
fu.  9a  art.  4,  c.  Daran  ist  auch  die  8ee]e  iQr  mch  nicht  Person.  S;  Tk  1. 
qu.  75.  art.  2,  ad  2. 

1)  G.  g.  L  2.  G.  68.  Non  antein  impeditur  sabs^tia  iatellectaalis  per  hoc 
quod  est  sabsistens ,  esse  formate  principtnm  essendi  materiae ,  quasi  esse  mmM 
commonicans  materiae;  non  est  enim  mcenveniens ,  quod  idem  sit  esse,  in  qao 
sabeiitit  compositom  et  forma  ipsa ,  quom  compositum  non  sit  aisi  per  formaai 
nee  seorsim  utromque  snbsistat. 

2)  G.  g.  L  2.  c.  68.  Boc  aut^n  coBYenienter  diceretur,  si  eodem  modo  itted 
esse  mattriae  esset  sicot  esse  substantiae  inteilectualis.  Non  est  autem  ita;  elt 
enim  materiae  corporalis  ut  recipientis  et  subjecti  ad  aliquid  aldus  elentti,  tsb- 
ttantiae  autem  intellectualis  ut  prindpü  et  secundum  propriae  naturae  oongmentiam. 
Nihil  igitur  profaibet,  substantiam  intellectualem  esse  formam  corporis  humn, 

•qfoit»  est  aniflUi  hamaaa.    De  anfan.  axt  1,  ad  IS^    Ib.  «t.  14,  ad  11. 


Stufe  4es  Oeistigen  jsu  eüiein  einheitlicheD  Sein  8icb  zu  verbinden. 
Die  niederste  Stufe  des  Geistigen  4ber  ist  die  Seele ,  wie  ihre  eigen- 
thümlicbe  Tbätigkeit  erweist,  welche  an  di^  Sinnenbilder  gebunden  ist. 
Daher  muas  auch  ?on  diesem  Gesichtspunkte  aus  die  Möglichkeit  und 
Wirklichkeit  der  Verbindung  von  Geist  und  Leib  2tt  Eia^n  Sein  zu- 
gegeben werden.  Nur  unter  dieser  Bedhigung  kann  man  sagen »  das3 
die  Seele  in  der  Gesainmtordnung  der  Geschöpfe  an  dar  Grenze 
zweier  Welten  sich  befinde,  der  körperlichen  und  geistagen,  und 
beide  miteinander  vermittle,  um  so  die  Continuitit  des  Weltganzen 

zu  sicbem')- 

Allein  obgleich  die  Seele  mit  dem  Leibe  zu  Einem  Sein  zusam- 
mengeht ,  so  ist  sie  doch  nicht  völlig  und  nach  ibrem  ganzen  Sein  in 
der  Materie  absorbirt,  in  der  Weise  nämlich,  wie  die  übrigen  natür- 
lichen Formen :  sonst  wäre  sie  ja  nicht  mehr  subsistent  ^).  Vielmehr, 
je  vorzüglicher  diese  Form,  die  intellective  Seele  nämlich,  an  und  ftr 
sich  ist ,  desto  mehr  erhebt  sie  sich  auch  über  die  Materie,  und  zwar 
in  dem  Grade ,  dass  sie  selbst  eine  Thäiigkeit  ausübt ,  in  welcher  sie 
vom  Körper  unabhängig  ist,  nämlich  die  intellective.  Die  Seele  ist 
zwar  in  der  Materie ,  aber  sie  ist  nicht  aus  ihr ;  sie  ist  das  Sein  der 
Materie ,  aber  ihr  Sein  ist  nicht  materiell ;  sie  umschliesst  und  durch- 
dringt deshalb  die  Materie ;  aber  sie  wird  nicht  umfangen  und  absorbirt 
von  ihr.  So  gross  ist  die  Fülle  ihres  Seins  als  geistiger  Substanz, 
dass  die  Materie  nicht  im  Stande  ist,  dasselbe  zu  erschöpfen,  so  hoch 
ist  der  Adel  ihres  Wesens ,  dass  der  Leib  nur  vermag  ihn  zu  attigi- 
ren,  nicht  aber  ganz  auszugleichen.  Aus  dem  actuellen  Sem  der  Seele 
und  der  potentiellen  Materie  wird  Ein  Wesen  —  der  Mensch ;  aber  der 
Act  der  informirenden  Seele  ist  grösser  als  die  Potenzialität  der  leib- 
lichen Materie ,  und  darum  auch  nicht '  ganz  in  das  receptive  Substrat 
übergegangen.  Während  also  in  den  übrigen  Naturdingen  die  Form 
ganz  in  die  Materie  versenkt  ist,  ist  sie  zwar  im  Menschen  eben&lla 
eins  mit  ihr ;  aber  so ,  dass  mehr  in  der  Form  ist ,  als  in  der  Materie. 
Die  Form  vermag  wegen  der  Vollkommenheit  ihres  Seins  dasselbe  nicht 
ganz  dem  materiellen  Träger  mitzutheilen ;  umgekehrt  ist  die  Materie 
m'cht  in  der  Potenz,  das  Sein  des  informirenden  Princips  in  seiner 
Totalitat  aufzunehmen.  Daher  schliesst  die  Seele  in  ihrem  Sein  eine 
Potenz  ein,  welche  die  Kraft  der  Materie  gänzlich  übersteigt,  nämlich 
die  intellective,  und  ist  deshalb  gerade  ihre  specifische  Tbätigkeit,  das 
Denken  und  Wollen,  organlos  ^). 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  68.    De  spir.  creat.  art  2,  c. 

2)  S.  Tb.  1.  qa.  76.  ar^  1,  ad  4.    Humana  anima  non  est  forma  1»  materia 
eoiporali  iiomena  vel  ab  ea  totaliter  comiureheaaa ,  propter  soam  perfectionem. 

8)  S.  Tb.  1.  qxL  76.  art  1.    Conaiderandtun  est,  quod  qoanto  forma  est  no- 
bilior,  tanto  magis  dominatur  materiae  corporaU  et  miima  ei  Immergitar,  et  oagis 
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Aus  dieser  Erhebung  der  Seele  über  die  leibliche  Materie  folgt  Je> 
doch  wiederum  iu<;ht,  das8  die  Einheit  zwischen  Seele  und  Ldb  deshalb 
minder  gross  sei,  als  die  Einheit,  welche  zwischen  Form  und  Materie 
in  den  übrigen  Naturdingen  stattfindet  Vielmehr  ist  diese  Ekdieit 
eine  noch  innigere.  Je  mehr  nämlich  eine  Form  über  die  Blaterie  sieb 
erhebt ,  desto  mehr  überwindet  sie  die  letztere ,  desto  mehr  macht  sie 
sieh  selbe  eig^  und  actuirt  sie  nach  ihrer  ganzen  Potenzialität  Aber 
in  dem  gleichen  Orade  wächst  dann  auch  die  Einheit  beider.  Und  da 
nun  die  intellective  Seele  am  meisten  über  die  Materie  sich  erhebt,  so 
wird  auch  durch  sie  die  Materie  am  meisten  überwunden ;  und  daram 
ist  im  Menschen  die  höchste  Einheit  von  Form  und  Materie,  eine  Einheit, 
an  welche  die  übrigen  Naturdinge  nicht  heranreichen  können  *). 

Man  darf  femer  auch  nicht  glauben,  dass  die  intellective  Thatigkeit, 
weil  sie  von  der  Seele  allein  ausgeht,  nicht  mehr  eine  Thätigkeit  des 
Mensehen,  —  eine  specifisch  menschliche  sei.  Denn  das  Denken  ist  or- 
ganlos nur  hinsichtlich  des  Princips ,  von  welchem  die  Thätigkeit  aus- 
geht ;  es  ist  aber ,  wie  wir  bereits  wissen ,  an  die  Organe  gebunden  hin- 
sichtlich seines  Objectes ;  da  dieses  ihm  vermittelt  wird  auf  dem  Wege 
der  sinnlichen  Empfindung,  welche  durch  leibliche  Organe  sich  vollzieht. 
So  nimmt  auch  der  Körper  Theil  an  der  intellectiyen  Thätigkeit ;  folglich 
involvirt  das  D^iken  eine  Thätigkeit  beider  Componenten,  der  Seele  und 
des  Leibes ;  nur  ist  diese  Thätigkeit  beiderseits  nicht  dieselbe  ^).  Schon 
aus  diesem  Grunde  ist  also  das  Denken,  obgleich  organlos,  doch  eine 
wahrhaft  menschliche  Thätigkeit.    Dann  aber  kommt  auch  noch  in  Be- 


gaa  operatione  vel  virtute  excedit  eanL  Unde  videmus,  quod  forma  mixti  corporii 
habet  aliquam  operationem,  quae  non  causatur  ex  qualitatibas  elementarilms.  Et 
qnanto  magis  proceditur  in  nobilitate  fonnarum,  tanto  magis  invenitor  virtus  fbr- 
Biae  materiam  excedere;  sicut  anima  vegetabilis  phis,  qaam  forma  elemeatarii,  et 
anima  BenBibilis  plus,  quam  anima. vegetabilis.  Anima  autem  himiana  est  ultima  in 
-nobilitate  formarum.  ünde  in  tantum  sua  virtute  excedit  materiam  corporalem,  quod 
liabet  aliquam  operationem  et  virtutem,  in  qua  nullo  modo  communicat  materia 
corporaliB.  Et  haec  virtus  dicitur  intellectus.  De  anim  art  1,  ad  18.  Quamvis  esse 
animae  sit  quodammodo  corporis ,  non  tarnen  corpus  attingit  ad  esse  animae  par- 
tidpandum  secundum  totam  suam  nobilitatem  et  virtutem.  Et  ideo  est  aÜqua 
operatio  animae,  in  qua  non  communicat  corpus,  art  1,  c.  Despir.  creat. art.  a,c. 
G.  g.  1.  2.  c.  68. 

1)  C.  g.  l  2.  c.  68.  p.  290.  Kou  autem  minus  est  aliquid  unum  ex  subsUn- 
tia  intellectuali  et  materia  corporali,  quam  ex  forma  ignis  et  ejus  materia,  sed 
forte  magis :  quia  quanto  forma  magis  vincit  materiam ,  tanto  ex  ea  et  materia 
magis  efficitur  unum. 

2)  De  anim.  qu.  un.  art.  1,  ad  11.  Intelligere  est  propria  operatio  animae, 
si  consideretur  principium ,  a  quo  egreditur  operatio . . .  Ck>mmnnicat  tarnen  In  ea 
corpus  ex  parte  objecU.  Nam  phantasmata ,  quae  sunt  objerta  inteHectus,  line 
Voiporäs  orgaois  esse  non  possunt. 


tracht,  dass  der  Mensch  als  solcher  eine  einheitUche  Natar  uid  Per- 
son ist  Alle  Thätigkeit  aber  eignet  der  Person,  folglich  auch  das 
Denken  der  Person  des  Menschen ,  nicht  einem  Theile  dieser  PersAif- 
lichkeit  Man  darf  daher  strenge  genommen  nicht  sagen :  die  Seele 
denkt,  sondern  vielmeht* :  der  Mensch  denkt  durch  seine  Seele  ^). 

Wenn  nun  aber  die  bisherige  Untersuchung  gezeigt  bat,  dass  die 
Seele  ihrer  Wesenheit  nach  die  substantielle  Form  des  Leibes  sei, 
und  dass  sie  nicht  als  blos  bewegendes  Prineip  mit  dem  Leibe  ver- 
bunden sei:  so  ist  damit  nur  ihr  primäres  Vertiältniss  zum  Leibe 
characterisirt  Aber  es  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  die  Seele  sich 
gar  nicht  bewegend  zum  Leibe  verhalte.  Vielmehr  ist  durch  sie  alle 
Bewegung  des  Körpers  und  im  Körper  bedingt  Folglich  schliesst  sich 
an  das  primäre  auch  noch  ein  secundäres  Verhältniss  der  Seele  zum 
Leibe  an,  nämlich  das  Verhältniss  des  Bewegers  zum  Bewegten.  Die- 
ses Verhältniss  radicirt  jedoch  nicht  mehr  im  Wesen ,  sondern  in  den 
Kräften  der  Seele ;  denn  durch  diese  bew^t  sie  den  Körper.  Um  also 
das  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe  vollkommei  zu  bestfanmen,  rouas 
man  sagen,  dass  die  Seele  in  erster  Linie  und  vermöge  ihres  Weseas 
die  Form,  in  zweiter  Linie  dagegen  und  vermöge  ihr^  Kräfte  der 
Beweger  des  Leibes  sei.  Mithin  verhält  sich  auch  der  Leib  zur  Seele 
vorerst  als  Materie,  und  dann  in  zweiter  Linie  als  Organ*). 

§.   172. 

Halten  wir  nun  diese  psychologischen  Grundsätze  fest,  so  erge- 
be sich  hieraus  von  selbst  die  weitem  Consequenzen.  Die  Seele  ist 
die  Form  und  der  erste  Act  des  ganzen  Körpers ;  derselbe  ist  in  sei- 
ner ganzen  Totalität  nur  durch  die  Seele  das ,  was  er  ist ,  und  jede 
Thätigkeit  welche  wir  in  ihm  wahrnehmen,  ist  in  letzter  Instanz  durch 
die  Seele  bedingt  Daraus  folgt,  dass  es  im  Menschen  nicht  viele, 
sondern  nur  Eine  Seele  geben  könne  ^).    Die  vegetative,  sensitive  und 


1)  De  spür,  creat.  art.  2,  ad  2.  InteUigere  est  operatio  animae  hiunanae,  aq- 
cundum  quod  superexcedit  proportionem  materiae  corporaüs,  et  ideo  non  fit  per 
aliqnod  Organum  corporate.  Potest  tarnen  dici,  quod  ipsvan  co]\janctam,  L  e.  homo, 
intelligit,  in  quantum  anima,  quae  est  pars  c^ns  formalis,  habet  hanc  operaftionem 
propriam,  sicut  operatio  cijgnslibet  partis  attribuitur  totL  Homo  exum  videt  ocoio, 
ambulat  pede,  et  similiter  intelligit  per  animam.  S.  Th.  1.  qu.  76.  art.  2,  ad  2. 
Maffis  proprie  dicitur,  quod  homo  intelligat  per  animam.  C.  g.  l  2.  c.  62.  p.  283. 

2)  De  verit  qu.  26.  art.  2,  c.  Anima  nnitur  corpori  dnpliciter,  u&o  modo  nt 
forma,  in  quantum  dat  esse  corpori  vivificans  ipsum;  alio  modoutmotor,  in  quan- 
tum per  corpus  suas  operationes  exereet  In  1.  sent.  4.  dist.  44.  qu.  1.  art.  2. 
qn.  1,  ad  1  m.  C.  g.  1.  4.  c  41.  p.  438.  Anima  rationalis  nnitnr  corpori,  et  licot 
materiae,  et  sicut  instrumento.  S.  Th.  8.  qu.  8.  art  2,  c.  Anima  forma  et  motor 
corporis. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  76.  art.  8,  c    Si  ponamos,  animam  eorpori  oiiiii  ncQt  te* 


intelleetivd  Seele  sind  also  im  Menseben  nicht  substantiell  verschieden, 
eondem  die  Eine  Menschenseele  ist  vegetative,  sensitive  und  intellec^ 
tive  Seele  logleich ').  In  der  That,  wenn  der  Mensch  ein  einheitlichas 
Wesen  ist ,  dann  ist  eine  Vielheit  von  Seelen  in  ihm  unmöglich ,  weil 
durch  eine  solche  Vielheit  die  Wesenseinbeit  in  ihm  aufgehoben  wflrde. 
Xkenn  wodurch  ein  Ding  seiend  ist,  dadurch  ist  es  auch  Eins;  Seins- 
imd  Einheits{Mrineip  sind  identisch;  da  die  Einheit  die  unmittelbare 
Folge  des  Seins  ist.  Nun  aber  ist  das  Ding  seiend  durch  seine  Form: 
also  ist  es  durch  diese  auch  Eins.  Nehmen  wir  mithin  eine  Mehrheit 
von  Formen  (Seelen)  im  Menschen  an,  so  gewinnen  wir  in  ihm  so 
fiele  verschiedene  Wesenheiten,  als  wir  Formen  (Seelen)  in  ihm  setzen ; 
.der  Mensch  ist  dann  keine  einheitliche  Wesenheit  mehr,  sondern  ein 
blosses  Aggregat  von  mehreren  Wesenheiten.  Behauptet  man,  dass 
die  Einheit  des  Menscheawesens  in  dieser  Hypothese  gewahrt  werde 
dvch  die  Annahme  einer  gegenseitigen  Unterordnung  der  verschiede- 
nen Formen  (Seelen)  untereinander:  so  ist  darauf  zu  erwiedem,  dass 
die  blosse  Ordnungseinheit  die  niederste  Stufe  in  der  Reihe  der  Ein- 
betten bildet,  und  keineswegs  im  Stande  ist,  ein  schlechthin  einbeit- 
Ikfaes  Wesen  zu  constituiren  ^).  Nur  unter  der  Bedingung  könnte  aas 
4ie0er  Vielheit  möglicher  Weise  eine  Einheit  resultireui  dass  ein  emi- 
gendes  Princip  über  ihnen  steht,  welches  sie  verbindet  Dies  kann 
nicht  der  Körper  sein ,  weil  dieser  nicht  die  Seele ,  sondern  vielmehr 
die  Seele  ihn  zusammenhält.  Es  müsste  also  das  einigende  Princip 
eine  höhere  Form  sein:  und  diese  wäre  dann  eben  die  eigentliche 
^le  des  Menschen.  Wflrde  man  dann  aber  auch  in  dieser  die  Einheit 
nicht  festhalten,  dann  würde  die  gleiche  Voraussetzung  sich  wieder- 
holen :  und  so  in's  Unendliche  ^).  Die  Einheit  der  Seele  ist  somit  eine 
hothwendige  Forderung  der  Einheit  des  menschlichen  Wesens;  ohne 
Jehe  haben  wir  im  letztem  blos  eine  accidentelle  Einheit,  und  diese 
reicht  nicht  hin  zum  wahren  Begriffe  der  menschlichen  Natur*).    Und 


mam,  omnino  impossibile  videtur,  pltires  animas  per  essentiam  difFerentes  in'imo 
eerpor^  eite. 

I)  8.  Th.  1.  qu.  76.  art  1,  c.   art.  8,  e. 

fi)  G.  g.  L  2.  c.  68;  Ab  eodem  habet  aliqnid  esse  et  anitatem;  anum  mm 
eettsequittr  ens.  Quam  igitor  a  foma  imaqaaeqtie  res  habeat  cBie,  a  forma  edaii 
iMhebit  imitaieia.  8i  igitor  in  homine  ponantur  ploret  animae  licul  diveraae  for- 
mae,  homo  non  erit  anma  ens,  sed  plura;  aec  ad  unitatem  hoainis  ordo  S»tma- 
rttm  iottcfet,  quia  esB6  miiim  Becvidum  ordinem  aon  est  esBe  nnom  limpliciltt', 
quttm  onitas  ordSnis  sh  minima  anitatum.    S.  Th.  1.  qu.  76.  art  3. 

8)  G.  g.  L  2.  e.  08.    Gf.  De  anim.  qu.  un.  art.  11,  c. 

4)  G.  g.  1.  2.  c.  58.  Ad  haec  redibit  praedictom  iBconreiiieBB ,  ut  sdhcel  ei 
«aima  iaC^eetira  et  corpore  non  fiat  unam  simplidter,  sed  secuadom  acdd«M 
taMom.  Ottne  ealm,  qood  aUcni  advenit  post  e&BO  cempletum,  adtenit  d  aed- 
dentaliter,  quimi  Bit  extra  esBentiam  ^us....  Quum  igitur  anima  notritiTa  Bit  finna 
WMmaUkh  uftpaut,  fä0i  anima  MUftifa  advBiiiat  aeddentaUter,  et  dmffitmr 


wie  sollten  auch  dit^  verschiedenan  Thfttigkeitea  im  Measclifn  sick  ge- 
gessdtig  hemmeii  und  behindern  können,  wie  solobes  thateichlioh 
stattfindet,  wenn  sie  nicht  Alle  in  Einem  Princip  worselten')!  Man 
sage  nicht,  die  intellecüve  Seele  sei  nicht  fthig,  die  senaitiveo  und 
yegetativen  Functionen  zu  vollziehen.  Im  Gebiete  der  sichtibaren  Nik- 
lor  schliesst  jede  höhere  Form  die  untergeordneten  Potenzial  in  sich, 
wie  die  hohem  Zahlen  immer  die  geringem  in  sich  einscbliasstta.  Wte 
sollte  im  Menschen  als  der  Spitze  der  Naturwesen  eine  Ausnahme  von 
dieser  allgemeinen  Regel  stattfinden!  Auch  in  ihm  muss  die  hölieie 
Form,  die  intellective  Seele,  die  untergeordneten  Fonnen>  die  sensitive 
und  vegetative  Seele,  virtud  in  sich  schliessen ;  und  wenn  dieses,  dann 
müssen  die  vegetativen  und  sensitiven  Functionen  im  Menschen  nidNt 
minder  der  intellectiven  Seele  angehören,  als  die  Denk-  und  WiUeaa- 
ttaätigkeit  ^).  So  ist  im  Menschen  der  Unterschied  zwischen  Geist  und 
Seele  nur  ein  beziehungsweiser:  in  so  fem  nftmlich  die  Seele  intel- 
kcüv  thfttig  ist,  kann  man  sie  Geist,  und  in  so  fem  sie  sensitiv  und 
vegetativ  tbätig  ist ,  kann  man  sie  Seele  im  engem  änne  dieses  Wer- 
tes nennen^). 

Eine  weitere  Folge  aus  dem  Grandprincip,  dass  die  Seele  die 
substantielle  Form  des  Leibes  sei,  besteht  darin,  dass  nicht  bioa  keine 
eigene  sensitive  und  vegetative  Seele,  sondern  dass  Überhaupt  gar 
keine  andere  substantielle  Form  ausser  der  intellectiven  Seele  im 
Menschen  angenommen  werden  darf  ^).  Denn  sind  mehrere  substan- 
tielle Formen  in  einem  Dinge,  so  gibt  entweder  die  erste  das  Sein 
schlechthin,  oder  sie  gibt  es  nicht  Wenn  nicht,  so  ist  sie  nicht  sub- 
stantielle Form ;  wenn  ja,  so  können  die  folgenden  nicht  substantielle 
Formen  sein  0.  Würde  sohin  der  vernünftigen  Seele  irgend  welche  sab- 

iatelleetiya:  et  bic  neque  animid,  neqae  homo  Biniflidter  signifieftbit  imurir,  a^e 
aUqood  geiras,  neqoe  species  ja  praedioammto  sabsüuitiM.  De  anim.  art  11,  «• 

1)  €.  g.  1.  2.  c.  58.  Divorsae  tirea,  qaae  non  ndJcsntur  in  umy  pAaäfki, 
non  impediunt  se  mvicem  in  agendo,  nisi  forte  earnm  actioncg  esgent  contraria», 
fuod  in  proposito  non  contiagit  Videnna  autem,  qiiod  diveraae  pperatkn«  ani- 
AM  impediunt  se;  qoum  enim  una  aat  intensa,  altera  remiltitar.  OpofteC  ifkar, 
qaod  iataa  actione«  et  vires ,  qoae  sunt  earum  proziiaa  prindpia ,  redocMMa  in 
oaiua  prindpiom.  Quodi.  11.  qu.  6.  art  5,  c. 

S^)  S.  Tb.  1.  qu.  76.  art.  3,  c  Anima  intellectiva  continet  (evgo)  in  eua  m- 
tote,  quidquid  habet  anima  senaitiva  bratomm  et  nutritiva  plantamm.  Da  ephr. 
creat.  art.  8,  c  Quodl.  1.  qu.  4.  art.  6,  c.  Anima  intellectiva  babet  virtutem,  at 
conferat  corpori  humano,  quidquid  confert  sendtiva  ia  bmtis  et  simUttor  eensitiva 
fiadt  in  animaübus,  quidquid  nutritiva  in  planus,  et  adfanc  ampliui«  (^edL  11. 
qa.  5.  art.  6,  c 

8)  S.  Tb.  1.  ^u.  97.  art.  8. 

4)  S.  'Ib.  1.  qu.  76«  art  4,  c.  Si  anima  iateUectiva  uaitar  eorpon  ol  ioum 
•nbstantialia ,  impogdbüe  est,  qnod  aliqua  atia  iorma  tabarmiialia  faatter  eam 
ioFeniatar  in^  bomine. 

5)  Opusc.  2,  comp,  tbeol.  c.  90.  ^ 


stantielle  Form  hn  Körper  pr&existiren ,  durch  welche  ihr  materielles 
Substrat  ein  actnelles  Sein  als  Körper  gewänne,  so  würde  diese  geradeseu 
ihr  charakteristisches  Mom^t,  ihr  substantielles  Formsein  aufheben; 
'die  Qeistseele  wäre  nicht  mehr  schlechthiniges  Seinsprincip,  und  eben 
deshalb  nicht  Wesensform  des  Leibes ;  ihre  Vereinigung  mit  der  körper- 
lichen Materie  wäre  nicht  der  Anfang,  das  erste  Werden,  die  Generation, 
fln^  Trennung  von  derselben  nicht  unmittelbar  die  Auflösung  des  Leibes 
ds  menschlichen  Leibes:  was  ofTenbar  falsch  ist  Ebenso  würde  in 
der  gedachten  Hypothese  wiederum  die  Einheit  des  menschlichen  We- 
sens verloren  gehen  ^).  Kein  Körper  hat  mehr  als  Eine  substantielle 
Form:  also  auch  nicht  der  menschliche  Körper^).  Hienach  schliesst 
iffie  intellectiye  Seele  nicht  blos  die  sensitive  und  vegetative  der  Potenz 
mch  in  sich,  sondein  auch  alle  andern  tiefer  stehenden  Fonnoi,  und 
übt  im  Leibe  allein  alle  jene  Functionen,  welche  diese  tiefer  stehendet 
Formen  in  den  Natnrwesen  vollbringen^).  Wie  sie  die  einrige  Seele 
im  Menschen  ist,  so  auch  die  einzige  Wesensform.  Hienach  kann  auch 
die  reale  Wechselwirkung  zwischen  Leib  und  .Seele  nicht  in  dem  Sinne 
geüftsst  werden,  als  wirke  der  Leib  aus  und  durch  sich  auf  die  Seele, 
tmd  umgekehrt  die  Seele  fOr  sich  selbst  auf  den  Leib ;  denn  der  Leib 
hat  ja  fär  sich  keine  eigene  Wesensform,  und  daher  auch  kerne  eigene 
Thätigkeit,  mit  welcher  er  die  Seele  beeinflussen  könnte.  Die  Seele 
ivirkt  vielmehr  auf  den  Leib,  in  so  fem  sie  dessen  Glieder  zu  lebendi- 
gen, wirksamen  Organen  ihrer  selbst  macht;  der  Körper  wirkt  auf 
die  Seele,  als  Theil  des  Menschen,  in  Einheit  mit  der  Seele,  in  so  fem 
er  von  ihr  Leben  und  Wirkungsfähigkeit  erhält ;  die  hohem,  organlosen 
Kräfte  der  Seele  wiri^en  auf  die  niedem,  organischen,  die  niedem  auf 
die  hohem,  weil  und  in  so  fem  beide  geeint  sind  in  Einer  geistigen 
Wesenheit  Es  ist  also  nicht  ein  Verkehr  zweier  Wesen,  sondern 
zweier  zur  realen  Einheit  verbundener  Bestandtheile  Eines  Wesens;  ein 
Wechselspiel  verschiedener  Grundkräfte^  ein  und  derselben  Substanz. 


1)  S.  Th.  1.  qn.  76.  art  4,  c.  8i  igitnr  ita  esset,  quod  praeter  animaai  in- 
teüectiraii  praeezisteret  quaecnnqae  alia  forma  sabstantialis  in  materia,  per  qum 
0o1i(jectiim  animae  esset  ens  actn,  seqneretnr,  qnod  anima  non  daret  esse  simpl- 
dter,  et  per  consequens,  quod  non  esset  forma  substantialis,  et  quod  per  adven- 
tun  animae  non  esset  generatio  simpHdter,  neqne  per  ejus  recessum  cormptio 
simpliciter,  sed  solum  secondum  quid :  qnae  sunt  manifeste  falsa.  De  spir.  creat 
art  8,  c 

3)  QnodL  12.  qu.  8.  art.  9. 

8)  S.  Th.  1.  qu.  76.  art  4,  c.  Unde  dicendum  est,  quod  nnlla  aha  fbn&a 
substantialis  est  in  homine,  nisi  sola  anima  inteUectiva,  et  quod  ipsa,  sicot  Tirtute 
continet  animam  sensitivam  et  nutritivam,  ita  virtute  continet  omnes  inferiores 
lormas,  et  focit  ipsa  sola,  qnidquid  imperfectiores  formae  in  aliis  faciunt  art  6, 
ai  1.  Una  et  eadem  forma  est  per  essentiam,  per  quam  est  homo  ens  actn,  et 
per  quam  est  corpus,  et  per  quam  est  viTum,  et  per  quam  est  anSmal|  et  per 
qnam  est  homo. 


m 

Die  Seele  wirkt  im  Leibe  durch  die  von  ihr  belebten  leiblichen  Organe; 
der  Leib  wirkt  auf  die  Seele  durch  die  mit  ihm  thätigen  seelischen 
Potenzen'). 

Ist  ferner  die  Seele  die  substantielle  Form  des  Leibes,  so  ist  sie 
als  solche  mit  der  leiblichen  Materie  unmittelbar,  ohne  Dazwischen- 
treten eines  Mittelgliedes,  verbunden^).  Denn  das  schlechthin  Erste  an 
einem  Dinge,  dem  Nichts  vorangeht,  die  Grundlage  tmd  Vorbedingung 
alles  Andern,  ist  das  Sein;  folglich  muss  auch  das  Princip,  welches 
ein«3m  Dinge  primär  das  Sein  gibt,  vor  Allem,  d.  b.  unmittelbar  und  auf 
das  Innigste  sich  mit  ihm  verbinden.  Dieses  das  Sein  gebende  Princip 
ist  aber  die  Form,  im  Menschen  also  die  Seele;  folglich  ist  die  Ver- 
bindung der  Seele  mit  dem  Leibe,  so  fem  sie  dessen  Form  ist,  eine 
schlechthin  unmittelbare'),  durch  keinen  ,Ji:örperlichen  Geist,"*  durch 
keinen  ,4ncorruptibeln  Seelenleib,'^  durch  keine  ,Jichtartige  Substanz,^ 
oder  wie  diese  sog. , Jdedien^'  alle  heissen  mög^,  vermittelte  *).  Dies^ 
gilt  jedoch,  wie  gesagt,  nur  in  so  fem,  als  die  Seele  als  Form  des 
Leibes  sich  verhält;  in  so  fem  sie  dagegen  Bewegerin  desselben  ist, 
muss  man  allerdings  solche  Medien  annehmen ;  denn  da  bewegt  die  Seele 
den  Körper  durch  ihre  Potenzen,  ein  Organ  durch  das  andere,  und  die 
Glieder  überhaupt  durch  den  (Nerven-)  Geist*). 

1)  De  Terit  qa.  26.  art.  10.  Secondam  natorae  ordiBem  propter  comgationefli 
Tirium  animae  m  ana  essentla  et  animae  et  corporis  in  ano  esse  eompositi,  firis 
soperiore^,  et  etiam  corpus  invicem  in  se  effluunt,  quod  in  aliqao  eorum  supera« 
bnndat:  etindeest,  quud  ex  apprehensione  animae  transmutator  corpus  secnndum 
calorem  et  frigus  et  quandoque  usque  ad  sanitatem  et  aegritudinem  jet  usque  ad 
mortem;  contingit  enim,  aliqueni  ex  gaudio  vel  tristitia  yel  amore  mortem  Incur- 
rere.  Et  simüiter  est  e  converso,  quod  transmutatio  corporis  in  animam  redundat 
Anima  enim  coivjuiicta  corpori,  ejus  complexionem  imitatur,  secundum  amentiam 
vel  dociütatem  et  alia  higusmodi.  SimiJiter  ex  viribus  superioribus  fit  redundantia 
in  inferiores,  ut  cum  ad  motum  voluntatis  intensum  sequitur  passio  in  sensuaK 
appetitu :  et  ex  intensa  contemplatione  retrahuntur  vel  impediuntur  vires  animales 
a  snis  actibus:  et  e  converso  ex  viribus  inferioribus  fit  redundantia  in  snperiores, 
at  cum  ex  vehementia  passionum  in  sensnali  appetitu  existentinm  obtttiebrator 
ratio,  ut  judicet  quasi  simplidter  bonum  id,  circa  quod  bomo  per  passionem  afi* 
citur.  art  2  sq.  • 

2)  S.  Tb.  1.  qu.  76.  art.  7.  Anima  immediate  corpori  unitur;  nee  oportet 
ponere  aliquod  medium  quasi  animam  corpori  uniens. 

8)  Ib.  L  c.  De  anim.  art.  9,  c.  princ.  et  fin.  Inter  omnla  esse  est  iHud,  qnod 
immediatius  et  intimius  convenit  rebus,  ünde  oportet,  qnod  cum  materia  hiübeat 
esse  actu  per  formam,  quod  forma  dans  esse  materiae  ante  omnia  inteUigatnr  ad- 
venire  materiae,  et  immediatius  ceteris  sibi  inesse.  Est  autem  hoc  proprium  for- 
mae  snbstantialis^  quod  det  materiae  esse  simplidter.  Unde  cum  forma  secoadui 
seipsam  det  esse  materiae,  secundum  seipsam  unitur  materiae  primae,  et  non  per 
aliquod  ligamentom.  C.  g.  1.  2.  c  71. 

4)  8.  Th.  1.  qu.  76.  art  7,  c  —  In  l  sent  2.  dist  1.  qn.  2.  art  4,  ad  8. 

5)  C.  g.  L  2,  c  71.  S.  Th.  1.  qn.  76.  art  7,  ad  1  et  2.  —art  6,  ad  &  —  In 
1.  sent  2.  dist  31.  qn.  2.  art  1,  ad  1. 


Endlich  folgt  aus  dem  formalen  Verhältnisse  der  Seele  zum  Leibe 
änch  noch  dieses,  dass  die  Seele  nach  ihrem  Dasein  nicht  an  einen  be- 
stimmten Theil,  an  ein  bestimmtes  Organ  des  Leibes  gebunden  ist  Son- 
den) dass  sie  vielmehr  ganz  hn  ganzen,  und  ganz  in  jedem'  einzelnen 
Theile  des  Organismus  da  ist.  Denn  die  substantielle  Form  ist  ebenso 
wohl  Form  des  Ganzen,  wie  jedes  einzelnen  Theiles,  da  von  ihr,  als  dem 
unmittelbaren  und  einzigen  Seinsprincip ,  sowohl  das  Gauze,  als  auch 
die  einzelnen  Theile  desselben  das  wesentliche  und  specifische  Sein  er- 
halten. Jede  Form  aber  ist  ihrem  Begriffe  nach  in  dem,  dessen  Form 
sie  ist,  und  folglich  die  substantielle  Form  im  Ganzen  und  in  jedem 
Theile.  Das  gilt  mitbin  auch  von  der  Seele.  Die  Seele  muss  also  als 
aubstantielle  Form  im  Ganzen  und  in  jedem  einzelnen  Theile  des  Leibes 
6ek.  Solches  kann  sie  aber  nicht  sein  nach  ihren  verschiedenen  Theilen, 
weil  sie  eben  keine  Theile  hat;  folglich  muss  sie,  weil  einfach,  ganz  im 
Ganzen,  und  ganz  in  jedem  Theile  des  Leibes  sein  ^). 

Das  gilt  jedoch  wiederum  nur  in  so  fem ,  als  die  Seele  die  Form 
des  Leibes  ist  Form  des  Leibes  aber  ist  sie  nur  nach  ihrem  Wesen; 
folglich  ist  sie  auch  nur  nach  ihrem  Wesen  allgegenwärtig  nn  Leibe. 
VTach  ihren  Potenzen  dagegen  ist  sie  nicht  allgegenwärtig,  denn  jede 
(vegetative  und  sensitive)  Potenz  in  ihr  hat  bestimmte  Organe,  an  welche 
flie  gründen  ist,  und  auf  diese  ist  daher  auch  deren  Gegenwart  be- 
sdiränkt  ^).  In  dieser  Beziehung  also,  aber  auch  nur  in  dieser  Bezidiung 
kann  man  von  einem  Beschränktsein  der  Seele  auf  bestimmte  Theile  des 
Körpers  sprechen.  Der  Centralsitz  der  vegetativen  Potenzen  ist  dann 
das  Herz,  "der  der  sensitiven,  das  Gehirn  0.  Die  intellective  Potenz  ist, 
wie  bekannt  organlos  ^). 

§.  173. 

Nachdem  so  die  leitenden  Grundsätze  über  das  Verhältniss  der 
Seele  zum  Leibe  festgestellt  sind,  ist  es  uns  nun  auch  möglich,  die  Wi- 
derlegung in's  Auge  zu  fassen,  welche  der  heil.  Thomas  den  Irrthttmeni 
des  Averroes  und  Avicenna  von  der  Emheit  des  Verstandes  in  alleo 
Menschen  angedeihen  lässt  Was  zuerst  die  Averroistische  Ansicht  ton 
der  Einheit  des  möglichen  Verstandes  in  allen  Menschen  betrifft  so  wi- 


■i  ■»■ 


1)  8.  Th.  1.  qa.  76.  art  8.  —  In  1.  sent  1.  dist.  8.  qn.  5.  art.  8,  e^  De 
antaift,  q«.  tm.  «rt  10,  e.    C  g.  1.  2.  c.  72.    De  spir.  creat  art  4. 

f)  Ife  1.  sent.  1.  dSst  8.  qu.  5,  art  8,  c  S!  consideretnr  anima  prent  M 
§mak,  et  esBentift,  est  ia  quaübet  parte  corporis  tota.  Si  autem  prout  est  ftieCor 
MNnatan  petentias  Mas,  sie  est  tota  in  toto  et  in  dirersis  partibtM  seeontan  dl- 
▼ersas  potentias.  De  anim.  qu.  an.  art  10,  c.  De  spir.  creat  art  4,  c 

8)  Qioffl.  4.  qu.  2.  art  8,  ad  I.  —  In  1.  sent  8.  dbt.  18.  qo.  2.  art  1,  ad  5. 

4>  Vgl  in  dieser  gaaaen  DarsteDmig  des  Wechsdyerhftltnisses  awitdrea  htSb 
ond  Seele:    Mörgottf  a.  a.  0.  S.  16  £fl 


derstreitet  diese  Annahme  wesentli(^  der  soeben  begründete  Wahriieit» 
dass  die  vernfinftige  Seele  die  substantielle  Form  des  Leibes  sei.  D«« 
Eine  Form  kann  immer  nur  die  Form  Einer  bestimmten  Materie  sein, 
weil  beide  einander  gegenseitig  proportionirt  sein  müssen  ^).  Ebenso 
widerstreitet  aber  jene  Aimabme  auch  dem  zweiten  Yertiällnisse,  in  wel- 
chem die  Seele  zum  Leibe  steht,  dem  Verhältnisse  des  Bewegers  zun 
Bewegten.  Denn  jedem  Beweger  entspricht  stets  nur  Ein  Instrument, 
auf  welches  seine  bewegende  Thätigkeit  sich  beziehen  kann^.  In  def 
niat^  wo  unmer  eine  höhere  Lebensthätigkeft  in  einem  Wesen  wahmebm^ 
bar  ist,  da  ist  auch  eine  höhere  Lebensstufe,  entsprechend  jener  hMierei 
Lebensthätigkeit  Im  Menschen  aber  findet  sich  eine  weisentliefa  hdhere 
Lebensthätigkeit,  als  in  der  Pflanze  und  in  dem  Thiere  sick  olMbnt 
nSmlich  das  Denken.  Dem  Mensdien  eignet  scriiin  auch  eme  höhere  Art 
des  Lebens.  Nun  ist  aber  das  Princip  des  Lebens  die  Seele.  FiAffikÜk 
ttuss  der  Mensch  auch  eine  wesentlich  höhere  Serie  haben,  als  die  seih 
sittve  Seele  des  Thieres  ist.  Diess  ist  sie  aber  nur  dadurdi,  dass  die 
Thätigkeit  des  Denkens,  und  somit  der  Verstand ,  ihr  selbst  angdiiM, 
eine  wesentliche  Kraft  derselben  ist  Ist  der  Verstand  Ton  ihr  getrennt, 
dann  steht  sie  an  und  für  sich  ganz  und  gar  auf  der  Stufe  der  thh»- 
rischen  Seele,  und  hat  keinen  Vorzug  vor  dieser^).  Ausserdem  offen- 
bart sich  das  specifische  Sein  jedes  indiYiduellen  Wesens  in  der  ihm 
eigenthümlichen  Thätigkeit;  das  specifische  Sein  des  Menschen  also 
in  der  Thätigkeit  des  Denkens.  Ein  Mensch  ist  deshalb  nur  dadurch 
Mensch,  dass  er  denkt.  Und  da  das  Denken  dem  möglichen  Verstände 
eignet,  so  ist  der  Mensch  das,  was  er  ist,  nur  durch  den  möglichen 
Verstand.  Haben  also  verschiedene  menschliche  Individuen  zwar  ver- 
schiedene sensitive  Seelen,  aber  nur  einen  und  denselben  möglichea 
Verstand,  so  folgt  daraus,  dass  sie  zwar  mehrere  thierische  Wesen 
(animaliaX  aber  nicht  mehrere  Menschen  sind :  was  absurd  ist  *).  Ueber* 


1)  C.  g.  1.  2.  c  73.  Substantia  intenectiis  unitar  corpori  humano  ut  fomui. 
Impossibile  est  antem,  nnam  formam  esse  nisi  imias  materiae,  qnia  pro]Mriiis  ar.tat 
in  propria  potentia  fit;  itmt  enim  ad  inTicem  proportionata.  Non  est  Igitnr  kiel- 
lectui  unos  oniDium  hominum. 

2)  Ib.  1.  c.  ünicoiqae  motori  debentur  propria  instrumenta;  alia  enim  saut 
instrumenta  tibicinis,  alia  architectonis.  Imteüectua  ant6m  comparatur  ad  torpos 
Ht  motor  ipgias.  Sicut  igitor  inpossibile  est,  qnod  arehiteotoi  utatnr  inftrottentis 
tibicinis,  ita  impossibile  est,  qnod  intdlectas  onias  hoMfnis  eH  intdleetoi  alterioi 
kominis. 

3)  G.  g.  1.  2.  c  5a  p.  27& 

4)  De  wptt,  creat  art  9,  c.  C.  g.  L  2.  c.  7a  81  autem  (Ueator,  quod  aaln 
Mniitiva  hnjoB  hominia  sit  lüia  ab  aoima  sensitiTa  ffliot ,  et  qnod  pro  tani»  Wim 
eat  tnns  homo,  licet  aü  ums  intellectpa,  kcM$  stare  aoa  poieet  Frof  ria  eüm  o^ 
ratie  cqjatlämt  rei  conseqmtar  el  demoastn«  speden  4^  Skiit  auten  ttfiyJit 
propria  operatio  est  semtire,  ita  propria  operatio  hMBinb  tet  Meligife.  üaAs 
oportet,  qnod,  sicnt  hoc  individnum  est  aniauil  pftfUr  munmi  Utk  lü  Iknm 


bftupt  bebt  sieh  in  der  Averroifitiscbeii  Hypothese  aller  wesentiicbei 
apedfische  Unterschied  zwischen  Mensch  und  Thier  auf  ^).  Denn  die 
Vis  cogitaUva  (intellectus  passivus) ,  welche  Averroes  als  das  unter- 
scheidende Merkmal  zwischen  Mensch  und  Thier  hinstellt,  kann  einen 
tvesentiichen  Unterschied  zwischen  beiden  nicht  begründen,  weil  sie 
der  sensitiven  Seele  als  solcher  angehört,  und  nur  eiue  höhere  gra- 
duale  VoUkouunenheit  der  letztem  involvirt^).  Endlich  ist  auch  die 
Alt  und  Weise,  wie  Averroes  auf  seinem  Standpunkte  die  Erkenntmss 
erklärt,  ganz  und  gar  nichtig  und  unhaltbar.  Da  soll  der  mögliche 
Verstand  durch  die  actuelle  intelligible  Species,  welche  seine  Form 
ist,  mit  dem  Menschen  sich  verbinden,  so  zwar,  dass  diese  Verbindung 
vermittelt  wird  durch  die  sinnliche  Vorstellung,  welche  gleichsam  das 
Sabjeet  jener  Form  wird.  Aber  da  würde  die  actuelle  intelligible 
Speeies  zu  der  sinnlichen  Vorstellung  in  gleichem  Verhältnisse  stehen, 
wie  die  actuelle  sinnliche  Species  zu  dem  äussern  Gegenstande,  dessen 
Species  sie  ist  Nun  wird  aber  vermöge  dieses  Verhältnisses  der 
äussere  Gegenstand  zwar  sinnlich  wahrgenonunen,  aber  er  selbst  wird 
nicht  wahrnehmend.  So  verhielte  es  sich  mithin  auch  mit  dem  mög- 
lichen Verstände.  Vermöge  jener  Verbindung  desselben  mit  uns  wür- 
den wir  selbst  von  ihm  erkannt  werden,  aber  wir  selbst  würden  nicht 
erkennend    sein').    Von  welcher  Seite  man   daher  auch  inuner   die 


fropter  id,  quod  inteUigit.  Id  autem,  qno  intelligit  anima  vel  homo  per  anlimim, 
eü  inteUectuB  possibilis.  Est  igitur  hoc  individuom  homo  per  inteUectom  poiai« 
hilem.  Si  igitnr  hie  homo  habet  aliam  animam  sensitivam  cum  alio  homine,  noo 
aatem  alium  inteUectum  posBibilero,  sed  unnm  et  eundem:  sequitur,  quod  sint  doo 
anlmalia,  sed  non  duo  homines :  quod  patet  impossibile  esse.  Non  igitur  est  unos 
intellectus  possibUis  omnium  hominum.  De  anima,  qu.  un.  art.  3,  c. 

1)  €.  g.  1.  2.  c  59.  p.  278  sq.  Quod  consequitur  ad  operationem  alic^jns  rei, 
non  largitur  alicui  speciem,  quia  operatio  est  actus  secundns,  forma  autem,  per 
quam  aliquid  habet  spedem,  est  actus  primus.  Unio  autem  intellectus  possibilis 
ad  homisem  secundum  positionem  praedictam  consequitur  hominis  operationem; 
fit  enim  mediante  phantasia,  qnae  est  motns  faetus  a  sensu  secundum  actom.  Es 
tali  igitnr  onione  non  consequitur  homo  speciem;  non  igitur  differt  homo  specie 
a  brutis  animalibus  per  hoc,  quod  est  intellectum  habens.  In  1.  sent.  2.  dist  17. 
qiL.  2.  art.  1,  c.  fol.  56,  6. 

2)  G.  g.  1.  2.  c.  60.  De  spir.  creat.  art  9,  c 

8)  De  anima,  qu.  un.  art.  2,  c.  G.  g.  L  2.  c.  69.  p.  271  sq.  Si  spedes  intel* 
lectA  in  actn  est  forma  inteUectos  possibilis,  dcnt  species  visibilis  in  acta  est 
forma  potentiae  visivae  ipsius  ocub',  —  species  autem  intellectuah's  de  se  habet 
ad  phantasmata,  sicut  spedes  visibUis  in  actu  ad  coloratum,  quod  est  extra  ani- 
«mub:  ^  similis  igitnr  eontinuatio  est  intellectus  possibflis  per  formam  intelligibi« 
laBi  «d  Phantasma,  quod  in  nobis  est,  et  potentiae  ddyae  ad  colorem,  qid  est  m 
lainde.  Haec  antem  eontinuatio  non  iadt  lapidem  ddere,  sed  solnm  TiderL  Ergo 
et  praedieta  continaatlo  inteUectos  possibiUs  nobiscum  non  hdt  nos  inteUigere, 
■ed  kteUigi  sohim.  In  L  sent  2.  diit  17.  qo.  2.  art  1,  c.  fol.  66,  6.  G£  De  mit 
inten,  ad?.  ATanroistaa.  Opiiic.  16. 
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averroistische  Ansicht  betrachtet,  überall  erweist  sie  sich  als  inner- 
lich unwahr  und  widersprechend. 

Das  Gleiche  gilt  aber  auch  von  der  Lehre  des  Avicenna,  nach  welcher 
der  thätige  Verstand  von  der  individuellen  Seele  zu  trennen,  und  als  eine 
in  sich  einheitliche  und  allgemeine  Kraft  über  alle  Menschen  hinzustel- 
len wäre.  Ueberall  müssen  ja  actives  und  receptives  Princip  einander 
gegenseitig  proportionirt  sein,  und  deshalb  setzt  jede  Receptivität  eine 
ihr  entsprechende  Spontaneität,  jede  Passivität  eine  ihr  entsprechende 
Activität  voraus.  Nun  verhält  sich  abir  der  thätige  Verstand  zum 
möglichen  wie  das  Active  zum  Passiven,  wie  die  Spontaneität  zur  Re- 
ceptivität Wenn  also  der  mögliche  Verstand  eine  Kraft  der  indivi- 
duellen Seele  ist,  wie  bewiesen  worden,  so  muss  das  Gleiche  auch 
vom  thätigen  Verstände  gelten ,  weil  sonst  jene  Proportion  zwischen 
beiden  nicht  statttinden  würde  ^).  Ausserdem  würde  es  in  der  gedach- 
ten Hypothese  gar  nicht  in  unserer  Selbstbestimmung  liegen  können, 
einen  Act  des  Denkens  zu  vollziehen,  oder  nicht  Denn  ist  der  thä- 
tige Verstand  eine  von  der  Seele  getrennte  Kraft,  dann  muss  sie  als 
ununterbrochen  thätig  und  auf  unsere  Seele  einwirkend  gedacht  wer- 
den: und  dann  folgt,  dass  die  Seele  den  Act  des  Denkens  nie  nach 
eigener  Willkür  setzen  oder  sisüren  kann  ').  Das  Denken  ist  eine  na-  ^ 
türliche  Thätigkeit  des  Menschen,  folglich  muss  auch  das  Princip  die- 
ser Thätigkeit  nach  seiner  ganzen  Totalität  in  seiner  Natur  liegen ; 
der  thätige  Verstand  muss  also  ebenso  wie  der  mögliche  der  indivi- 
duellen Seele  selbst  eigen  sein  ^).     Denn  setzt  mau  den  thätigen  Ver- 


1)  C.  g.  1.  2.  c.  76.  Quum  enim  agens  et  redpiens  Bint  proportionata,  opor- 
tet, quod  unicuique  passive  respondeat  proprium  activurn.  Intellectus  aotem  pos- 
sibüis  coinparatur  ad  afi^eutem  ut  proprium  passivum  sive  susceptivum  ipsioa :  ha- 
bet enim  se  ad  eum  agens  sicut  ars  ad  materiam.  Si  igitur  intellectus  posslbilis 
est  aliquid  animae  humanae,  multiplicatum  secundum  multitudinem  individuorom, 
ut  ostensum  est,  et  intellectus  etiam  agens  erit  hujusmodi,  et  non  erit  unus 
omnium. 

2)  Ib.  1.  c.  Si  intellectus  agens  est  quaedam  substantia  separata,  oportet, 
quod  ejus  actio  sit  continua  et  non  intercisa,  vel  saltem  oportet  dicere,  quod 
non  continuetiur  et  intercidatur  ad  nostrum  arbitrium.  Actio  antem  ejus  est 
facere  phantasmata  intelligibilia  actu.  Ant  igitur  hoc  semper  faciet,  ant  non 
semper.  Si  non  semper,  non  tarnen  hoc  faciet  ad  arbitrium  nostrum;  sed  tunc 
intelligimus  actu,  quando  phantasmata  fiunt  intelligibilia  actu ;  igitur  oportet,  quod 
▼el  semper  inteUigamus,  vel  quod  non  sit  in  potestate  nostra,  actu  intelligere. 

3)  De  spir.  creat  art  10,  c.  De  anima,  qu.  nn.  art.  6,  c.  Sicut  operatio  in- 
tellectus possibilis  est  redpere  inteUigibilia ,  ita  propria  operatio  intellectus  agen- 

tis  est  abstrahere  ea utramque  autem  harum  operationem  experimur  in  nobiB 

ipsis.  Nam  et  nos  intelligibilia  recipimus  et  abstrahimus  ea.  Oportet  autem  in 
nnoquoque  operante  esse  aliquod  formale  principium,  quo  formaliter  operetur; 
non  enim  potest  aliquid  formaliter  operari  per  id,  qnod  est  secundum  esse  lepa- 
ratom  ab  ipso :  sed  etsi  id,  quod  est  separatumi  estprindpiam  mod?nm  ad  ope- 

Stockt,  6«tcliiohU  dar  PbUoiophie.   II«  ^Q 
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stand  als  etwas  Uebeniatürliches  über  die  individuelle  Seele  hin,  so  ist 
das  Denken  nicht  mehr  eine  eigenthttmliche  und  natfirliche  Th&tigkeit  des 
Menschen :  was  mau  nicht  annehmen  kann,  ohne  die  Natur  des  Mens- 
chen als  solchen  zu  zerstören  ')•  Wenn  man  fßr  die  gegentheilige  Ansieht 
die  Instanz  anführt,  dass  ja  die  Seele  nicht  zu  gleicher  Zeit  potentiell 
und  activ  sein  könne,  wie  sie  solches  sein  müsste,  falls  der  thfttige 
Verstand  ebenso  wie  der  mögliche  eine  Kraft  der  individuellen  Seele 
wäre :  so  ist  darauf  zu  erwiedem ,  dass  gar  kein  Widerspruch  darin 
Hege,  weuu  ein  Wesen  nach  einer  Beziehung  potentiell,  nach  der 
andern  activ  ist.  Und  nur  dieses  findet  ja  in  unserm  Falle  statt ^). 
Endlich  ist  es  nicht  blos  eine  Wahrheit  des  Glaubens,  sondern  auch 
der  Vernunft,  dass  die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen  bn  der 
edelsten,  also  in  der  contemplativen  Thätigkeit  bestehe.  Nun  kann 
aber  die  höchste  Vollkommenheit  der  contemplativen  Thätigkeit  nur 
darin  bestehen,  dass  unser  Verstand  mit  seinem  activen  Princip  ver- 
bunden wird.  Ist  also  der  thätige  Verstand  ein  von  der  individuelktt 
Seele  und  dem  möglichen  Verstände  getrenntes  Princip,  dann  bestdrt 
auch  die  höchste  Vollkommenheit  der  Erkenntniss  in  der  Verbindung 
des  möglichen  mit  dem  thätigen  Verstände,  also  darin,  dass  der  Menach 
zur  uniüittelbaren  Erkenntniss  des  thätigen  Verstandes  gelangt  Und 
das  lehren  denn  auch  die  Anhänger  der  gedachten  Theorie.  Allein 
das  steht  im  Widerspruche  mit  dem  christlichen  Glauben,  welch«:  uns 
l^hrt,  dass  die  höchste  Vollkommenheit  und  Glückseligkeit  des  Men- 
schen in  der  vollkommenen  Erkenntniss  Gottes,  nicht  einer  von  ihm 
verschiedenen   und   ihm   untergeordneten   Substanz  besteht').     Eben 


randum,  nihilominus  oportet  esse  dliqnid  intrinsecuin ,  quo  formaliter  operetnr, 
siye  illud  sit  forma,  slve  qualiscuoquc  imprcssio.  Oportet  esse  igitur  in  nobis 
aliqaod  principinm  formale ,  quo  redpiamus  intelligp'bilia ,  et  aliud ,  quo  abstrahl- 
mus  ea.    Et  hujusmodi  priucipia  nomiuantur  intellectus  possibilis  et  ageos. 

1)  C.  g.  1.  2.  c  70.  8i  intellectus  agens  est  quaedam  substantia  separata, 
manifestum  est ,  quod  est  supra  natui'am  hominis.  Operatio  autem ,  quam  iMMao 
exercet  sola  virtate  alicigus  supematuralis  substantiae,  est  operatio  supernatora- 
Hb  ... .  Quum  igitur  homo  non  posset  intelligcre  nisi  virtute  intellectus  agentis,  si 
intellectus  agens  est  quaedam  substantia  separate,  sequitur.  quod  intelligere  aoa 
Sit  operatio  propria  et  naturalis  homini ;  et  sie  homo  non  poterit  definiri  per  hoc, 
qttod  est  intellectiTus  aut  rationab's.     In  1.  sent  2.  dist  17.  qu.  2.  art.  1,  c 

2)  De  anima,  art.  5,  c.    C.  g.  1.  2.  e.  77. 

8)  I>e  anima,  art.  5,  c.  Considerandum  etiam  est,  quod  si  inteUectua  agottS 
ponatnr  aNqna  substantia  separata  praeter  Deum,  seqm'tur  aliqnid  fidei  nofttrae 
repognans ,  nt  scillcet  ultima  perfectio  nostra  et  flelicitas  sit  in  coi^anctioiie  alf- 
quali  animae  nosträe,  non  ad  Deom ,  nt  doctrina  evangelica  tradit, . . .  sed  ia  cob* 
Junctfone  ad  aHquam  lüia»  substantiam  separatam.  Manifestum  est  enim,  quod 
ultima  beatitttdo  sive  feUcitas  consistit  in  sua  nobiliisima  operatione,  qoae  est  fm- 
teUigere,  ci\{tt8  nltimam  perfecüonem  oportet  esse  per  hoc,  qnod  intelleelM  fto» 
stcr  800  activo  prtee^o  ooi^imgitar.    Tone  enim  onumquodque  pasaitam 
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dieses  hat  denn  auch  manche  christliche  Lehrer,  welche  die  Lehre, 
dass  der  thätige  Verstand  von  der  Seele  getrennt  sei,  nicht  aufgeben« 
und  doch  mit  dem  christlichen  Glauben  sich  nicht  in  Widerspruch 
setzen  wollten,  veranlasst,  den  thätigen  Verstand  nicht  im  Sinne  der 
Araber  als  eine  unter  Gott  stehende  Intelligenz  zu  betrachten,  sondern 
zu  behaupten,  der  thätige  Verstand  sei  Nichts  anderes,  als  Gott  selbst. 
Allein  auch  das  ist  unrichtig.  Denn  obgleich  es  wahr  ist,  dass  Gott 
als  allgemeine  höchste  Ursache  mit  aller  geschöpflicheu  Thätigkeit  mit* 
wirken  muss,  so  hat  doch  jede  secuudäre  Ursache  das  formelle  Priu« 
cip  ihrer  Thätigkeit  in  sich  uid  hört  so  unter  dem  Einflüsse  der  gött* 
liehen  Mitwirkung  nicht  auf,  durch  sich  und  aus  sich  thätig  m  sein. 
Dieses  allgemeine  Princip  muss  also  auch  auf  die  Denkthitigkeit  des 
Menschen  Anwendung  finden.  Der  menschliche  Verstand  participirt 
zwar  sein  Licht  von  dem  göttlichen  Verstände;  allein  daraus  folgt 
nicht,  dass  das  participirte  Licht  dasselbe  sei  mit  dem  göttlichen 
Lichte  selbst ;  vielmehr  muss  das  erstere  von  dem  letztem  verschieden 
sein,  und  darum  nmss  der  Mensch  das  formelle  Prüicip  seiner  Denk* 
thätigkeit  in  sich  selbst  haben,  und  bei  aller  Participation  an  dem 
göttlichen  Lichte  doch  durch  sich  selbst  und  aus  sich  dcnkthätig  sein. 
Das  ist  aber  nur  unter  der  Bedingung  möglich,  dass  der  thätige  Ver- 
stand nicht  Gott  selbst,  sondern  vielmehr  eine  wesentliche  Kraft  der 
individuellen  Seele  ist  *). 

Und  so  kann  es  denn  keinem  Zweifel  unterliegen,  dass  weder  det 
mögliche  noch  der  thätige  Verstand  ein  von  der  Seele  getrenntes  Prin- 
cip sei ;  vielmehr  gehören  sie  beide  als  wesentliche  Kräfte  der  indivi- 
duellen Seele  an.  Es  ist  auch  keineswegs  richtig,  dass  Aristoteles  eine 
solche  Trennung  des  Verstandes  von  der  Seele  gelehrt  habe.  Deon 
er  nennt  den  Verstand  ausdrücklich  eine  „pars  animae,  qua  cognoscit 
anima  et  sapit. "  Ebenso  bezeichnet  er  den  möglichen  Verstand  als 
„id,  quo  intelligit  anima. ^'  Das  hätte  keinen  Sinn,  wenn  er  der  An- 
sicht gewesen  wäre,  der  Verstand  sei  ein  von  der  Seele  getrenntes 
Princip').  Wenn  er  den  Verstand  „separatum  et  immixtum"  nennt, 
so  hat  dieses  nur  den  Sinn ,  dass  der  Verstand  keine  organische  Po- 
tenz ist,  sondern  dass  seine  Thätigkeit  als  eine  überorganische  betrach- 
tet werden  müsse  ^7- 

Durch  diese  Widerlegung  der  Irrthümer  der  Arabisten  ist  deun 
nun  zugleich  auch  die  Individualität  der  Seele  näher  begründet  und 


perfectuin  est ,  quando  pertmgit  ad  proprium  activom ,  causa  quod  est  ei  pert'ec* 
tioniB.  Et  ideo  ponenies  inteliectun  agentcm  esae  Babstaiitiaiii  •  materia  separa- 
tan  diount,  quod  ultima  felicitas  homixüs  est  in  hoc,  quod  posait  inteUigere  iii« 
tflUectum  ageutem.    Do  spir.  creat.  art  10,  c 

1)  Do  spir.  creat.  art  10,  e.    De  anima,  art  6,  c.    B.  Th.  1.  qit.  79.  art  4. 

2)  De  spir.  creat  art.  9,  c    De  anima,  art  3,  c. 

3)  C.  g.  1.  %  c.  78. 

40* 
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die  AonalHne  ausgeschlossen ,  als  sei  die  vernünftige  Seele  der  Zahl 
nach  nur  Eine  in  allen  Menschen.  Die  Individualität  der  Seele  ist 
zwar,  wie  wir  gesehen  haben,  schon  eine  anmittelbare  Folge  ihrer  gei- 
stigen Natur ;  aber  diess  hindert  nicht ,  dieselbe  auch  noch  durch  an- 
dere Beweise  zu  begründen.  Und  das  ist  im  Obigen  geschehen.  Ist 
nämlich  der  Verstand  nicht  von  der  Seele  getrennt,  so  kann  er  auch 
nicht  als  numerisch  Einer  in  allen  Menschen  betrachtet  werden.  Und 
wenn  dieses,  dann  vervielfältigen  sich  die  vernünftigen  Seelen  nach 
der  Vielheit  der  Körper,  und  gibt  es  so  viele  individuelle  vernünftige 
Seelen,  als  es  Menschen  gibt^).  Die  vernünftige  Seele  ist  vermöge 
ihres  Wesens  fähig,  mit  dem  Leibe  zu  Einer  Wesenheit  verbunden  zu 
werden.  Und  gerade  dieses  ist  der  innere  Grund  der  Vielheit  der 
Seelen  nach  der  Individualität  in  analoger  Weise,  wie  solches  bei  allen 
andeiii  Formen  stattfindet  Nur  ist  der  Unterschied  hier  der,  dass 
die  Seele  nicht  nach  ihrem  Sein  vom  Leibe  abhängt,  wie  solches  bei 
den  übrigen  Fonnen  stattfindet,  weshalb  auch  ihre  Individuatiou  nicht 
durch  den  Leib  bedingt  ist,  sondern  die  Individualität  ihr  schon  an 
sich  und  vermöge  ihres  Wesens  zukommt  Nur  die  Vielheit  der  indi- 
viduellen Seelen  in  Einer  Spedes  ist  durch  deren  Verbindungsfähigkeit 
mit  den  respectiven  Leibern  bedingt,  woher  es  denn  auch  kommt,  dass, 
wie  wir  bereits  gehört  haben ,  bei  solchen  geistigen  Wesen ,  welche 
vermöge  ihrer  Natur  nicht  die  Fähigkeit  haben,  mit  einem  Leibe  zu 
einer  Wesenseinheit  sich  zu  verbinden,  nicht  mehrere  Individuen  unter 
Eine  Species  fallen  können,  sondern  vielmehr  jedes  derselben  eine 
eigene  Species  bildet  ^).  So  wäre  dinn  auch  eine  Vielheit  individueller 
Seelen  in  Einer  Species  nicht  möglich,  ohne  deren  natürliche  Ver- 
bindungsfähigkeit mit  dem  Leibe  ^). 


1)  De  anima,  art.  8,  c.    S.  TL  1.  qu.  79.  art.  5. 

2)  De  anima,  art.  8,  c.  Et  cum  ( intellectus )  sit  quaedam  vis  vel  poteatia 
animae  humanae,  multiplicatur  secundum  multiplicationem  substantiae  ipsius  ani- 
mae,  cugus  multiplicatio  sie  considerari  potest.  Si  enim  aliquid  consideratione 
alicigus  communis  materialem  multiplicationem  recipiat ,  necesse  est,  quöd  iUad 
commune  multiplicetur  secundum  numerum  eadem  specie  remanente.  Sicut  de  ra- 
tione  animalis  sunt  carnes  et  ossa:  unde  distinctio  animalium,  quae  est  secundum 
hag  vel  ilias  carnes,  facit  diversitatem  in  numero,  non  in  specie.  Manifestum 
est  autem  ex  bis,  quae  supra  dicta  sunt,  quod  de  ratione  animae  humanae  est, 
quod  corpori  humano  sit  unibilis,  cum  non  babeat  in  se  speciem  completam,  sed 
speciei  complementom  sit  in  ipso  composito.  Unde  quod  sit  unibilis  huie  tot  UH 
corpori,  multiplicat  animam  secundum  numerum,  non  autem  secundum  spedem: 
sicot  et  haec  albedo  differt  ab  illa  niunero  per  hoc,  quod  est  esse  hujus  vel  üliot 
subjecti.  Sed  in  hoc  dififert  anima  humana  ab  aliis  formis,  quod  esse  sutun  non 
dependet  a  corpore.  Unde  nee  esse  individuatnm  ejus  dependet  a  corpore.  Unnm- 
quodque  enim  in  quantum  est  unum,  est  in  se  indivisum  et  ab  aliis  distinetiua. 

3)  De  pot  qu.  3.  art  10,  c.    In  1.  sent.  2.  dist.  17.  qu.  2.  art  2,  c 
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§.  174. 

Nach  dieser  Digression  führt  uns  der  Gang  unserer  Darstellung 
auf  die  Lehre  des  heil.  Thomas  von  der  Entstehung  der  individuellen 
Seelen.  Die  Seele,  lehrt  er,  kann  nicht  eine  Emanation  der  göttlichen 
Substanz  sein,  schon  aus  dem  einfachen  Grunde,  weil  Gottes  Wesen 
schlechterdings  einfach  und  untheilbar  ist.  Wäre  die  Seele  aus  der 
Substanz  Gottes ,  dann  könnte  sie  nicht  ein  Theil  dieser  Substanz  sein, 
sondern  müsste  mit  Rücksicht  auf  die  absolute  Untheilbarkeit  Gottes 
die  ganze  göttliche  Substanz  sein.  Da  aber  die  göttliche  Substanz 
wesentlich  Eine  ist,  so  mttssten  in  Folge  dessen  auch  alle  menschlichen 
Seelen  nur  Eine  Seele  sein,  und  wir  wären  so  wieder  auf  die  Ansicht 
der  Araber  von  der  Einheit  des  Verstandes  zurückgewiesen,  welche 
wir  so  eben  widerlegt  haben  *). 

Daraus  folgt,  dass  die  Seele  ursprünglich  ebenso  von  Gott  aus 
Nichts  geschaffen  worden  sein  müsse,  wie  die  übrigen  körperlichen 
und  geistigen  Wesen.  Die  Seele  ist  eine  subsistente  Form,  sie  konnte 
also  nicht  gebildet  werden  von  Gott  aus  der  körperlichen  Materie ;  und 
von  einer  geistigen  Materie,  aus  welcher  sie  etwa  hätte  werden  kön- 
nen, kann  deshalb  gar  nicht  die  Rede  sein,  weil  es  eine  sogenannte 
„geistige  Materie'^  nicht  gibt  und  nicht  geben  kann.  Denn  in  dieser 
Hypothese  müssten  die  geistigen  Wesen  sich  gegenseitig  in  einander 
verändern  können,"  wie  die  körperlichen  Dinge :  was  nicht  der  Fall  ist '). 
Zudem  ist  ja  schon  bewiesen  worden,  dass  die  Seele  ohne  alle  Materie 
sei.  Und  wenn  dieses,  dann  kann  sie  ja  auch  nicht  aus  einer  Materie 
gebildet  sein^). 

Die  Schöpfung  der  Seele  aber  und  ihre  Verbindung  mit  dem  Leibe 
konnten  keine  der  Zeit  nach  von  einander  getrennte  Acte  sein ;  mit  an- 
dern Worten ,  die  Seele  konnte  nicht  in  einem  ausserkörperlichen  Zu- 
stande dem  Leibe  präexistiren  und  erst  später  mit  dem  Leibe  verbun- 
den werden.  Die  Präexistenzlehre  ist  schon  im  Allgemeinen  ganz  un- 
haltbar. Denn  die  Seele  ist  ja  ihrer  Natur  nach  die  wesentliche  Form 
des  Leibes  und  folglich  ein  wesentliches  Constitutiv  der  menschlichen 
Natur.  Sie  hat  somit  kein  vollkommenes  specifisches  Sein  ohne  den 
Leib.  Gott  aber  konnte  die  Naturen  nicht  unvollkommen  schaffen :  und 
darum  musste  er  die  Seele  im  Augenblicke  ihrer  Schöpfung  auch  schon 
mit  dem  Leibe  verbinden ,  um  derselben  ihr  vollkommenes  Sein  zu  ver- 
leihen*).   In  der  That,  der  Seele  ist  es  natürlich,  mit  dem  Leibe  ver- 


leg. 1.  2.  c.  85.  S.  Th.  1.  qu.  90.  art.  1.  Cf.  in  1.  sent  2.  diit  17. 
qu.  1.  art.  1.  —  2)  S.  Th.  1.  qu.  90.  art  2.  3.  —  8)  In  L  sent  2.  dist  17.  qu.  1. 
art  2,  c. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  90.  art  4,  c.  Manifestum  est  enim,  qaod  Deus  pnmas  res 
instituit  in  perfecto  statu  suae  naturae,  secundom  quod  uniosGi^jusque  rei  spMei 
exigebat    Anima  autem  cum  sit  pars  humanae  naturae,  non  habet  naturalen 
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einigt  zu  sein ,  eben  weil  sie  dessen  Form  ist.  Dasjenige  aber,  was  der 
Natur  gemäss  ist,  ist  immer  früher,  als  da^enige,  was  praeter  naturam 
ist ,  wie  hier  das  Getrenntsein  der  Seele  vom  Leibe.  Folglich  kann  die 
Seele  nicht  vorher  in  ausserkörperlichem  Zustande  gelebt  haben  t  be- 
vor sie  mit  dem  Leibd  verbunden  wurde  ^).  Ebenso  ist  der  Thdl 
eines  Ganzen,  wenn  er  von  diesem  getrennt  ist,  unvollkommen,  und 
wird  erst  vollkommen,  wenn  er  mit  dem  Ganzen  sich  verbindet  Die 
Seele  ist  aber  der  eine  Bestandtheil  des  Ganzen  der  menscblicheD 
Natur,  und  ihre  Vollkonmienheit  hängt  deshalb  in  dieser  Bezie- 
hung ab  von  ihrer  Verbindung  mit  dem  Leibe.  Da  nun  in  der  Ord- 
nung der  natürlichen  Dinge  das  Vollkommene  stets  früher  ist,  als 
das  Unvollkommene ,  so  muss  auch  aus  diesem  Grunde  das  Verbunden- 
sein  der  Seele  mit  dem  Leibe  frülier  sein ,  als  das  Getrenntsein  von  die- 
sem ^).  Noch  mehr.  Dieses  Getrenntsein  der  Seele  vom  Leibe  wäre  für 
die  Seele  ursprünglich  ein  widernatürlicher  und  gewaltsamer  Zustand 
gewesen;  das  Widernatürliche  und  Gewaltsame  kann  aber  in  der  Ord- 
nung der  Dinge  ebenso  wenig  das  erste  sein,  wie  das  Unvollkommene'). 
Endlich  ist ,  wie  wir  gesehen  haben ,  die  Vielheit  individueller  Seelen  io 
Einer  Species  dadurch  ))ediugt,  dass  dieselben  vermöge  ihrer  Natur  zur 
Verbindung  mit  einem  Leibe  bestimmt  und  hingeordnet  sind.  Nimmt 
man  daher  an,  dass  die  Seelen  ursprünglich  körperlos  geschalfen  wor- 
den sind,  und  erst  im  Laufe  der  Zeit  aus  irgend  welcher  accidentellen 
Ursache  mit  dem  Leibe  verbunden  werden,  dann  folgt  daraus  entweder, 
dass  jede  Seele  und  folglich  auch  jeder  Mensch  für  sich  eine  eigene 


perfectionem,  nisi  serandam  quod  est  corpori  unita.   Unde  non  fuisset  conveniens, 
aininiain  siue  corpore  creiuri.    De  pot  qu.  8.  art.  10,  c. 

1)  C.  g.  1.  2.  c.  83.  Unicuiquc  formae  naturale  est,  propriae  materiae  yniri 
PnuB  autem  attribuitiu*  unicuique,  quod  conveoit  ei  secundum  naturam,  qua» 
quod  ei  convenit  praeter  natiiram.  Aniuiae  igitur  lonvenit  esse  unitam  corpori 
priuB ,  quam  esse  a  corpore  separatam  *,  nou  est  igitui*  creata  antu  corpus,  cui 
unitur. 

2)  C.  g.  I.  2.  c.  83. 

3)  Ib.  1.  c.  Si  animae  sunt  creatae  absque  corporibua,  quaerendum  est,  quo- 
modo  corporibus  sint  nnitae.  Aut  enim  hoc  ftiit  violenter,  aut  per  naturam.  Si 
autem  violenter,  unio  igitur  idiimae  ad  corpus  est  praeter  naturam;  homo  igitur, 
qui  ex  utroque  componitur,  est  quid  innaturale,  quod  patet  esse  falsum.  Si  autem 
naturaüter  animae  corporibus  sunt  unitae,  naturaliter  igitur  animae  in  sui  crea- 
tione  appetierunt  corporibus  uniri.  Appctitus  autem  naturah's  statim  prodit  in 
actum,  nisi  sit  aliquid  impediens.  Statim  igitur  a  principio  suae  creationis  füis- 
sent  animae  corporibus  imitae,  nisi  aliquid  esset  impediens.  Sed  omne  impediens 
executionem  naturalis  appetitus  est  violentiam  inferens.  Per  violentiam  igitur  fuit, 
quod  animae  essent  aliquo  tempore  a  corporibus  separatae ;  quod  est  inconvenieis, 
qnia  yiolentnm  et  quod  est  contra  naturam,  qnum  sit  per  accidens,  non  potest 
Mse  prius  eo,  quod  est  secundum  naturam,  ueque  totam  spedem  conssqueiBS. 
4^  Tk.  h  qn.  lia  «rt  8. 
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Species  bildet,  oder  dass  ^  ursprüuglich  nickt  mehrere  individuelle 
Seelen  gibt,  sondern  nur  Eine  allgemeine  Seele ,  welche  sich  individua> 
lisirt  nach  der  Individualität  der  respectiven  Leiber,  mit  denen  sie  sich 
verbindet.  Das  eine  a))er  wie  das  andere  ist  ein  Irrtimm  ^).  Die  Seelen 
konnten  also  ursprünglich  nicht  ausser  Verbindung  mit  den  Leibern  ge- 
schaffen werden;  die  Entstehung  der  Seele  ist  vielmehr  zugleich  ihre 
Verbindung  mit  dem  Leibe,  d.  l^.  die  Entstehung  der  Seele  und  ihre 
Verbindung  mit  dem  Leibe  sind  gleichzeitig. 

Verhält  es  sich  aber  also  ,  dann  ergibt  sich  nun  die  weitere  Frage: 
Aof  welche  Weise  entstehen  denn  die  einzelnen  individuellen  Seelen  im 
Processe  der  Fortpflanzung  des  menschlichen  Geschlechtes.  Dass  die 
Seele  des  ersten  Menschen  nur  durch  göttliche  Schöpfung  entstehen 
konnte ,  wissen  wir  bereits ;  aber  wie  verhält  es  sich  nun  mit  der  Ent- 
stehung der  weitem  Seelen ,  welche  im  Verlaufe  der  Fortpflanzung  des 
Menschengeschlechtes  in's  Dasein  eintreten  ?  —  Man  hat  diese  Frage  da- 
hin beantwortet,  dass  man  behauptete ,  die  Entstehimg  der  menschlichen 
Seelen  sei  auf  die  Generation  zurückzuführen,  womach  also  nicht  blos 
der  Leib ,  sondern  auch  die  Seele  des  Kindes  seine  Entstehung  der  Ge- 
neration verdankte.  Allein  das  ist  unrichtig.  Auf  dem  Wege  der  Gene- 
ration entstehen  nur  solche  Formen ,  welche  nach  ihrem  Sein  vom  Kör- 
per abhängig  und  in  Folge  dessen  auch  in  all  ihrer  Thätigkeit  an  leib> 
liehe  Organe  gebunden,  keiner  überorganischen  Thätigkeit  fähig  sind. 
Daher  muss  man  allerdings  annehmen ,  dass  die  vegetative  und  sensitive 
Seele  durch  Generation  entsteht  und  nur  auf  diesem  Wege  in  die  Wirk- 
lichkeit eintreten  kann^).  Anders  aber  verhält  es  sich  mit  solchen 
Formen,  welche  ein  eigenes  Fürsichsein  haben,  und  daher  auch  einer 
überorganischen  Thätigkeit ,  die  nicht  an  leibliche  Organe  gebunden  ist, 
fähig  sind.  Solche  können  nicht  durch  Generation  entstehen.  Denn 
solche  Formen  sind  immaterielle  subsistente  Wesen.  Die  Generation 
aber  ist  eine  materielle ,  an  leibliche  Organe  gebundene  imd  durch  sie 
bedingte  Thätigkeit.  Es  ist  aber  unmöglich,  dass  eine  solche  materielle 
Thätigkeit  eine  immaterielle  Wirkung  hervorbringe ;  denn  da  würde  die 
Wirkung  quidditativ  vornehmer  sein  ,  als  die  Ursache ,  was  nicht  mög- 
lich ist.  Da  nun  die  menschliche  Seele  eine  solche  immaterielle,  subsi- 
stente Form  ist,  so  ist  es  unmöglich,  dass  sie  durch  Generation  ent- 
stehe. Die  Zeugungskraft  im  Saamen  ist  wirksam  in  Kraft  der  generati- 
ven Seele ,  deren  Wirksamkeit  durch  den  Leib  bedingt  ist.  Ihr  Resultat 
kann  sonach  nichts  Immaterielles  sein^).     Die  Annahme,    dass  die 


1)  In  1.  sent.  2.  dist.  17.  qu.  2.  art.  2,  c.    De  pot.  qu.  3.  art.  10,  c. 

2)  QuodJ.  9.  qu.  5.  art.  U.    De  pot   qu.  3.  art.  11.    In  1.  sent.  2.  dist    18. 
qu.  2.  art.  S. 

3)  De  potent,  qu.  3.  art.  9,  c.  Quodl.  12.  art.  10.  S.  Th.  1.  qu.  18.  art.  2,  f. 
Dicendom,  quod  impossibOe  est,  virtutem  activam,  quae  est  m  materfa,  extendere 
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menschliche  Seele  durch  Zeugung  fortgepflanzt  werde,  würde  also  nur 
unter  der  Voraussetzung  haltbar  sein,  dass  die  Menschenseele  auf 
gleicher  Stufe  stünde  mit  der  Thierseele ,  dass  sie  folglich  keine  eigene 
Subsistenz  hätte ,  und  daher  auch  mit  dem  Leibe  unterginge.    Deshalb 
ist  diese  Annahme  nicht  blos  falsch,  sondern  sogar  häretisch^).    Man 
sagt  allerdings ,  die  Seele  könne  durch  die  Seele  hervorgebracht  werden, 
wie  der  Leib  durch  den  Leib.    Allein  entweder  bringt  die  vernünftige 
Seele  des  Erzeugenden  die  Seele  des  Erzeugten  unmittelbar  hervor,  oder 
mittelbar,  nämlich  durch  das  Medium  der  generativen  Kraft.    Letz- 
teres ist,  wie  bereits  erwiesen  worden,  nicht  möglich.    Aber  auch  das 
erstere  ist  nicht  annehmbar.    Denn  es  gibt  eine  doppelte  wirkende  Ur- 
sache ,  eine  solche ,  welche  wirkende  Ursache  ist  in  Rücksicht  auf  eine 
ganze  Species,  und  eine  solche,  welche  wirkende  Ursache  ist  nur  in 
Bücksicht  auf  bestimmte  Individuen  einer  Species.    Auf  keine  dieser 
beiden  Weisen  kann  aber  die  vernünftige  Seele  wirkende  Ursache  einer 
andern  vernünftigen  Seele  sein.    Denn  die  wirkende  Ursache  einer  Spe- 
cies als  ßolcher  ist  nicht  gleicher  Natur  mit  den  Gliedern  dieser  Spe- 
cies, sondern  steht  ihrer  Natur  nach  ausser  und  über  dieser  Species. 
Würde  also  die  Seele  des  Vaters  in  solcher  Weise  die  wirkende  Ur- 
sache der  Seele  des  Kindes  sein,  dann  würden  die  Seelen  des  Erzeu- 
genden und  des  Erzeugten  verschiedener  Species  sein,  was  absurd  ist 
Aber  auch  nicht  in  der  Weise ,  wie  in  ein  und  derselben  Species  das  eine 
Individuum  die  wirkende  Ursache  des  andern  ist,  kann  die  Seele  des  Er- 
zeugenden die  wirkende  Ursache  der  Seele  des  Erzeugten  sein ;  denn 
in  ein  und  derselben  Species  kann  ein  Individuum  nur  in  so  ferne  die 
Ursache  des  andern  sein,  als  es  die  Materie  zur  Form  hinbewegt,  die 
Form  also  aus  der  Potenz  der  Materie  extrahirt.    Aber  die  mensch- 
liche Seele  kann  ja  nicht  aus  der  Potenz  der  Materie  extrahirt .  werden, 
weil  sie  eine  immaterielle  subsistente  Form  ist^).     Wie  man  also  die 
Sache  auclubetrachten  möge :  eine  Entstehung  der  menschlichen  Seele 
auf  dem  Wege  der  Generation  ist  durchaus  undenkbar. 


faam  actionem  ad  producendum  immaterialem  effectom.  Manifestum  est  auteoi, 
qaod  principiom  inteUectivum  in  homine  est  principium  transcendens  materiam; 
habet  enim  operationem,  in  qua  non  communicat  corpus.  Et  ideo  impossibile  est, 
qaod  virtus,  quae  est  in  semine,  sit  productiva  intellectivi  principiL  Similiter 
etiam^  quia  virtus  quae  est  in  semine,  agit  in  virtute  animae  generantis,  secondom 
quod  anima  generantis  est  actus  corporis  utens  ipso  corpore  in  sua  operatione; 
in  operatione  autem  intellectus  non  communicat  corpus;  ideo  virtus  inteUecti?i 
principii,  prout  intellectivtun  est,  non  potest  a  semine  provenire.  C.  g.  1.  2. 
c.  8&    In  1.  sent.  2.  dist.  15.  qu.  2.  art.  1. 

1)  S.  Th.  1.  qu.  118.  art.  2,  c.  Ponere  ergo  animam  intellectivam  a  generante 
causari,  nihU  est  aliud,  quam  ponere  eam  non  subsistentcm,  et  per  consequens, 
oorrumpi  eam  cum  corpore.  Et  ideo  haereticum  est  dicere,  quod  anima  intellec- 
tiva  traducatur  cum  semine.   De  pot.  qu.  8.  art.  9,  c. 

2)  In  L  sent  2.  dist  18.  qu.  2,  art  1,  c.    De  pot  qu.  8.  art  9,  c. 
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Es  bleibt  mithin  als  das  Wahre  in  dieser  Sache  nichts  anderes  übrig, 
als  dieses,  dass,  wie  die  Seele  des  ersten  Menschen ,  so  auch  die  Seelen 
aller  einzelnen  Menschen ,  welche  im  Fortgang  der  Zeit  in's  Dasein  ein- 
treten ,  durch  Schöpfung  entstehen,  und  dass  sie  im  Augenblicke  ihrer 
Schöpfung  zugleich  mit  den  respectiven  Leibern,  für  welche  sie  bestimmt 
sind,  vereinigt  werden  ^).  Geschaffen  können  aber  die  Seelen  blos  werden 
unmittelbar  von  Gott,  weil,  wie  wir  wissen,  die  Schöpfungsmacht 
Gott  allein  eigen  und  incommunicabel  ist^).  Die  Schöpfung  der  Seele 
tritt  jedoch  erst  dann  ein,  wenn  der  Embryo  bereits  eine  gewisse 
organische  Ausbildung  erlangt  hat ;  denn  die  Seele  ist  Actualitat  des 
organischen  Leibes,  kann  also  im  Embryo,  so  lange  dieser  nicht  eine 
gewisse  Stufe  organischer  Bildung  erlangt  hat,  nur  der  Möglichkeit, 
nicht  aber  schon  der  Wirklichkeit  nach  sein  0-  Hienach  lebt  der  Em- 
bryo ursprünglich  nur  ein  vegetatives  Leben,  und  hat  blos  eine  vege- 
tative Seele.  Im  Fortgange  seiner  Ausbildung  wird  nun  diese  seine 
rein  vegetative  Form  corrumpirt,  und  an  ihre  Stelle  tritt  die  sensitive 
Seele,  welche  die  vegetative  der  Potenz  nach  in  sich  schliesst ;  der  Em- 
bryo lebt  nun  ein  animalisches  Leben.  Endlich  wird  auf  einer  noch 
höhe^  Stufe  seiner  organischen  Gestaltung  auch  diese  sensitive  Form 
corrumpirt,  und  es  tritt  die  intellective  Seele  an  deren  Stelle,  welche 
nun  allein  die  Form  des  Leibes  wird,  weil  sie  auch  die  beiden  unter- 
geordneten Seelen  der  Kraft  nach  in  sich  einschliesst.  So  erzeugt  der 
Mensch  seines  Gleichen,  in  so  fem  die  im  Saamen  wirksame  Kraft  den 
leiblichen  Stoff  durch  die  vegetative  und  animalische  Form  hindurch 
allmälig  disponirt  zur  Aufnahme  der  letzten  Form,  durch  welche  das 
Gezeugte  seine  specilisch  -  menschliche  Natur  erhält^). 

Nachdem  wir  nun  den  Menschen  nach  seinem  Wesen  betrachtet 
haben,  haben  wir  überzugehen  zu  der  Lehre  des  heil.  Thomas  von  den 
menschlichen  Seelenkräften. 


1)  De  pot.  qu.  3.  art.  9,  c. 

2)  C.  g.  L  2.  c  87  sqq.  S.  Th.  1.  qu.  118.  art.  2,  c.  In  1.  sent.  2.  dist  18. 
qu.  2.  art.  2.    Quodl.  9.  qu.  5.  art.  11. 

3)  C.  g.  1.  2.  c.  89.  p.  335.  Nee  tarnen  potest  dici ,  quod  in  semine  ab  ipso 
principio  sit  anima  secundum  suam  essentiam  completam,  cujus  tarnen  operationes 
non  apparent  propter  organorum  defectum.  Nam  cum  anima  corpori  uniatur  ut 
forma,  non  unitur  nisi  corpori,  cigus  est  proprie  actus.  Est  autem  anima  actus 
corporis  organici.  Non  est  igitur  ante  organisationem  corporis  in  semine  anima 
actu,  sed  solum  potentia  seu  virtute. 

4)  Quodl.  1.  art.  6.  C.  g.  1.  2.  c.  89.  p.  357  sq.  Anima  igitur  vegetabilis, 
quae  primo  inest,  quum  embryo  vivit  vita  plantae,  corrumpitur,  et  succedit  anima 
perfectior,  quae  est  nutritiva  et  sensitiva  simul,  et  tunc  embryo  vivit  vita  anima- 
lis;  hac  autem  corrupta  succedit  anima  rationalis  ab  extrinseco  immissa,  licet 
praecedentes  fuerint  virtute  seminis ....  Sic  homo  sibi  simile  in  specie  generat,  in 
quantum  virtus  seminis  ejus  dispositive  operatur  ad  ultimam  formam,  ex  qua 
homo  speciem  sortitur.    S.  Th.  1.  qu.  118.  art.  2. 
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§.  175. 

Vor  Allem  stellt  der  heil.  Thomhs  hier  den  Satz  aiif ,  dasfs  die 
Kräfte  der  Seele  als  solche  mit  dem  Wesen  der  Seele  keineswegs  zu- 
sammenfallen, sondern  von  diesem  real  verschieden  sind.  Nor  in 
Gott  sind  Wesenheit,  Vermögen  und  Thätigkeit  mit  einander  identisch ; 
in  den  geschöpflichen  Dingen  kann  nicht  das  Gleiche  stattfinden*). 
Was  insbesondere  die  Seele  betrifft,  so  ist  ja  diese  vermöge  iln^ 
Wesens  Actualit&t  Wäre  also  die  Wesenheit  der  Seele  unmittelbar 
durch  sich  Princip  ihrer  Thätigkeit,  so  müsste  der  Mensch  auch  stet« 
actu  thätig  sein  nach  allen  Richtungen  hin,  in  welchen  er  überhaupt 
thätig  sein  kann.  Das  findet  aber  nicht  statt  Folglich  ist  die  Sec^ 
nach  ihrer  Wesenheit  blos  actus  primus;  damit  sie  in  den  actus  s^ 
cundus  übergehe,  müssen  bestimmte  Potenzen  oder  Kräfte  in  ihr  lie- 
gen, weMe  nicht  mit  ihrer  Wesenheit  identisch  sind;  und  diese  Po- 
tenzen sind  dann  die  nächsten  und  unmittelbaren  Principien  des  Actus 
secundus,  d.  i.  der  Lebensthätigkeit  der  Seele').  Das  Gleiche  ergibt 
sich  daraus,  dass  unsere  seelischen  Thätigkeiten  von  verschiedener  Art 
sind.  Denn  daraus  folgt,  dass  sie  nicht  unmittelbar  auf  ein  und  das- 
selbe Princip  reducirt  werden  können,  sondern  dass  vielmehr  ihre«nftch- 
sten  und  unmittelbaren  Principien  ebenso  verschieden  sein  müssen,  wie  sie 
selbst.  Daher  ist  zwar  die  Seele  das  letzte  Princip  all  ihrer  Thätigkeit; 
aber  nach  ihren  verschiedenen  Thätigkeiten  muss  sie  auch  verschiedene 
Kräfte  in  sich  haben,  welche  von  ihrer  Wesenheit  real  verschieden  sind '). 

Sind  aber  die  Kräfte  der  Seele  von  ihrer  Wesenheit  real  verschieden, 
so  verhalten  sie  sich  zu  ihrer  Substanz  zwar  als  Accidentien,  aber  als  solche 
Accidentien,  welche  nothwendig  aus  den  wesentlichen  Principien  ihres  Seins 
hervorgehen.  Bringt  man  daher  hiebei  die  fQnf  Universalien  in  Anwendung, 
so  fallen  die  Seelenkräfte  unter  die  Gategorie  der  „  Propria, ''  und  ste- 
hen hienach  ihrem  wesentlichen  Charakter  nach  in  der  Mitte  zwischen 
der  Wesenheit  und  den  Accidentien  im  engern  Sinne,  so  fern  man  näm- 
lich unter  letztern  dasjenige  versteht ,  was  der  Substanz  beiwohnen 
oder  nicht  beiwohnen  kann,  unbeschadet  der  Integrität  ihres  Seins*). 


1)  Quodl.  10.  qa.  3.  art.  5. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art.  1,  c.    Cf.  De  spir.  creat.  art.  11,  c. 

3)  De  anima,  qa.  un.  art.  12,  c.  Deinde  hoc  apparet  ex  ipsa  diversitate  ac- 
tionam  animae,  quae  sunt  genere  diversae  et  non  possunt  redaci  ad  unum  prin- 
dpiom  immediatum ,  cum  quaedam  earum  sint  actiones,  et  quaedam  passiones,  et 
aliis  higusmodi  differentiis  dififerant,  quae  oportet  attribui  diversis  prindpüs.  Et 
ita  cum  essentia  animae  sit  unum  principium,  non  potest  esse  immediatum  prin- 
cipiom  omniom  suarum  actionem,  sed  oportet,  quod  habeat  plures  et  diversas 
potentias  correspondentes  diversitati  suarum  actionum.  Quodl.  10.  qu.  8.  art.  6. 
De  spir.  creat.  art.  11,  c. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art.  1,  ad  5.  „Propriimi"  non  est  de  essentia  rei,  sed 
ex  prindpiis  essentialibus  speciei  causatur:    unde   medium  est  inter  essenttan 
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Die  Seelenkräfte  unterscheiden  sich  von  einander  nach  ihren  Thätig- 
keilen  und  nach  den  Gegenständen  dieser  Thätigkeiten.  Denn  da  jedes 
Vermögen  als  solches  zu  einer  Thätigkeit  bestimmt  ist,  so  muss  der 
eigenthümliche  Begriff  des  Vermögens  entnommen  werden  aas  der  we- 
sentlichen Beschaffenheit  der  Thätigkeit,  zu  welcher  es  bestimmt  ist, 
und  folglich  muss  darnach  sich  auch  der  Unterschied  zwischen  den  eia- 
zelnen  Veimögen  bestimmen  ^).  Die  wesentliche  Beschaffenheit  der 
Thätigkeit  ist  aber  wiederum  bedingt  durch  den  Gegenstand,  auf  wel- 
chen sie  sich  bezieht  Denn  die  Thätigkeit  ist  entweder  Thätigkeit 
einer  passiven  oder  einer  activen  Potenz.  Zu  der  erstem  nun  verhält 
sich  das  Object  als  Princip  und  als  bewegende  Ursache,  zu  der  letztem 
dagegen  als  Terminus  oder  Zweck  ^).  Aber  gerade  durch  diese  beiden, 
durch  das  Princip  und  durch  den  Zweck,  erhält  die  Thätigkeit  ihre 
bestimmte  specifische  Beschaffenheit  Folglich  unterscheiden  sich  die 
Kräfte  der  Seele  zwar  zunächst  nach  ihren  Thätigkeiten,  aber  in  letz- 
ter Instanz  ist  dieser  Unterschied  durch  die  Gegenstände  bedingt,  auf 
welche  sie  sich  beziehen^). 

Diese  also  unterschiedenen  Seelenkräfte  verhalten  sich  denn  nun 
auch  in  einer  bestimmten  Ordnung  zu  einander.  Und  zwar  besteht  diese 
Ordnung  darin,  dass  die  einen  durch  die  andern  bedingt,  die  einen  von 
den  andern  abhängig  sind.  Wir  müssen  nämlich  zwischen  höhern  und 
niedem  Vermögen  der  Seele  unterscheiden.  Das  höhere  Vermögen  ver- 
hält  sich  zu  dem  niedern  immer  so,  dass  es  der  Zweck  des  letztern  ist ; 
denn  das  höhere  ist  stets  der  Zweck  des  niedem.  Weil  nun  aber  der  Zweck  / 
das  Mittel  bedingt,  so  muss  man  sagen,  dass  von  diesem  Standpunkte 
aus  betrachtet  das  höhere  Vermögen  das  Princip  des  niedem  sei,  und 
das  letztere  aus  dem  erstem  sich  ableite.  Andererseits  aber  verhält  sich 
das  niedere  Vermögen  zu  dem  höhern  auch  wiederum  als  das  principium 
susceptivum ;  denn  es  muss  vorausgehen,  wenn  das  höhere  möglich 
sein  soll.  Ohne  Sinn  z.  B.  ist  im  Menschen  kein  Verstand  möglich. 
Daher  ist  von  diesem  Standpunkte  aus  betrachtet  umgekehrt  das  nie- 
dere Vermögen  das  Princip  des  hohem,  und  ist  letzteres  durch  erste- 
res  bedingt*).     Daraus  folgt,   dass  eine  Potenz  der  Seele  aus  der 


et  accidens.  Et  hoc  modo  potentiae  animae  dici  possunt  mediae  inter  subBtantiaa 
et  accidens,  quasi  proprietates  animae  esBentiales.  De  anima,  art.  12,  ad  7.  De 
Bpir.  creat.  art.  11,  c. 

1)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art  3,  c. 

2)  Ib.  I.  c.  Objectum  autem  comparatur  ad  actum  potentiae  paseivae  sicot 
prindpium  et  causa  movens;  color  enim,  m  quantum  movet  visom,  est  principium 
visionis.  Ad  actum  autem  potentiae  activae  comparator  objectum  nt  tenninos  et 
finis;  sicut  augmentativae  virtutis  objectum  est  quantum  perfectum,  quod  est  finis 
augmenti. 

3)  Ib.  1.  c.  De  anima,  qu.  un.  art.  13,  e.  Opusc,  43.  de  potentni  aaima,  c  1. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art.  7,  c.  Sed  quiaessentiaaaiBMecomparaUiradyoleQtias 
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andern  entsteht,  oder  vielmehr,  dass  die  eine  Potenz  aus  dem  Wesen 
der  Seele  hervorgeht  durch  Vermittlung  der  anderen,  und  diess  zwar 
in  der  zweifachen  so  eben  angedeuteten  Weise  ^).  Das  höhere  Vermögen 
ist  als  Zweck  der  Natur  nach  früher  als  das  niedere,  und  bedingt  so 
das  letztere;  das  niedere  Vermögen  dagegen  ist  der  Zeit  nach  das 
firühere,  d.  h.  es  muss  zuerst  sich  entwickehi,  damit  das  höhere  sich 
entwickeln  könne,  und  ist  so  seinerseits  wieder  die  Bedingung  des 
letztem^).  Das  Höhere  entsteht  aus  dem  Niedem  und  das  Niedere 
aus  dem  Hohem :  —  beiderseits  allerdings  in  anderer  Weise. 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  müssen  nun  im  Besondem  drei 
Abstufungen  von  Seelenkräften  angenommen  werden,  je  nachdem  sie 
entweder  der  vegetativen,  oder  der  sensitiven,  oder  der  intellecüven 
Seele  angehören.  Da  die  menschliche  Seele  zugleich  vegetative,  sensi- 
tive und  intellective  Seele  ist;  so  gehören  zwar  jene  Kräfte  sämmtlich 
der  Einen  Seele  im  Menschen  an;  aber  dennoch  müssen  die  vegetati- 
ven, sensitiven  und  intellectiven  Kräfte  auch  im  Menschen  als  wesentlich 
verschiedene  Abstufungen  der  Seelenkräfte  betrachtet  werden  ^). 

Zwischen  den  vegetativen  und  sensitiven  Kräften  einerseits  und  den 
intellectiven  andererseits  ist  nicht  blos  an  sich,  sondern  auch  in  Bezog 
auf  ihre  Thätigkeit  ein  wesentlicher  Unterschied.  Die  intellectiven  ThA- 
tigkeiten,  das  Denken  und  Wollen,  vollziehen  sich  ohne  körperliche  Organe, 
und  deshalb  ist  die  intellective  Potenz  in  der  Seele  nicht  blos  als  in  ihrem 
Princip,  sondern  auch  als  in  ihrem  Subject  Die  vegetativen  und  sensitiven 
Thätigkeiten  sind  organische,  d.  i.  durch  die  Organe  bedingte  Thätigkeiten, 
und  deshalb  ist  zwar  die  Seele  das  Princip  derselben;  aber  ihr  Sub- 
ject ist  sie  nicht.  Das  Subject  dieser  Thätigkeiten  ist  vielmehr  hier 
das  Compositum,  —  der  Mensch  als  solcher*).    Alle  Potenzen  der 


animae  sicat  principiam  activom  et  finale,  et  sicut  principiom  sasceptivum,  vel  seorstim 
perae,  vel  simul  com  corpore;  agensautem  et  finis  est  perfectius,  susceptivum  aatem 
principiom,  in  quantum  higusmodi,  est  minus  perfectum :  consequens  est ,  quod  po- 
tentiae  animae,  quae  sunt  priores  seciindamordinem  perfectionis  et  naturae,  sint  prind- 
pia  aliarom  per  modum  finis  et  activi  principii.  Videmus  enim,  quod  sensus  est  prop* 
ter  intellectum,  et  non  e  converso.  Sensus  etiam  est  quaedam  deficiens  partici- 
patio  intellectus;  unde  secundum  naturalem  originem  quodam  modo  est  ab  intel- 
lectn,  aicut  imperfectum  a  perfecto.  Sed  secundum  viam  susceptivi  principii  e 
converso  potentiae  imperfectiores  inveniuntur  principia  respectu  aliarum;  Bicnt 
anima',  secundum  quod  habet  potentiam  sensitivam,  consideratur  sicut  subjectum 
et  materlale  quoddam  respectu  intellectus.  Et  propter  hoc  imperfectiores  poten- 
tiae sont  priores  in  via  generationis ;  prius  enim  animal  generatur,  quam  homo. 

1)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art.  7,  c  Una  potentia  animae  ab  essentia  am'mae  pro- 
cedit  mediante  alia.  De  anima,  art.  13,  ad  7.  ad  8.  In  1.  sent.  2.  dist.  24. 
qn.  1.  art  2,  c. 

2)  De  anima,  art  18,  ad  10.    S.  Th.  1.  qu.  77.  art  4,  c. 

3)  De  anima,  art.  13,  c.    De  pot  anim.  opusc.  48.  c.  1. 

4)  S.  Th.  1.  qu.  77.  art  5. 
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Seele  fliess'en  somit  aus  dem  Wesen  der  Seele  als  aus  ihrem  Princip ; 
aber  das  Subject,  der  Träger  derselben,  ist  nicht  überall  die  Seele 
fär  sich  ^).  Daraus  folgt ,  dass  jene  Potenzen ,  denen  die  Seele  zwar 
als  Princip ,  aber  nicht  als  ausschliessliches  Subject  zu  Grunde  liegt, 
nach  der  Trennung  der  Seele  vom  Leibe  in  jener  nur  mehr  der  Kraft, 
aber  nicht  der  Wirklichkeit  nach  fortdauern  können,  während  die  in^ 
tellectiven  Kräfte  auch  der  Wirklichkeit  und  Wirksamkeit  nach  in  der 
getrennten  Seele  bleiben  ^). 

§.  176. 

Betrachten  wir  nun  die  besondern  Kräfte,  welche  in  dem  Bereiche 
der  vegetativen,  sensitiven  und  intellectiven  Seele  liegen:  so  sind  m 
der  vegetativen  Seele  drei  Sonderkräfte  auszuscheiden,  nämlich  die 
Kraft,  den  Körper  zu  ernähren,  die  Kraft,  sein  Wachsthum  zu  be- 
wirken, und  endlich  die  Zeugupgskraft^).  Ihr  Centralorgan  und  Ceo- 
tralsitz  ist  das  Herz  ^).  Im  Bereiche  der  sensitiven  Seele  dagegen  tre- 
ten uns  zwei  Hauptarten  von  Kräften  gegenüber:  die  Apprehensivkräfte 
und  die  motorischen  Kräfte  ^).  Die  Apprehensivkräfte  theilen  sich  in 
die  äussern  und  in  die  innem  Sinne.  Die  äussern  Sinne  fassen  den 
Gegenstand  auf,  wie  und  in  so  fem  er  auf  dieselben  einwirkt  Die  in- 
nem Sinne  dagegen  sind  in  ihrer  Thätigkeit  nicht  durch  die  actuelle 
Einwirkung  des  Objectes  bedingt*).  Es  sind  vier  mnere  Sinne  zu  un- 
terscheiden: der  Gemeinsinn,  die  Einbildungskraft,  die  Vis  aestima- 
tiva  und  das  Gedächtniss.  Der  Gemeinsinn  ist  die  gemeinsame  Wur- 
zel der  äussern  Sinne ,  und  in  denselben  fliesst  Alles  zusammen ,  was 
die  äussem  Sinne  von  Aussen  her  referiren.  Er  ist  daher  auch  im 
Stande,  die  besondera  sinnlichen  Eindrücke,  wie  sie  von  den  verschie- 
denen Sinnen  herkommen ,  von  einander  zu  unterscheiden,  und  sie  mit 
einander  zu  vergleichen,  was  die  äussem  Sinne  nicht  vermögen,  da 
jeder  nur  Bezug  auf  sein  eigenthümliches  Object  hat  Der  Gemeinsinn 
hat  sein  Organ  und  seinen  Sitz  in  der  ersten  und  vordersten  Gehira- 
höhle,  woraus  die  besondem  Sinnennerven  entspringen.  An  denselben 
schliesst  sich  die  Einbildungskraft  an ,  deren  Function  darin  besteht, 
die  sinnlichen  Species  auch  in  Abwesenheit  des  Objectes  festzuhalten 
und  aufzubewahren.  Sie  hat  ihren  Sitz  und  ihr  Organ  in  dem  vordem 
Theile  des  Gehirns  hinter  dem  Organ  des  Gemeinsinns.  Es  folgt  dann 
die  Vis  aestimativa,   welche  nach  gewissen  allgemeinen  Intentionen, 


1)  Ib.  art.  6.  -  2)  Ib.  art.  8.    De  anima,  art.  19.    QuodL  10.  art.  8. 

3)  Opusc.   43.   de  potent,   animae,  c.  2.    De  anima,  art   18,  c.    S.  Th.   1. 
qu.  78.  art  2.    Natritivum,  augmentatlYiun ,  generativum. 

4)  In  1.  sent.  3.  dist  13.  qu.  2.  art  1,  ad  1.   —   1.   1.  dist  8.  qu.  ö.  art  8, 
ad  3.    De  anima,  art  9,  ad  13. 

5)  De  potent,  anim.  c.  3.  —  6)  De  pot.  anim.  c.  4. 
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nicht  nach  dem  augenblicklichen  Eiiidnicke  das  Nützliche  von  dem 
Schädlichen  unterscheidet  Sie  hat  ihren  Sitz  und  ihr  Organ  in  der 
mittlem  G^himhöhlung.  Im  Thiere  wirkt  dieselbe  rein  instinctiv,  ohne 
Ueberlegung;  im  Menschen  dagegen  ist  ihre  Wirksamkeit  schon  eine 
überlegte,  und  daher  erhält  sie  im  Menschen  die  Bezeichnung  „  Vis 
cogitativa.''  Endlich  schliesst  sich  au  die  Vis  acstimativa  an  das  Ge- 
dächtniss,  dessen  Function  darin  besteht,  jene  allgemeinen  Intentionen, 
nach  welchen  die  Vis  aestimativa  urtbeilt,  aufzubewahren.  Es  hat  seinea 
Sitz  uud  sein  Organ  in  der  hintern  Gehirnhöhlung.  Die  Wirksamkeit 
des  Gedächtnisses  ist  im  Thiere  eine  rein  willkürliche,  instinctive;  im 
Menschen  dagegen  tritt  das  Gedächtniss  auch  als  Wiedererinnerungs- 
kraft hervor ,  indem  der  Mensch  au  der  Hand  der  Ideenassociaüoa 
auch  willkürlich  auf  Etwas  sich  besinnen  kann  ')• 

Mit  den  Apprehensivkräften  verbinden  sich  dann  die  motoriscbea 
Kräft&  Diese  sind  theils  natürliche,  theils  animalische  Bewegungs- 
kräfte ,  je  nachdem  ihre  Thätigkeit  eine  rein  natürliche  ist ,  wie  sol- 
ches z.  B.  in  der  Systole  und  Diastole  des  Herzens,  im  Blutumlaufe 
u.  dgl.  stattfindet ;  oder  je  nachdem  ihre  Thätigkeit  durch  vorausgehende 
Apprehension  bedingt  ist.  Nur  die  letztern  gehören  eigentlich  der 
sensitiven  Seele  an;  die  erstem  fallen  in  den  Bereich  der  vegetativen 
Seele.  Diese  sensitiven  Beweguugskräfte  nun  bewegen  entweder  per 
modum  dirigentis,  oder  per  modum  imperautis,  oder  per  modum  eie- 
quentis.  Per  modum  dirigentis  bewegen  die  Einbildungskraft  und  die 
Vis  aestimativa,  indem  sie  das  Object  der  Bewegung  zeigen;  per  mo- 
dum imperantis  dagegen  bewegt  das  sinnliche  Begehrungsvermögen 
(appetitus  sensitivus),  in  so  fern  dasselbe  das  vorgestellte  Object  ent- 
weder anstrebt  oder  flieht.  Per  modum  exequeutis  endlich  bewegt  die 
äussere  Bevve^uugskraft  (motivum  secuuduni  locum),  welche  in  den 
Nerven  und  Muskeln  vertheilt  ist^j. 

Eine  nähere  Erörterung  erfordert  jene  motorische  Kraft,  welche 
per  modum  imperantis  bewegt,  nämlich  der  appetitus  sensitivus.  Der 
appetitus  sensitivus  oder  das  sinnliche  Begehruagsvermögen  wird  zur 
Thätigkeit  determinirt  durch  ein  sinnliches  Gut  oder  durch  ein  sinn- 
liches Uebel,  welches  und  in  so  ferne  es  durch  die  siuuiicben  Appre- 
hensivkräfte  ihm  vorgebalten  wird.  Nun  kann  aber  das  sinnliche  Gut 
dem  sinnlichen  Begehreu  durch  den  Sinn  in  einer  doppelten  Weise 
entgegentreten,  entweder  einfach  und  ohne  alle  weitern  NebeuumständOi 
oder  aber  iu  der  Weise ,  dass  die  Erreichung  desselben  mit  Schwierig- 
keiten verbunden  ist.  Im  erstem  Falle  strebt  das  sinnliche  Begehren 
auch  einfach  das  ihm  vorgestellte  Gut  an;  im  letztem  Falle  dagegen 
lehnt  es  sich  gegen  die  Hindernisse  und  Schwierigkeiten  auf,  um  dic- 


1)  De  anima,  art  18,  c.    S.  Th.  1.  qu.  78.  art.  i.    De  potent  aiiiiu.  c.  4. 

2)  De  potent  anim.  c.  5. 


selben  zu  überwinden.  Ebenso  kann  das  Uebel  dem  sinnlichen  Be- 
gehrungsvermögen entweder  einfach  und  ohne  alle  Nebenumstände 
gegenöbertreten,  oder  aber  in  der  Weise,  dass  dessen  Abwendung  mit 
Schwierigkeiten  verbunden  ist  Im  erstem  Falle  widerstrebt  das  sinn- 
liche Begehren  auch  einfach  dem  vorgestellten  Uebel ;  im  letztem 
Falle  dagegen  lehnt  es  sich  gegen  jene  Schwierigkeiten  auf  und  sucht 
dieselben  zu  bewältigen.  Die  Bewegung  also,  welche  in  dem  einen 
und  in  dem  andern  Falle  in  dem  sinnlichen  Begehrungsvermögen  ent- 
steht, ist  eine  verschiedene ;  im  erstem  Falle  ist  sie  rein  begierlicher, 
im  zweiten  irascibler  Natur.  Und  deshalb  müssen  wir  in  dem  sinn- 
lichen Begehrungs vermögen  wieder  zwei  Momente,  zwei  Sonderkrftfite 
unterscheiden,  nämlich  die  Concupiscibilität  und  die  Irascibilit&t ')• 
Beide  stehen  in  so  fem  in  innigster  Verbindung  mit  einander,  als  die 
irascible  Bewegung  aus  der  begierlichen  entspringt,  weil  wir  uns  ge- 
gen die  Hindemisse  des  Guten  oder  gegen  die  Schwierigkeiten  in  der 
Abwendung  des  Uebels  nicht  auflehnen  würden,  wenn  wir  das  Gut 
nicht  anstreben ,  das  Uebel  nicht  fliehen  würden.  Ebenso  hat  die  iras- 
cible Bewegung  in  der  begierlichen  ihren  Zweck ,  weil  die  Erreichung 
des  Guten  oder  die  Abwendung  des  Uebels  auch  von  der  irascibeln  Be- 
wegung beabsichtigt  wird.  Die  Irascibilität  ist  so  der  eigentliche  Vor- 
kämpfer der  Concupiscibilität  und  steht  der  Vemunft  und  dem  Will^ 
näher,  als  diese  ^}. 

Im  Bereiche  des  sinnlichen  Begehrens  spielen  denn  nun  auch  jene 
Gemüthsstimmungeu  (passiones),  welche  wir  als  Affecte  bezeichnen  ^. 
Eine  lebhaftere  Bewegung  der  sensitiven  Seele  im  Bereiche  ihres  sinn- 
lichen Begehrens  nennen  wir  nämlich  Affect,  und  ein  solcher  Aflfect 
muss  als  eine  passio  animae  bezeichnet  werden,  weil  die  Seele  in  dem- 
selben in  eine  gewisse  Stimmung  versetzt  wird  *).  Die  Aflfecte  sind  ver- 
schieden, je  nachdem  sie  im  Bereiche  der  Concupiscibilität  oder  der 
Irascibilität  sich  bewegen.  Die  Grundafi^ecte  der  Concupiscibilität  sind 
Liebe  und  Hass,  je  nachdem  die  Bewegung  ein  Gut  oder  ein  Uebel 
zum  Gegenstande  hat.  Aus  Liebe  und  Hass  entstehen  dann  die  Affecte 
des  Verlangens  und  des  Abscheues,  und  endlich  resultiren  daraus  wie- 
derum die  Affecte  der  Freude  und  der  Trauer ,  je  nachdem  das  Gut  er- 
reicht oder  nicht  erreicht,  das  Uebel  abgewendet  oder  nicht  abgewen- 
det wird  ^).    Die  Grundaffecte  der  Irascibilität  dagegen  sind  Hoffnung 


1)  De  pot  Hnim.  c.  5.    S.  Th.  1.  qu.  81.  art.  2,  c.    De  verit  qu.  25.  ait.2,  c. 

2)  De  verit  qu.  26.  äH.  2,  c.  ~  3)  De  verit.  qu  26.  wt  3.  —  4)  De  verit 
qn.  26.  art  2. 

5)  De  verit  qu.  26.  art  4,  c.  Secundmn  quod  ad  idem  objectum  vis  conca* 
piscibilis  ordinatur,  secondum  diversos  gradus  consideratos  in  processu  mppetittvf 
motuB  ( distiDgunntur  passiones ).  Ipsum  ^im  delectabile  priaao  appetenti  ooiqhb* 
gitur  aliqualiter  secundum  quod  apprehenditur  ut  simite  vel  convenieni^  et  ex  hoc 
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and  Verzagung ;  daraus  folgen  die  Affecte  des  Muthes  und  der  Furcht, 
und  endlich  schliesst  sich  daran  der  Afifect  des  Zornes,  welcher  gegen 
ein  bereits  herein  gebrochenes  Uebel  gerichtet  ist;  aber  keinen  weitem 
Gegensatz  mehr  hat  ^).  Thomas  widmet  den  Afifecten  eine  ausführliche 
und  eingehende  Erörterung^),  in  welche  wir  ihm  aber  nicht  folgen 
können,  um  nicht  zu  sehr  in's  Detail  uns  zu  verlieren^). 

Wir  sehen  leicht,  dass  im  Menschen  die  vegetativen  Lebensthä- 
>tigkeiten  dem  Einflüsse  der  Vernunft  gänzlich  entzogen  sind^-  D^ 
Gleiche  gilt  aber  nicht  von  den  Thätigkeiten  der  sensitiven  Seele. 
Diese  nehmen  an  der  Vernunft  Theil,  indem  sie  von  derselben  be- 
herrscht und  geleitet  werden  können.  Diess  gilt  wie  im  Allgemeinen, 
so  auch  im  Besondem  von  den  Bewegungen  des  sinnlichen  Begehrang^ 
Vermögens.  Und  zwar  steht  das  sinnliche  Begehrungsvermögen  in 
dreifacher  Weise  unter  dem  leitenden  Einflüsse  der  Vernunft    Einmal 


seqaitur  passio  amoris,  qui  nihil  est  aliud,  quam  informatio  quaedam  appetitm 
ab  ipso  appetibili.  Unde  amor  dlcitur  esse  quaedam  unio  amantis  et  amatL  Id 
autem,  quod  sie  aliqualiter  coivjunctum  est,  quaeritur  ulterius,  ut  realiter  coiuan- 
gatur,  ut  amans  sc.  perfruitur  amato ,  et  sie  nascitur  passio  desiderii.  Quod 
quidem  cum  adeptum  fuerit  in  re,  generat  gaudium.  Sic  ergo  primum,  quod  est 
m  motu  concupiscibilis ,  est  amor,  secnndnm  desiderinm,  et  ultimum  gaudium;  et 
per  contrarium  istis  sunt  accipiendae  passiones ,  quae  ordinantur  in  maliun ,  ut 
odium  contra  amorem,  fuga  contra  desiderium,  tristitia  contra  gaudium. 

1)  De  verit  qu.  26.  art.  4,  c.  Propria  distinctio  irascibilis  est,  ut  passiones 
^us  distinguantur  secundum  excedens  facultatem  appetentis  vel  non  excedens,  et 
hoc  secundum  existimationem . . .  Potest  ergo  passio  in  irascibili  esse  vel  respectn 
boni,  Tel  respectu  mall.  Si  respectu  boni:  vel  habiti  vel  non  habiti.  Bespectn 
boni  habiti  nulla  passio  potest  esse  in  irascibili ,  quia  bonum ,  ex  quo  jam  possi- 
detur,  nullam  difiicultatem  ingerit  possidenti,  unde  non  salvatur  ibi  ratio  ardoL 
Respectu  autem  boni  nondum  habiti,  in  quo  ratio  ardui  salvari  potest  propter 
düBeultatem  consequendi,  si  quidem  illud  bonum  existiroetur  ut  excedens  faculta- 
tem, facit  desperationem.  Si  vero  ut  non  excedens,  facit  spem.  Si  vero  consi- 
deretur  motus  irascibilis  in  malum,  hoc  erit  dupliciter,  sc.  in  malum  nondum  ha- 
bitum,  quod  quidem  existimatur  ut  arduum,  in  quantum  difficile  est  vitari,  Tel  nt 
jam  habitum  sive  conjunctum  y  quod  item  rationem  ardui  habet ,  in  quantum  exi- 
stimatur difficile  repelli.  Si  autem  respectu  mali  nondum  praesentis,  si  quidem 
illud  malum  existimatur  ut  excedens  facultatem,  sie  facit  passionem  timoris,  si 
autem  non  ut  excedens,  sie  facit  passionem  audaciae.  Si  autem  malum  sit  prae- 
sens ,  ant  existimatur  ut  non  excedens  facultatem ,  et  sie  facit  passionem  irte: 
aut  ut  excedens,  et  sie  nullam  passionem  facit  in  irascibili,  sed  in  sola  concn- 
piscibili  manet  passio  trisUtiae. 

2)  Cf  S.  Th.  1,  2.  qu.  25  sqq. 

8)  Das  Beste,  was  unseres  Wissens  in  neuester  Zeit  über  diesMi  Gregenstand 
geschrieben  worden  ist,  ist  die  Abhandlung  von  Professor  Dr.  Morgott  in  Eich- 
stfttt:  „Die  Theorie  der  Gefühle  im  Systeme  des  heil.  Thomas, ''  gedruckt  ab 
Programm  des  Eichstätter  Lycealcatalogs  vom  Jahre  1864.  Es  ist  zn  bedaiwrn, 
dass  diese  ausgezeichnete  Abhandlung  nicht  in  den  Buchhandel  gekommen  iftl. 

4)  S.  TL  1.  qo.  82.  art  4,  c. 
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von  Seite  der  Erkenntniss.  Zunächst  wird  zwar  der  appetitüs  sensiti- 
vus,  wie  wir  wissen,  von  dieser  Seite  her  in  Bewegung  gesetzt  durch 
die  Einbildungskraft  und  die  Vis  cogitativa;  aber  diese  Kräfte  stehen 
selbst  wiederum  unter  der  Leitung  der  Vernunft.  Denn  da  ein  und 
dasselbe  Object  in  zweifacher  Weise  betrachtet  werden  kann,  nach  der 
einen  Seite  bin  als  ein  Gut,  nach  der  andern  hin  als  ein  Uebel,  so 
kann  die  Vernunft  mittelst  der  Einbildungskraft  das  Object  dem  sinn- 
lichen Begehren  auch  in  dieser  zweifachen  Weise  vorstellen,  und  so 
dessen  Thätigkeit  bestimmen  oder  verändern.  —  Dann  aber  steht  der 
appetitüs  sensitivus  unter  dem  bewegenden  Einflüsse  der  Vernunft  auch 
von  Seite  des  Willens.  Denn  wo  mehrere  Kräfte  in  einer  bestimmten 
Ordnung  zu  einander  stehen,  besonders  wo  die  einen  den  andern  un- 
tergeordnet sind,  da  muss  die  Bewegung  der  hohem  Kraft  auch  auf 
die  niedem  Kräfte  einfliessen  und  deren  Bewegung  beherrschen.  Sol- 
ches findet  aber  in  unserm  Falle  statt,  weil  der  Wille  zu  dem  sinn- 
lichen Begehrungsvermögen  als  die  übergeordnete  Kraft  sich  verhält 
So  muss  auch  hier  der  Wille  einen  bewegenden  und  beherrschenden 
Einfluss  auf  die  Bewegungen  des  sinnlichen  Begehrens  ausüben.  —  Und 
endlich  steht  das  sinnliche  Begehren  unter-  dem  beherrschenden  Ein- 
flüsse der  Vernunft  auch  in  Bezug  auf  die  executive  Thätigkeit  Denn 
der  Mensch  muss  in  der  Ausführung  dessen,  was  er  sinnlich  anstrebt, 
nicht  willenlos  dem  Antriebe  der  sensualen  Bewegung  folgen,  wie  das 
Thier,  sondern  es  hängt  von  seinem  Willen  ab,  das  Verlangte  auszu- 
führen oder  nicht  auszuführen  *). 

So  viel  über  die  Kräfte  der  sensitiven  Seele.  Gehen  wir  nun  zu 
den  wesentlichen  Kräften  der  intellectiven  Seele  über. 

§.  177. 

In  der  intellectiven  Seele  haben  wir  zwei  wesentliche  Kräfte  zu 
unterscheiden :  den  Verstand  und  den  Willen.  Was  zuerst  den  Ver- 
stand betrifi't ,  so  haben  wir  die  leitenden  Grundsätze  hierüber  bereits 


1)  De  verit.  qu.  25.  art.  4.  Subduntur  autem  appetitivae  vires  inferiores,  sc  irasci- 
bilis  et  concupiscibilis  rationi  tripliciter.  Primo  quidem  ex  parte  ipsiusrationis.  Cumenim 
eadem  res  sub  diversis  conditionibus  considerata  possit  et  delectabüis  et  horribiliB 
reddi,  ratio  apponit  sensuaütati  mediante  imaginatione  rem  aliquam  sab  ratione 
delectabüis  vel  tristabilis,  secimdum  quod  ei  yidetar,  et  sie  sensualitas  movetur  ad 
gaudiom  vel  tristitiam . . .  Secundo ,  ex  parte  voluntatis :  in  viribas  enim  ordinaiis 
ad  invicem  et  connexis  ita  se  habet,  quod  motus  intensos  in  ona  earom,  et  prae- 
cipae  in  superiori ,  redundat  in  aliam.  Unde  cum  motus  Toluntatis  per  electionem 
intenditur  circa  aliquid ,  irascibilis  et  concupiscibüis  sequitur  motum  voluntatis . . . 
Tertio  ex  parte  motivae  exequentis:  sicut  enim  in  exercitu  progredi  ad  beUum 
pendet  ex  impeno  ducis ,  ita  in  nobis  vis  motiva  non  movet  membra,  nisi  ad  Im- 
perium ejus,  quod  in  nobis  principatur,  i.  e.  raUonis,  qualiscunque  motus  fiat  in 
inferioribus  viribus.    S.  Th.  1.  qu.  81.  art  3. 
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in  dor  Erkenntnisglchre  entwickelt,  und  können  nns  daher  Wer  auf 
Folgendes  beschränken.  Wir  haben  zu  unterscheiden  zwischen  specu- 
lativem  und  praktischem  Verstand.  Beide  unterscheiden  sich  nach 
ihrem  Zwecke,  indem  der  erstere  zum  Zweck  die  Betrachtung  der 
Wahrheit  an  sich  hat,  der  letztere  dagegen  die  erkannte  Wahrheit  auf 
das  Handeln  bezieht,  um  dieses  darnach  zu  ordnen.  Ein  realer  Un- 
terschied findet  daher  zwischen  beiden  nicht  statt ;  ijir  Unteischied  ist 
nur  ein  heziehungsweiser  ')•  Man  muss  aber  dorn  Verstände  in  dieser 
seiner  doppelten  Beziehung  auch  ein  eigenes  Gedächtniss  zuschreiben: 
--  die  memoria  intellectiva  im  Gegensätze  zur  memoria  sensitiva;  — 
denn  der  Verstand  bewahrt  ebenso  die  intelligibeln  Fonnen  und  Inten- 
tionen in  sich  auf,  wie  das  sensitive  Gedächtniss  die  sinnlichen  Inten- 
tionen. Aber  freilich  verhält  sich  dieses  intellective  Gedächtniss  nur 
aufbewahrend;  in  so  fern  im  Begriffe  des  Gedächtnisses  auch  dieses 
liegt,  dass  es  sich  des  Vergangenen  als  eines  Vergangenen  erinnere, 
kann  es  dem  Verstände  nicht  beigelegt  werden,  weil  der  Verstand  als 
solcher  nur  das  Allgemeine  und  Ewige,  nicht  das  Besondere  und 
Zeitliche  zum  Bereiche  seiner  Erkenntnissthätigkeit  hat*). 

Wie  die  Vernunft  an  den  Verstand  sich  anschliesst,  ist  früher  ge- 
nugsam erörtert  worden.  Hier  ist  nur  noch  zu  bemerken,  dass  man 
auch  hier  zwischen  höherer  und  niederer  Vernunft  zu  unterscheiden 
hat.  Die  höhere  Vernunft  bewegt  sich  mit  ihrer  ratiocinativen  Thft- 
tigkeit  ausschliesslich  im  Gebiete  der  höhern  Wahrheit;  die  niedere 
Vernunft  dagegen  beschäftigt  sich  mit  der  Ordnung  der  zeitlichen 
Dinge  und  der  zeitlichen  Auge4egenheiten.  Der  Untel'schied  ist  somit 
auch  hier  nicht  ein  realer,  sondern  nur  ein  beziehungsweiser-*). 

Die  Thätigkeit  der  Vernunft  ist  bedingt  durch  den  Habitus  prin- 
cipiorum ,  und  je  nachdem  diese  Principien  theoretischer  oder  prakti- 
scher Natur  sind,  bewegt  sie  sich  auch  entweder  im  theoretischen  oder 
im  praktischen  Gebiete.  Und  daraus  ergibt  sich  uns  wiederum  der 
Begriff  der  Byntheresis  und  des  Gewissens. 

Der  natürliche  Habitus  der  höchsten  praktischen  Principien  heisst 
nämlich  Syntlieresis.  Letztere  ist  somit  keineswegs  eine  eigene  Po- 
tenz, sondern  nur  ein  natürlicher  Habitus*).    Die  Syntheresis  ist  nicht 


1)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  11.    De  pot.  anim.  c.  6. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  6,  c  Sic  igitiir  si  memoria  accipitur  solum  pro  vi 
c'onservativa  specierum ,  oportet  dicere ,  memoriam  esse  in  inteUectiva  parte.  9i 
vero  de  ratione  mcmoriae  sit ,  qiiod  ejus  objectum  sit  praeteritnm  ut  praeteritum, 
roemorfa  in  parte  inteUcctiva  non  erit,  scd  in  sensitiva  tantum,  quae  est  appre- 
hensiva  particularium.  Praeteritum  enim  ut  praeteritum ,  com  significet  esse  snb 
determinato  tempore,  ad  conditionem  particularis  pertinet. 

3)  8.  Th.  1.  qu.  79.  art.  9.  De  verit.  qa.  15.  art.  2.  In  1.  sent.  2.  dist  24, 
qu.  2.  art.  2.  —  4)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  12,  c.  De  verit.  qu.  16.  art.  1.  In  1. 
sent  2.  dist.  24.  qu.  2.  art.  8. 
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das  Gewissen ;  aber  durch  die  Syntheresis  ist  das  Gewissen  bedingt. 
Das  Gewissen  ist  nämlich  gleichfalls  keine  eigene  Potenz,  so  wenig 
wie  die  Syntheresis;  aber  es  ist  auch  kein  Habitus,  sondern  vielmehr 
eine  Thätigkeit,  ein  Act,  und  zwar  ist  es  der  Act  der  Anwendung  der 
praktischen  Principien  auf  die  einzelnen  Handlungen*).  Diese  Anwen- 
dung vollzieht  sich  in  Form  eines  Schlusses,  zu  welchem  die  Sjiithe- 
resis  in  einem  allgemeinen  praktischen  Princip  den  Obersatz  bietet, 
die  Vernunft  dagegen,  indem  sie  eine  Handlung  unter  das  allgemeine 
Gesetz  subsumirt,  den  Untersatz  liefert,  während  die  Ableitung 
des  Schiasssatzes  aus  diesen  beiden  Prämissen  für  den  gegebenen  be- 
stimmten Fall  der  eigentliche  Act  des  Gewissens  ist^*  Alle  an* 
derweitigen  Erscheinungen^  welche  sonst  noch  in  der  Wä-ksamkeit 
des  Gewissens  thatsächlich  in  uns  hervortreten,  sind  nur  die  natür- 
lichen Folgen  dieser  Thätigkeit,  und  lassen  sich  deshalb  auf  selbo 
reduciren  ^).  *' 

An  den  Verstand  schliesst  sich  als  die  zweite  wesentliche  Kraft 
der  intellectiven  Seele  der  Wille  an.  Das  Begehrungsvermögen  ist 
überhaupt  und  im  Allgemeinen  schon  die  nothwendige  Folge  des  Er- 
kenntnissvermögens, in  dem  Sinne  nämlich,  a)s  wo  immer  ein  Erkennt- 
vermögen  sich  findet,  auch  ein  Begehrungsvermögen  vorhanden  sein 
muss.  Denn  jede  Form  bedingt  und  beursacht  in  dem  Wesen,  dessen 
Form  sie  ist,  eine  gewisse  Inclination  zu  demjenigen,  was  der  Form 
entspricht.  Daher  der  natürliche  Trieb  (appetitus  naturalis),  welcher 
in  allen  Dingen  sich  findet.  Wo  aber  ein  Erkenntnissvermögen  vor- 
banden ist,  da  hat  das  respective  Wesen  nicht  blos  seine  eigene  na- 
türliche Form,  sondern  es  nimmt  auch  noch  die  Formen  anderer  Dinge 
erkennend  in  sich  auf.  Diesen  Formen  muss  nun  aber  ebenfalls  ein 
bestimmtes  Streben  entsprechen,  und  es  ist  dieses  im  Gegensatze  zum 
blossen  Naturtrieb  das  Begehrungsvermögen.    So  ist  das  Begehrungs- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  13.    De  verit  qu.  17.  art.  1. 

2)  In  ].  sent.  2.  dist   24.  qu.  2.  art.  4. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  79.  art.  13.  Dicitur  cnim  cooscientia  testificari,  ligare,  vel 
instigare ,  vel  etiam  accusare ,  vel  etiam  remordere  sive  roprehendere.  Et  haec 
omnia  consequuntnr  applicationem  alicujus  nostrae  cognitionis  vel  scientiae  ad  ea, 
quae  agimns.  Quae  quidem  applicatio  fit  trlpllciter.  üno  modo,  secundum  quod 
recognoscJmus ,  aliqnid  dos  fecisse,  vel  non  fecisse,  et  secundum  hoc  consdentia 
dicitur  testificari.  Alio  modo  testificatur  secundum  quod  per  nostram  conscientiam 
judJcamuB  aliquid  esse  faciendum  vel  non  faciendnm;  et  secundum  hoc  dicitur 
conscientia  ligare  vel  instigare.  Tertio  modo  applicatur  secundum  quod  per  con- 
scientiam judicamus  quod  aliquid ,  quod  est  factum,  sit  bene  factum ;  et  secun- 
dum hoc  conscientia  dicitur  excusare,  vel  accusare  seu  remordere.  Patet  au- 
tem,  quod  omnia  haec  consequuntnr  actualem  applicationem  scientiae  ad  ea 
quae  agimus :  unde  proprie  loquendo,  conscientia  nominat  actum.  De  verit.  qu.  17. 
art.  1,  e. 
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vermögen  die  nolhwendige  Folge  des  ErkenntDissvermögens  ^).  Zu- 
gleich muss  sich  aber  auch  jenes  seinem  Wesen  nach  ganz  nach  diesem 
bestimmen.  Im  Thiere,  welches  rein  auf  die  sinnliche  Apprehension 
beschränkt  ist,  kann  auch  nur  ein  sinnliches  Begehrungsvermögen 
(appetitus  sensitivus)  sich  vorfinden;  im  Menschen  dagegen,  wo  über 
dem  Sinne  der  Verstand  steht,  welcher  das  Uebersinnliche  erkennt, 
da  muss  mit  dem  sinnlichen  auch  em  intellectives  Begehrungsvermögen 
(appetitus  rationalis)  sich  verbinden,  und  wie  Sinn  und  Verstand,  so 
müssen  auch  das  sinnliche  und  intellective  Begehrungsvermögen  in  ihm 
zwei  wesentlich  von  einander  verschiedene  Potenzen  sein.  Das  intel- 
lective Begehrungsvermögen  nun  heisst  Wille*). 

Der  Wille  entspricht  also  dem  Verstände,  wie  das  sinnliche  Be- 
gehrungsvermögen dem  Sinne.  Eben  deshalb  müssen  aber  von  ihm 
auch  die  analogen  Bestimmungen  gelten,  wie  vom  Verstände.  Wie  der 
Verstand  sich  dadurch  von  dem  Sinne  unterscheidet,  dass  dieser  das 
Einzelne ,  jener  das  Allgemeine  zum  Gegenstande  hat,  so  hat  auch  der 
Wille  nicht  mehr  wie  das  sinnliche  Begehrungsvermögen  particuläre, 
sinnliche  Güter  als  solche  zum  formellen  Objecte  seines  Strebens,  son- 
dern er  ist  vielmehr  seinem  Wesen  nach  auf  das  Gute  im  Allgemeinen 
(bonum  in  genere)  hingerichtet,  und  hat  also  das  Gute  sub  conmioni 
ratione  boni  zu  seinem  foimalen  Gegenstande.  Eben  deshalb  kann 
auch  in  ihm  nicht  wie  in  dem  sinnlichen  Begehrungsvermögen  der  Un- 
terschied zwischen  concupiscibler  und  irascibler  Potenz  stattfinden; 
denn  die  hohem  Kräfte ,  weil  sie  eben  auf  das  Allgemeine  hmgerich- 
tet  smd,  unterscheiden  sich  nicht  nach  den  speciellen  Unterschieden, 
welche  das  Allgemeine  in  sich  trägt,  sondern  bleiben  in  sich  Eins. 
So  unterscheidet  sich  der  Verstand  nicht  nach  den  specifischen  Beson- 
derheiten des  Allgemeinen,  welches  den  Gegenstand  seiner  Erkenntniss 
bildet,  und  ebenso  wenig  kann  daher  solches  auch  beim  Willen  der 
Fall  sein.  Das  kann  nur  stattfinden  bei  den  Kräften  der  sinnlichen 
Seele,  weil  diese  das  Besondere  als  solches  zum  Gegenstande  haben 
und  über  dieses  nicht  hinausgehen  ^). 

Der  Wille  unterscheidet  sich  aber  von  dem  sinnlichen  Begehrungs- 
vermögen  nicht  blos  nach  seinem  formellen  Objecte,  sondern  auch  nach 
der  Art  und  Weise  seiner  Thätigkeit.  Je  näher  nämlich  eine  Natur 
Gott  steht,  um  so  vollkommener  strahlt  das  Bild  der  göttlichen  Er- 
habenheit in  derselben  wieder.  Zur  göttlichen  Erhabenheit  und  Wtlrde 
aber  gehört  es,  dass  Gott  Alles  bewegt  und  leitet,  während  er  selbst  von 
keinem  Andern  bewegt  und  geleitet  wird.  Je  näher  also  eine  Natur  Gott 


1)  S.  Th.  1.  qu.  80.  art.  1,  c 

2)  S.  Th.  1.  qu.  80.  art  2,  c.    De  verit.  qu.  22.  art.  4. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  82   art.  5.    De  verit.  qu.  25.  art.  3.    De  potent  anini.  c  7. 


645 

steht,  desto  weniger  wird  sie  auch  von  einem  Andern  bewegt  werden,  desto 
mehr  wird  sie  von  der  Art  sein,  dass  sie  sich  selbst  bewegt  ^).  Während 
also  der  nicht  animalisdien  Natur  gar  keine  sich  selbst  bewegende 
Thätigkeit  zukommt :  ist  dagegen  die  animalische  Natur  schon  von  der 
Art,  dass  sie  sich  selbst  bewegt;  allein  diese  Selbstbewegung  steht 
nicht  in  ihrer  Gewalt,  sie  ist  vielmehr  von  aussen  determinirt  Denn 
wenn  dem  Smne  des  Thieres  em  sinnliches  Gut  sich  darstellt,  so  steht 
es  nicht  mehr  in  seiner  Gewalt,  dasselbe  anzustreben  oder  nicht  an- 
zustreben ;  vielmehr  ist  es  unweigerlich  dazu  determinirt,  dasselbe  an- 
zustreben, ^ich  zu  demselben  hinzubewegen ;  es  kann  nicht  anders ;  es 
wird  mit  Nothwendigkeit  zur  Bewegung  determmirt  durch  das  in  der 
Apprehension  sich  darstellende  Object  Der  innere  Grund  davon  liegt 
darin,  dass  das  sinnliche  Begehren  eine  organische  lliätigkeit  ist.  Die 
vernünftige  Natur  dagegen,  welche  als  solche  Gott  am  nächsten  steht, 
bewegt  sich  nicht  blos  selbst,  sondern  diese  Bewegung  ist  auch  von 
der  Art,  dass  sie  ganz  in  ihrer  Gewalt  steht,  und  es  also  von  ihr  ab- 
hängt, sich  zu  bewegen  oder  nicht  zu  bewegen.  Und  das  ist  eben 
das  Charakteristische  des  Willens  im  Gegensatze  zum  sinnlichen  Be- 
gehrungsvermögen. Der  Wille  wird  nicht  zur  Thätigkeit  determinirt 
durch  das  in  der  Erkenntuiss  sich  darstellende  Object,  sondern  er  de- 
terminirt sich  selbst.  Der  Wille  ist  wesentlich  Selbstbestimmungsver- 
mögen. Er  hat  sein  Thun  und  Lassen  in  seiner  Gewalt;  von  ihm 
allein,  nicht  von  dem  Objecte  hängt  seine  Thätigkeit  ab.  Und  der 
innere  Grund  hievon  liegt  eben  darin,  dass  der  Wille  nicht  wie  das 
sinnliche  Begehrungsvermögen  eine  organische,  sondern  vielmehr  eine 
überorganische  Potenz  isf). 


1)  De  verit  qu.  22.  art  4. 

2)  Ib.  ].  c.  Natura  igitur  insensibilis ,  quae  ratione  suae  materiaHtads  est 
maxüne  a  Deo  remota,  inclüiatur  quidem  in  aliquem  finem,  non  tarnen  est  in  ea 
aliqoid  inclinans,  sed  solummodo  inclinationis  principiiim.  Natura  autem  sensitiva, 
ut  Deo  propinquior,  in  scipsa  habet  aliquid  inclinans,  sc  appetibile  apprehensum : 
sed  tarnen  inclinatio  ipsa  non  est  in  potestate  animaüs  ipsius,  quod  indinatur:  sed 
est  ei  aliunde  determinata.  Animal  enim  ad  aspectum  delectabilis  non  potest  non 
concupiscere  illud,  quia  üla  animalia  non  habent  dominium  suae  inclinationis, 
nnde  non  agunt,  sed  magis  aguntnr  sec.  Damascenum.  Et  hoc  ideo,  quia  Tis  ap- 
petiUva  sensibilis  habet  Organum  corporale,  et  ideo  vidnatur  dispositionibus  ma- 
teriae  et  rerum  corporalium,  ut  moveatur  magis,  quam  moveat.  Sed  natura  ratio* 
nahs,  quae  est  Deo  vicinissima,  non  solum  habet  inclinationem  in  aUquid,  sicut 
habent  inanimata,  nee  solum  movens  hanc  inclinationem  quasi  aliunde  eis  deter- 
minatam,  sicut  natura  sensibilis.  Sed  ultra  hoc  habet  in  potestate  ipsam  inclina- 
tionem, ut  non  Sit  ei  necessarium  indinari  ad  appetibile  apprehensum,  sed  possit 
inclinari  vel  non  inclinari,  et  sie  ipsa  inclinatio  non  determinatnr  ei  ab  alio,  ted 
a  seipsa.  Et  hoc  quidem  competit  ei,  in  quantum  non  utitur  organo  corporali, 
et  sie  recedens  a  natura  mobilis  accedit  ad  naturam  moventis  et  agentis.  Cf.  De 
malo,  qu.  6.  art.  1. 
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§•  178. 

Dieses  vorausgesetzt,  fragt  es  sich  nun  aber,  wie  sich  denn  dann  das 
erkannte  Gut  zu  dieser  sich  selbst  bestimmenden  Thätigkeit  dfes  Wil- 
lens verhalte.  Mit  andern  Worten :  welches  das  Verhältniss  der  Et- 
kenntniss  des  Verstandes  zur  Thätigkeit  des  Willens  sei.  Ofifenbar 
kann  der  Wille  nicht  thätig  sein,  wenn  ihm  von  dem  Verstände  nicht 
das  entsprechende  Gut  als  Object  seiner  Thätigkeit  vorgehalten  wird. 
Und  in  so  fern  muss  doch  auch  dem  Verstände,  resp.  dem  voiö  Ver- 
stände erkannten  Gute  ein  bewegender  Einfluss  auf  den  Willen  zuge- 
schrieben werden.  Daher  sagt  Thomas:  „Intellectus  movet  volnnta- 
tem, "  und  „Bonum  intellectum  movet  voluntatem  *). "  Allein  er  unter- 
lässt  auch  nicht ,  die  Art  dieser  Bewegung  näher  zu  bestimmen.  Der 
Verstand  nämlich,  sagt  er,  bewegt  den  Willen  nicht  per  modum  agen- 
tis ,  d.  h.  das  erkannte  Gut  übt  keinen  determinirenden ,  necessitiren- 
den  Eintluss  auf  den  Willen  aus,  sondern  der  Verstand  bewegt  den 
Willen  nur  per  modum  linis ,  d.  h.  in  so  ferne  er  dem  Willen  in  dem 
erkannten  Gute  das  Object  oder  das  Ziel  seines  Strebcns  vorhält*). 
Die  Erkenntniss  des  Gutes  von  Seite  des  Verstandes  ist  also  im 
Grunde  nur  die  Conditio  sine  qua  uon  der  Thätigkeit  des  Willens,  in 
so  ferne  nämlich  der  Wille  nicht  ein  unbekanntes,  sondern  nur  ein 
vom  Verstände  erkanntes  Gut  anstreben  kann.  Aber  die  Bestimmung 
zur  Thätigkeit  geht  nicht  von  diesem  Gute  in  der  Erkenntniss  aus, 
sondern  sie  ist  einzig  und  allein  Sache  des  Willens. 

Dagegen  bewegt  aber  umgekehrt  der  Wille  den  Verstand  und  die 
sensitiven  Seelenkräfte  per  modum  agentis.  Denn  der  Wille  bestimmt 
den  Verstand  zur  Thätigkeit,  und  er  bestimmt  ausserdem  auch  die  ap- 
prehensiven  und  motorischen  Kräfte  der  sensitiven  Seele  zu  der  ihnen 
entsprechenden  Thätigkeit,  oder  hält  sie  davon  zurück,  oder  gibt  ihnen 
eine  bestimmte  Richtung.  Nur  die  vegetativen  Kräfte  sind  seinen  di- 
recten  Einflüsse  entzogen.  Von  diesem  St^andpunkte  aus  betrachtet  ist 
der  Wille  das  bewegende  Princip  in  dem  ganzen  Haushalte  des  bewnss- 
ten  Lebens  des  Menschen  —  primus  motor  in  regno  animae  ^). 

Desungeachtet  aber  lässt  sich  keineswegs  annehmen,  dass  der  Wille 
demRange  nach  über  dem  Verstände  stehe.  Was  nämlich  die  Frage  betrifft, 
welche  der  beiden  Kräfte  die  höhere  und  vorzüglichere  sei ,  der  Verstand 
oder  der  Wille :  so  entscheidet  sich  der  heil.  Thomas  unbedenklich  für  die 


1)  S.  Th.  1.  qo.  82.  art.  3,  ad  2. 

2)  C.  g.  I.  1.  c.  72.  Intellectus  non  sccundum  modum  causae  efficientis,  sed 
■ectmdum  modnm  causae  finalis  movet  voluntatem,  propocendo  sibi  suum  objee* 
tum ,  quod  est  finis.  S.  Th.  1.  2.  qu.  9.  art.  1.  •  1.  qu.  82.  art  4.^  De  verit. 
qu.  22   art.  12. 

9)  S.  Th.  1.  qu.  82.  art.  4,  c.  De  verit.  qu.  22.  art.  12.  De  malo,  qa.  6. 
art.  1. 
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Präemiocüz  des  Verstandes  vor  dem  Willen,  betrachtet  man  nämlich,  s<> 
lehrt  er,  Verstand  und  WiMe  an  und  für  sich,  so  muss  man  notliwendig  dem 
Verstände  den  Vorrang  vor  dem  Willen  einräumen.  Der  Gegenstand 
des  Verstandes  ist  nämlich  einfacher  und  absoluter  als  der  Gegenstand 
des  Willens;  denn  der  Gegenstand  des  Verstandes  ist  die  Ratio 
boni ;  der  des  Willens  dagegen  ist  dieses  Gute  selbst ,  wie  es  vom 
Verstände  erfasst  wird.  Je  einfacher  und  abstracter  aber  ein  Gegen- 
stand ist ,  desto  höher  und  vorzüglicher  ist  er  auch.  Der  Gegenstand 
des  Verstandes  ist  also  höher  und  vorzüglicher  als  der  des  Willens ;  und 
da  der  Charakter  der  Potenz  sich  nach  dem  Charakter  des  Gegenstandes 
bestimmt ,  auf  welchen  sie  sich  bezieht ,  so  muss  auch  der  Verstand  an 
sich  höher  stehen  und  vorzüglicher  sein ,  als  der  Wille '). 

Nur  beziehungsweise  kann  bisweilen  von  einer  Präeminenz  des  Wil- 
lens vor  dem  Verstände  die  Rede  sein.  Diess  findet  nämlich  dann  statt, 
wenn  der  Gegenstand,  in  welchem  das  Gute,  worauf  der  Wille  geht, 
sich  vorfindet,  höher  steht  und  vorzüglicher  ist,  als  die  Seele  selbst, 
in  welcher  der  Begriff  dieses  Gegenstandes  ist  Aus  diesem  Grunde 
ist  z.  B.  die  Liebe  Gottes  höher  mid  vorzüglicher  als  die  Erkenntniss 
Gottes.  Aber  das  gilt,  wie  gesagt,  nur  beziehungsweise;  an  sich 
steJit  immer  cler  Verstand  höher,  als  der  Wille'') 

Doch  gehen  wir  weiter.  Wenn  der  Wille,  wie  gezeigt  worden,  sich  selbst 
zoi*  Thätigkeit  bestimmt,  ist  dann  eine  Nothwendigkeit  mit  ihm  vereinbar? 


1)  S.  Th.  1.  qu.  82.  art.  3,  c.  Si  ergo  intellectus  et  voluntas  considerentiu' 
secundum  se,  sie  intellectus  emfneDtior  inveDitur;  et  hoc  apparet  ex  comparatione 
objectorum  ad  invicem.  Objectum  enim  intellectus  est  simplicius  et  magis  absolu- 
tnm ,  qnam  objectum  voluntatis ;  natn  objectum  intellectus  est  ipsa  ratio  boni  ap- 
petibilis;  bonum  autem  appetibile,  ci^us  ratio  est  in  intellectu,  est  objectum  vo- 
luntatis. Quanto  autem  est  aliqnid  simplicius  et  abstractius,  tanto  secimdum  se 
est  nobJliuB  et  altius.  Et  ideo  objectum  intellectus  est  altius,  quam  objectum  vo- 
luntatis. Cum  ergo  propria  ratio  potentiao  sit  secundum  ordinem  ad  objectum, 
sequitur,  quod  secundum  se  et  simpliciter  intellectui  sit  altior  et  nobilior  voluu- 
tate.    De  verit.  qu.  22.  art.  11. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  82.  art.  3,  c.  Secundum  quid  autem  et  per  comparationeku 
ad  aiterum,  volimtas  invenitur  interdum  altior  intellectn,  ex  eo  scilicet,  quod  ob- 
jectum voluntatis  in  altiori  re  invenitur,  qnam  objectum  intellectus;  sicut  si  dioe- 
rem,  auditum  esse  secundum  quid  nobüiorem  visu,  in  quantum  res  aliqua  cngus 
est  sonus,  nobilior  est  aliqua  re,  cigus  est  color,  quamvis  color  sit  nobilior  et 
simplicior  sono.  Actio  enim  intellectus  consistit  in  hoc,  quod  ratio  rei  intellectae 
est  in  intelligente ,  actus  vero  voluntatis  pcrficitur  ex  eo,  quod  voluntas  inclinatiir 
ad  ipsam  rem,  prout  in  se  est ... .  Quando  igitur  res ,  in  qua  est  bonum,  est  no- 
bUior  ipsa  anima,  in  qua  est  ratio  intellecta,  per  comparutionem  ad  talem  rem 
voluntas  est  altior  intellectu.  Quando  vero  res ,  in  qua  est  booum ,  est  infra  ani- 
mam,  tunc  etiam  in  comparatione  ad  talem  rem  intellectus  est  altior  voluntate. 
Unde  melior  est  amor  Dei ,  quam  cognitio ;  e  contrario  autem  melier  est  cognitio 
rerum  corporalium,  quam  amor.  Simpliciter  tarnen  intellectus  est  nobilior,  quam 
voluntas.    De  verit.  qu.  22.  art.  11. 
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Um  diese  Frage  zu  beantworten,  hat  man  zu  unterscheiden  zwischen 
natürlicher  Nothwendigkeit,  zwischen  der  Nothwendigkeit  des  Zweckes 
und  zwischen  der  Nothwendigkeit  des  Zwanges.  Die  Nothwendigkeit 
des  Zwanges  besteht  darin,  dass  ein  Wesen  durch  eine  äussere  wir- 
kende Ursache  m  der  Weise  zu  einer  Thätigkeit  determinirt  wird,  dass 
es  die  Thätigkeit  weder  unterlassen,  noch  in  anderer  Weise  th&tig 
sein  kann.  Eine  solche  Nothwendigkeit  widerstreitet  schlechterdings^  der 
Natur  des  Willens;  denn  eine  solche  Determination  ist  eine  gewaltsame, 
und  die  Begriffe  von  „gewaltsam''  und  „selbst  gewollt''  (vioientum 
et  voluntarium)  sind  widersprechende  Begriffe  *).  Die  Nothwendigkeit 
des  Zweckes  dagegen  besteht  darin,  dass  ein  Wesen,  vorausgesetzt, 
dass  es  einen  bestinunten  Zweck  will,  auch  bestimmte  Mittel  zum 
Zwecke  wollen  muss^  wenn  ohne  selbe  der  Zweck  nicht  erreichbar  ist 
In  diesem  Müssen  lässt  sich  kein  Widerspruch  mit  der  Natur  des 
Wollens  entdecken ;  die  Nothwendigkeit  des  Zweckes  widerstreitet  also 
der  Natur  des  Willens  nicht  ^).  Ebenso  wenig  steht  aber  auch  die 
natürliche  Nothwendigkeit  in  Widerspruch  mit  dem  Willen.  Diese 
Nothwendigkeit  besteht  nämlich  ihrem  Wesen  nach  darin,  dass  Etwas 
vermöge  seiner  Natur  zu  einem  bestinunten  Ziele  hingeordnet  ist.  Eine 
solche  Hinordnung  zu  einem  bestimmten  Ziele  muss  aber  auch  bei  dem 
Willen  statt  haben,  weil  ja  der  Zweck  zur  Ermöglichung  des  Handelns 
ebenso  vorausgesetzt  ist,  wie  die  höchsten  Principien  des  Denkens  für 
die  Thätigkeit  des  Verstandes  in  der  Erkenntniss  ^). 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  es  sich  nun  leicht  bestimmen,  in  wel- 
cher Richtung  eine  Nothwendigkeit  des  Wollens  anzunehmen  sei ,  und 
in  welcher  nicht,  so  wie,  von  welcher  Art  diese  Nothwendigkeit  des 
Wollens  sei.  Nothwendig  strebt  nämlich  der  menschliche  Wille  nach 
der  Glückseligkeit ,  als  dem  höchsten  Ziele  alles  menschlichen  Strebens 
und  Handelns.  Diese  Nothwendigkeit  ist  eine  natürliche,  und  der  Mensch 
kann  diese  Glückseligkeit  in  keiner  Weise  nicht  wollen.  Was  aber  die 
Mittel  betrifft,  welche  zu  dieser  Glückseligkeit  führen  sollen,  so  gibt 
es  solche,  welche  dazu  nicht  schlechterdings  nothwendig  sind,  und 
solche,  ohne  welche  das  Ziel  gar  nicht  erreichbar  ist.  Die  erstem  nun 
strebt  der  Wille  in  keiner  Weise  nothwendig  an ;  wohl  aber  ist  solches 
in  Bezug  auf  letztere  der  Fall,  vorausgesetzt,  dass  der  Verstand  die 


1)  De  verit  qo.  22.  art.  5.    De  malo,  qu.  6.  art.  1. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  82.  art.  1,  c. 

3)  Ib.  1.  c.  Necessitas  naturalis  non  repugnat  voluntati;  quimmo  necesse  est, 
quod  sicut  intellectus  ex  necessitate  inhaeret  primis  principüs,  ita  voluntas  ex 
necessitate  inhaereat  ultimo  fini,  qui  est  bcatitudo.  Finis  enim  se  habet  in  ope- 
ratiyis ,  sicut  prindpium  in  speculativis.  Oportet  enim ,  quod  illud,  quod  natora- 
liter  alicui  convenit  et  immobiliter,  sit  fundamentum  et  principium  omnium  alio- 
mm ;  quia  natura  rei  est  primum  in  unoquoque,  et  omnis  motus  procedit  ab  ali- 
quo  immobUL    De  verit.  qu.  22,  art.  5. 
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nothwendige  Verknüpfung  derselben  mit  der  Glückseligkeit  als  dem 
höchsten  Ziele  vollkommen  erkennt  Allein  diese  vollkonmiene  Er* 
kenntniss  ist  bedingt  durch  die  Anschauung  der  göttlichen  Wesenheit ; 
und  da  jene  erst  im  jenseitigen  Leben  uns  zu  Theil  wird,  so  wird 
auch  diese  Nothwendigkeit  des  Wollens  erst  im  Jenseits  zum  Eintritt 
kommen;  hienieden  kann  von  einer  solchen  Nothwendigkeit  nicht  die 
Rede  sein.  Wohl  können  wir  also  in  diesem  gegenwärtigen  Leben  er- 
kennen ,  dass  unsere  Glückseligkeit  im  Besitze  Gottes  liege,  und  dass 
wir  deshalb  dasjenige  suchen  und  anstreben  müssen,  was  Gottes  ist; 
aber  da  wir  die  Verknüpfung  des  Besitzes  Gottes  mit  unserer  Glück- 
seligkeit noch  nicht  vollkommen  durch  unmittelbare  Anschauung  er- 
kennen, so  strebt  auch  unser  Wille  hienieden  nicht  mit  Nothwendig- 
keit nach  dem  Besitze  Gottes  und  nach  den  Mitteln ,  welche  uns  zum 
Besitze  Gottes  führen.  So  müssen  wir  also  sagen,  dass  der  mensch- 
liche Wille  zwar  nothwendig  nach  dem  Zwecke  der  menschlichen  Thä- 
tigkeit ,  nach  der  Glückseligkeit  strebe ;  dass  er  aber  in  Bezug  auf  die 
Bedingungen  dieser  Glückseligkeit,  in  Bezug  auf  die  Mittel  zum  Zwecke 
aller  Nothwendigkeit  enthoben  sei^).  Und  damit  haben  wir  denn  das 
Gebiet  der  menschlichen  Freiheit  bezeichnet '), 

§.  179. 

Dass  der  Mensch  frei  sei ,  ist  die  nothwendige  Folge  seiner  ver- 
nünftigen Natur.  Es  gibt  Dinge,  welche  wirksam  sind  ohne  XJrtheil, 
wie  die  leblosen  Dinge ;  es  gibt  ferner  Dinge,  welche  thätig  sind  nach 
der  Norm  eines  Urtheils,  so  jedoch,  dass  dieses  Urtheil  nur  ein  in- 
stinctives ,  nicht  ein  bewusstes^  ist ,  wie  solches  bei  den  Thieren  statt- 
findet. Der  Mensch  aber  handelt  mit  Bewusstsein,  also  nach  der  Norm 
eines  mit  Ueberlegung  gefällten  Urtheils  über  das,  was  er  zu  thun 
oder  zu  unterlassen  vorhat.  Er  kann  dahßr  auch  in  seinem  Thun  sich 
für  dieses  oder  jenes  bestimmen;  er  ist  nicht  zu  Einem  bestimmt: 
—  mit  Einem  Worte :  weil  der  Mensch  vernünftig  ist ,  darum  ist  er 
auch  frei  0-  —  Die  Freiheit  unsers  Willens  ist  uns  femer  auch  durch 


1)  S.  Th.  1.  qu.  82.  art.  2,  c.  Sunt  enim  quaedam  particularia  bona,  quae 
non  habent  necessariam  connexionem  ad  beatitudinem ,  qoia  sine  bis  polest  ali- 
quis  esse  beatus:  et  bujusmodi  bonis  voluntas  non  de  necessitate  inbaeret.  Sunt 
autem  quaedam  habentia  necessariam  connexionem  ad  beatitndinem ,  quibns  scili- 
cet  homo  Deo  inbaeret,  in  quo  solo  vera  beatitudo  consistit.  Sed  tarnen,  ante- 
quam  per  certitudinem  divinae  visionis  necessitas  higusmodi  connezionia  demon- 
stretur ,  voluntas  non  ex  necessitate  Deo  inbaeret ,  nee  bis ,  quae  Dei  sunt.  Sed 
voluntas  videntis  Deum  per  essentiam  de  necessitate  inbaeret  Deo,  sicut  nunc  ex 
necessitate  volumus  esse  beati.  Patet  ergo ,  quod  voluntas  non  ex  necessitate 
vult,  quaecunque  vult.    De  verit.  qu.  22.  art.  6.    De  malo,  qu.  6.  art  1. 

2)  S.  Tb.  1.  2.  qu.  13.  art  3,  c 

3)  S.  Tb.  1.  qu.  83.  art  1,  c.   De  verit  qu.  24.  art.  1.  C.  g.  1.  2.  G,  48.  1.  I. 
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unser  Selbstbewusstsein  gewährleistet,  sowie  dadurch,  dass  ohne  Frei- 
heit kein  Verdienst  und  keine  Schuld,  keine  Belohnung  und  keine  Be- 
strafung möglich  wäre  ')• 

H^mdelt  es  sich  nun  aber  um  den  Begriff  der  Freiheit,  so  bietet 
u^s  derselbe  eine  doppelte  Seite  dar,  uexnlich  eine  negative  und  eine 
positive,  d.  h.  der  Begriff  der  Freiheit  verhält  sich  einerseits  negirend, 
andererseits  ponirend.  Betrachten  wir  ihn  zuerst  von  dem  erstem 
Gesichtspunkte  aus,  so  negirt  die  Freiheit  ihren  Gegensatz,  die  Noth- 
weudigkeit.  Diese  Noth wendigkeit  aber,  welche  durch  die  Freiheit 
negirt  wird,  ist  wiederum  eine  doppelte,  die  Nothwendigkeit  des  Zwanges 
und  natürliche  Nothwendigkeit.  Hienach  besteht  in  dieser  Kichtung  die 
Freiheit  des  Willens  darin,  dass  er  einerseits  duich  keine  äussere  Ur- 
sache zu  einer  Handlung  ohne  sein  Zuthun  determinirt  werden  kann, 
und  dass  er  andererseits  in  seinem  Handeln  nicht  zu  Einem  durch  seine 
eigene  Natur  determinirt  ist,  sondern  sich  indifferent  verhält  zu  ver- 
schiedenem. Nur  zu  Einem  ist  der  Wille,  wie  wir  geh(')rt  haben,  von 
Natur  aus  determinirt,  nemlich  zur  Glückseligkeit  als  Zweck,  zu  allem 
Ufebrigen  verhält  er  sich  indifferent^). 

Betrachten  wir  dagegen  die  Freiheit  nach  ihrer  positiven  Seite,  so 
ist  eben  jene  Indifferenz  des  Willens ,  welche  aus  der  Negation  der 
Nothwendigkeit  erfolgt,  die  gemeinsame  Wurzel  aller  positiven  Be- 
stimmungen, welche  der  Begriff  der  Freiheit  in  sich  schliesst.  Eben 
weil  der  Wille  indifferent  sich  verhält  zu  Verschiedenem,  kann  der 
Wille  zwischen  Verschiedenem  wählen,  sich  in  verschiedener  Weise  be- 
stimmen. Und  zwar  kann  diese  Selbstbestimmung  möglicherweise  eine 
dreifache  sein.  Der  Wille  ist  indeterminirt  in  Hinsicht  auf  die  ver- 
schiedenen Mittel  zum  Zwecke;  er  kann  daher  für  dieses  oder  jenes 
sich  bestimmen ,  dieses  oder  jenes  anstreben  (appetere  hoc  vel  illnd). 
Der  Wille  ist  aber  auch  indeterminirt  in  Hinsicht  auf  seine  Thätigkeit 
selbst;  daher  kann  er  sich  für  ein  und  dasselbe  Gut  bestimmen  oder 
nicht  bestimmen,  dasselbe  anstreben  oder  nicht  anstreben.  Endlich 
ist  der  Wille  auch  indeterminirt  in  Rücksicht  auf  die  Ordnung  der  Mittel 
zum  Zwecke;  er  kann  daher  solches  anstreben,  was  in  Wahrheit  znm 
Zwecke  der  Glückseligkeit  hingeorduet  ist,  aber  auch  solches,  was  nur 
fälschlicher  Weise  in  Beziehung  zum  Zwecke  der  wahren  Glückseligkeit 
zu  stehen  scheint    Mit  andern  Worten:  er  kann  wahre  und  falsche 


c  S8.    El  hoc  dicitur  homo  prae  caetera  animalibus  liberum  arbitrium   habere, 
quia  ad  volendom  judicio  rationis  mciinatiir ,  non  impetu  naturae ,  ut  bruta. 

1)  De  verit  qu.  24.  art  1.    De  malo,_qu.  6.  art.  1. 

2)  C  g.  L  1.  c.  68.  Dominium,  quod  habet  volantas  supra  suob  actus,  per 
quod  in  ejus  potestate  est,  velle  et  non  velle,  excludit  et  determinationem  virtiUis 
ad  nnnm,  et  Tiolentiam  cansae  agentis.  S.  Th.  1.  2.  qu.  10.  art.  4,  c.  Yolimtas 
est  activum  principium  non  determinatum  ad  unum,  sed  indifferenter  se  faabens 
«d  nndta. 
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Güter  anstreben,  er  kann  nach  der  Ordnung  der  Vernunft,  welche  ihm 
das  wahre  Gut  vorhält,  handehi;  er  kann  aber  dieser  Ordnung  der 
Vernunft  auch  entgegenhandeln,  ex  kann  ein  Gut  anstreben,  welches 
zwar  dem  Sinne  als  ein  Gut  erscheint,  aber  vor  dem  Richterstuhl 
der  Vernunft  als  ein  falsches,  der  Ordnung  der  Vernunft  widerstreiten- 
des sich  darstellt.  Sagen  wir  es  kurz:  es  kann  das  Gute  and  das 
Böse  thun). 

Diese  drei  Momente  also  sind  es,  welche  der  Begriff  der  mensch- 
lichen Freiheit,  nach  seiner  positiven  Seite  betrachtet,  in  sich  schliesst. 
Die  menschliche  Freiheit  ist  wesentlich  Wahlfreiheit,  mid  die  Wahl 
kann  sich  in  den  drei  genannten  Gegensätzen  bewegen.  Aber  man 
sieht  leicht,  dass  das  letzterwähnte  Moment,  nemlich  die  Fi*eiheit 
der  Wahl  zwischen  Gut  imd  Bös  einen  Zustand  der  menschlichen 
Natur  voraussetzt,  welcher  die  Möglichkeit,  von  der  rechten  Ordnung 
abzuweichen,  mit  sich  führt,  vor  Allem  also  einen  Defect  in  der 
Erkenntuiss  zulässt.  Befindet  sich  die  menschliche  Natur  in  einem 
Zustande,  welcher  jeden  solchen  Defect  ausschliesst,  dann  kann  von 
einer  Freiheit  der  Wahl  zwischen  Gut  und  Bös  nicht  mehr  die  Bede 
sein,  wie  denn  solches  auch  wirklich  bei  den  Seligen  stattfindet. 
Und  von  diesem  Gesichtspunkte  aus  kann  uud  muss  man  mit  Recht 
sagen,  dass  die  Freiheit  der  Wahl  zwischen  Gut  und  Bös  nicht  zum 
eigentlichen  Wesen  der  Freiheit  gehört,  und  dass  die  Freiheit  besteht 
ohne  jene  Möglichkeit,  zu  wählen  zwischen  Gut  und  Bö&  Nur  als 
ein  KenuzeicliHen  der  Freiheit  überhaupt  kann  man  jene  Mögliddceit 
betrachten  ^). 


1)  De  verit  qu.  22.  art.  6,  c.  Invcnitur  autem  indeterDiinatio  voluntatis  re- 
ispecta  trium ,  sc.  respectu  objecti ,  respectu  actus ,  et  respecta  ordkin  in  teeai. 
Retpecta  objecti  quidem  est  indetenninata  volantas  quantum  od  ea,  quae  tarnt  «d 

fincm Volontas  ( enim )  de  necessitate  appetit  finem  ultimum ,   ut  mm  poasit 

ipsum  non  appetere;  sed  non  de  necessitate  appetit  aliqnid  eorom,  quae  sunt  ad 
finem.  Unde  respectu  hujiis  est  in  potestate  ejus,  appetere  hoc  vel  illud.  8e- 
cundo  est  vohintas  indeterminata  respectu  actus,  quia  circa  ohgectum  detennfaiA- 
tum  potest  uti  artu  buo  cum  voluerit,  vel  non  uti ;  potest  enim  exire  in  actum  r%' 
lendi  respectu  ciguslibet  et  non  exire ....  et  inde  est ,  qaod  Toluatas  potest  ntte 
et  non  velle.  Tertio  est  indeterminatio  vohmtatis  respectv  ordinis  ad  iAem,  4n 
quantum  voiuntas  potest  appetere  id,  quod  secundum  veritatem  in  anen  debitum 
ordinatur,  vel  secundum  apparentiam  tantum.  £t  bacc  indeteraiinatio  ex  duokis 
contingit ,  sc.  ex  iadeterminatione  circa  objectum  in  bis ,  quae  sunt  ad  finem ,  et 
iterum  ex  indeterminatione  apprchensionis ,  quae  potest  esse  recta  et  non  recta 
....  Et  ex  hoc  sequitur  indeterminatio  voluntatis ,  qua  bonum  potest  vel  malMn 
appetere.    S.  Th.  1.  2.  qu.  18,  art.  6.    C.  g.  1.  1.  c.  88.  I.  2.  c.  47. 

2)  De  verit.  qu.  22.  art.  6,  c.  Libertas  voluntatis  in  tribus  considerattO' ,  ir. 
quantum  ad  actum,  in  quantum  potest  reW^  et  non  velle,  et  quantum  ad  objec- 
tum ,  in  quantum  potest  velle  hoc  vel  illud ,  et  ejus  oppositam ,  et  qttaatam  ad 
ordinem  finis,  in  quantum  potest  veUe  bonmn  vel  malum.    Sed  quautum  al  pHnran 
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Aus  diesen  Erörterungen  über  die  Freiheit  des  Willens  ergibt  sich 
denn  nun  von  selbst  auch  der  Begriff  dessen ,  was  wir  liberum  arbi- 
trium  nennen.  Dasselbe  können  wir  nicht  betrachten  als  einen  Habi- 
tus, weil  der  Habitus  eine  Beziehung  hat  zum  Guten  oder  zum  Nicht- 
guten  ,  während  das  liberum  arbitrium  sich  zu  beiden  indifferent  ver- 
hUt.  Das  liberum  arbitrium  muss  vielmehr  als  eine  Potenz  gefasst 
werden ,  und  es  kann  daher  nur  die  Frage  sein ,  welches  denn  diese 
Potenz  sei^).  Man  hat  gesagt,  das  liberum  arbitrium  gehöre  dem 
Verstände  und  Willen  zugleich  an ,  weil  zur  freien  Wahl  beides  zu- 
sammenwirken müsse,  der  Verstand  und  der  Wille.  Allein  auch  das 
ist  nicht  richtig.  Denn  der  eigentliche  Act  des  liberum  arbitrium  ist 
doch  die  Wahl  ^).  Zur  Wahl  ist  nun  zwar  das  Urtheil  der  Vernunft 
vorausgesetzt;  aber  die  Wahl  selbst  gehört  denn  doch  nur  dem  Wil- 
len an.  Daher  muss  das  liberum  arbitrium  nach  seinem  formellen 
Begriffe  dem  Willen  allein  zugetheilt  werden  ^).  Das  liberum  ai*bitrium 
ist  also  der  Sache  nach  dasselbe  mit  dem  Willen,  mid  unterscheidet 
sich  von  demselben  nur  dadurch,  dass  der  Wille,  wenn  er  als  libe- 
rum arbitrium  bezeichnet  wird ,  speciell  in  Bezug  auf  einen  bestimm- 
te Act  desselben ,  nämlich  den  Act  der  Wahl,  betrachtet  wird  *).  So 
kann  man  sagen,  dass  das  liberum  arbitrium  zu  dem  Willen  als  sol- 
chem in  einem  analogen  Verhältnisse  stehe,  wie  die  Vernunft  zum  Ver- 
stände. Der  Verstand  erfasst  nämlich  einfach  die  höchsten  Prmcipien ;  die 
Vernunft  dagegen  leitet  daraus  die  Folgerungen  ab,  und  führt  die  beson- 
dem  Wahrheiten  auf  jene  zurück.  So  strebt  auch  der  Wille  einfach 
nach  dem  höchsten  Zwecke;  das  liberum  arbitrium  dagegen  wählt 
zwischen  den  Mitteln  zum  Zwecke.    Und  da  nun  der  Zweck  im  Han- 


korom  inest  libertas  voluntati  in  quolibet  statu  naturae  respectu  ci;guslib6t  otjectL 
Secondum  vero  horum  est  respectu  quorundam  objectorum,  sc.  respectu  eoram, 
qnae  sunt  ad  finem,  et  non  ipsius  finis,  et  etiam  secundum  quemlibet  statum  na- 
turae. Tertium  Tero  non  est  respectu  omnium  objectorum ,  sed  quorundam  eo- 
nun ,  sc.  quae  sunt  ad  finem ,  nee  respectu  ciguslibet  Status  naturae ,  sed  illios 
tantum,  in  quo  natura  deficere  potest  Nam  ubi  non  est  defectus  in  apprehen- 
dendo  et  conferendo ,  non  potest  esse  volnntas  maü  in  his ,  quae  sunt  ad  finem, 
aicat  patet  in  beatis.  Et  pro  tanto  dicitur,  quod  veUe  malum  nee  est  libertas, 
.aec  pars  libertatis,  quamyis  sit  quoddam  libertatis  Signum. 

1)  De  pot  anim.  c.  7.  De  verit.  qu.  24.  art.  4.  In  L  sent.  2.  dist  24.  qa.  1. 
art  1.    S.  Th.  1.  qu.  83.  art.  2. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  88.  art.  8,  c.  Dicendum,  quod  proprium  liberi  arbitrli  est 
electio.  Ex  hoc  enim  liberi  arbitrii  esse  dicimur,  quod  possumus  unum  recipere, 
alio  recusato :  quod  est  eligere. 

8)  De  verit  qu.  24.  art.  6.  In  1.  sent.  2.  dist  24.  qu.  1.  art.  2.  S.  Th.  1. 
qu.  SS.  art  8,  c. 

4)  De  verit.  qu.  24.  art  6.  Unde  liberum  arbitrium  est  ipsa  volnntas;  nomi- 
nat  autem  eam  non  absolute ,  sed  in  ordine  ad  aüquem  actum  ^us ,  qoi  est  eli- 
regere.    De  potent  anim.  c  7.    In  1.  sent  2.  dist  24.  qu.  1.  art  8. 
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dein  die  gleiche  Stellung  einnimmt,  wie  die  höchsten  Principien  in 
der  Erkenntnis»^),  so  sieht  man  leicht,  dass  das  Verhaltniss  des  libe- 
rum arbitrium  zum  Willen  das  analoge  ist,  wie  das  Verhaltniss  der 
Vernunft  zum  Verstände.  Und  wie  Verstand  und  Vernunft  sich  nicht 
realiter,  sondern  blos  beziehungsweise  unterscheiden,  so  auch  der 
Wille  und  das  liberum  arbitrium^). 

Die  Freiheit  als  wesentliche  Eigenschaft  des  Willens  kann  ihrem 
Wesen  nach  weder  erhöht  noch  verringert  werden  ^) ;  sie  ist  aber  auch 
unverlierbar  *).  Und  wie  sie  durch  die  göttliche  Mitwirkung  nicht  ge* 
fahrdet  wird,  so  wird  sie  auch  nicht  aufgehoben  durch  die  göttliche 
Voraussehung.  Denn  Gott  sieht  die  freien  Handlungen  eben  als  das 
voraus,  was  sie  sind,  nämlich  als  freie:  woraus  folgt,  dass  seine 
Voraussehung  deren  Wesen  als  freie  Handlungen  unberührt  lässt  und  sie 
nicht  zu  noth wendigen  macht  Was  Gott  voraussieht,  geschieht  gewiss; 
aber  es  geschieht  von  Seite  des  Menschen  nicht  mit  Nothwendigkeit ; 
Gottes  Voraussehung  bedingt  und  beursacht  die  menschlichen  Hand- 
lungen nicht.  Der  menschliche  Wille  bleibt  also  in  seiner  Freiheit 
bestehen*).  Und  weil  der  Wille  das  bewegende  Princip  in  dem  gan- 
zen Haushalte  des  bewussten  Lebens  des  Menschen  ist,  indem  er  alle 
übrigen  Kräfte  des  Menschen,  deren  Thätigkeit  in  den  Bereich  des 
Bewusstseins  fallt,  bewegt  und  zur  Thätigkeit  determinirt,  so  werden 
auch  alle  diese  andern  Seelenkräfte  durch  den  Willen  in  den  Bereich 
der  Freiheit  heraufgezogen.  Das  ganze  bewusste  Leben  des  Menschen 
wird  durch  den  Willen  zu  einem  freien  herangebildet,  und  daher  smd 
nicht  blos  jene  Handlungen  frei,  welche  der  Wille  für  sich  selbst  voll- 
zieht, sondern  auch  jene,  welche  auf  Geheiss  des  Willens  von  einer 
andern  Kraft  ausgeführt  werden  *). 

So  viel  über  das  psychologische  Lehrsystem  des  heil.  Thomas.  Wir 
sehen,  wie  tief  imd  allseitig  Thomas  das  menschliche  Wesen  und  Le- 
ben durchforscht  hat.  Es  ist  ihm  in  seinen  psychologischen  Beobach- 
tungen kaum  Etwas  entgangen,  was  ein  hervorragendes  Interesse  für 
die  menschliche  Erkenntniss  haben  kann.  Die  menschliche  Natur  tritt 
uns  in  dieser  Lehre  in  ihrer  ganzen  Würde  und  Erhabenheit  gegen- 
über. Wenn  die  Araber  das  menschliche  Wesen  verstümmelten,  indem 
sie  der  individuellen  Seele  gerade  die  höchsten  und  vornehmsten  Kräfte, 


1)  C.  g.  ].  1.  c  80.  In  appetitivis  et  in  operativis  finis  hoc  modo  se  habet, 
sicot  principium  indemonstrabile  in  speculativis ;  aicut  enim  ex  prindpiis  condu- 
duntur  in  speculativis  conclusiones :  ita  in  actiyis  et  appetitivis  ratio  omniom 
agendorum  et  appetendorum  ex  fine  sumitur. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  83.  art.  4,  c.  -  3)  In  1.  sent.  2.  dist  25.  qu.  1.  art  4.  — 
4)  S.  Th.  1.  qu.  83.  art.  2,  ad  3. 

5)  C.  g.  I.  3.  c.  94.  Non  sequitur,  quod  si  omnia  Dei  proyidentia  aguntur, 
nihil  Bit  in  nobis ;  sie  enim  sunt  a  Deo  provisa ,  ut  per  nos  libere  fiant 

6)  In  1.  sent.  2.  dist.  25.  qu.  1.  art.  3.    Cf.  De  verit.  qu.  24.  art  6. 


anf  welchen  die  ganze  Erhabenheit  des  Mensehen  fiber  allen  andern 
Dingen  der  Erscheinungswelt  beruht,  absprachen  und  sie  als  trans- 
cendente  Principien  über  den  Menschen  hinstellten,  so  hat  Thomas  der 
menachlichen  Natur  ihre  volle  Integrität  und  damit  ihren  Vorrang  Tor 
allen  andern  Naturen,  welche  sie  umgeben,  sicher  gestellt,  und  damit 
auch  die  bizarre  Erkenntuisslchre  abgewendet,  welche  bei  den  Arabern 
auf  der  Grundlage  der  gedachten  Annahme  erwachsen  war.  In  der 
ihomistischen  Lehre  bewahrheitet  sich  der  Satz  vollkommen,  dass  der 
Mensch  der  Horizont  und  das  Bindeglied  beider  Welten  sei,  der  gei- 
stigen und  der  materiellen,  weil  nach  seiner  Lehre  die  beiden  Bestand- 
Iheile  des  menschlichen  Wesens,  Leib  und  Seele,  eine  wahrhaft  einheit^ 
Hchc  Natur  bilden.  Nur  wenn  jenes  Verhältniss  festgehalten  wird, 
welches  Thomas  zwischen  Leib  und  Seele  festhält,  lassen  sich  alle 
Erscheinungen  in  dem  seelisch  leiblichen  Leben  des  Menschen  genügend 
erklären ,  ohne  dass  man  dabei  in  Gefahr  käme,  dem  einen  oder  dem 
andern  der  beiden  Bestandtheile  des  menschlichen  Wesens  zu  nahe  zu 
treten.  Da  erscheint  das  Leben  des  Menschen  als  ein  wahrhaft  ein« 
beitliches,  und  es  ist  daher  vollkommen  erklärlich,  wenn  die  beson* 
dem  concentrischen  Lebenskreise  im  Menschen  in  Bezug  auf  ihre  Be- 
schafifenheit  sich  erfahrungsgemäss  so  genau  und  harmonisch  entspre- 
chen, und  wenn  die  Leiblichkeit  tiberall  ein  getreuer  Spiegel  des  innen 
waltenden  intellectuellen  und  sittlichen  Lebens  ist.  So  ist  das  psycho- 
logische Lehrsystem  des  heil.  Thomas  nicht  minder  grossartig  und  tief, 
als  die  übrigen  Theile  seiner  Lehre.  Wir  können  darüber  nichts  bes- 
seres sagen,  als  was  ein  neuerer  Gelehrter,  ein  gründlicher  Kenner 
der  thomistischen  Psychologie,  darüber  urtheilt.  „Die  Psychologie 
des  englischen  Lehrers, "  sagt  Morgott  *),  „ist  das  Meisterstück  seines 
Sj'Stcms,  jene  Disciplin,  worin  sich  seine  philosophischen  Grundprinci- 
pien  am  glänzendsten  bewähren.  Was  die  Kirche  über  das  Wesen 
des  Menschen,  über  Seele  und  Leib  und  ihr  Verhältniss  geglaubt  und 
gelehrt,  und  was  ihre  grössten  Lehrer,  namentlich  der  grosse  Psycho- 
loge Augustinus,  auf  diesem  Glaubensgrunde  hierüber  zum  speculati- 
ven  Wissen  gebracht ;  was  dann  die  philosophirende  Vernunft  in  ihrem 
grössten  Repräsentanten  aus  blos  natürlichen  Erkenntniasquellen  über 
das  Wesen  des  Menschen  mehr  geahnt,  als  begriffen:  all  dieses  ist 
der  Stoff  der  thomistischen  Psychologie,  —  eine  ungestaltete,  chaotische 
Masse  traditioneller  Ideen,  über  welcher  der  systematisirende  Geist  des 
Aquinaten  schwebt,  nicht  eklektisch  ordnend,  sondern  selbstständig 
gestaltend,  indem  er  die  Ideenfülle  der  Väter  in  den  aristotelischen 
Formen  logisch  schärfer  und  bestimmter  abgränzt,  andererseits  das 
endliche,  begriflBiche  Denken   des  Stagyriten  durch  den  Inhalt  Christ- 


1)  Mor§oU,  Geist  und  Natur  im  Menschen  nach  der  Lehre  des  heU.  Thomai) 
S.  6. 
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lieber  Wahrheit  ergänzt  und  erhöht,  and  eben  hiedurcb  auch  auf 
diesem  Gebiete ,  nach  dem  bekannten  Ausdrucke  Möblers,  das  Christ* 
liehe  als  rational  und  das  wahrhaft  Rationale  als  christlich  erweist 
Ergänzung,  Erhöhung,  Vollendung  der  aristotelischen  durch  die  Psy- 
chologie der  Kirche  unf  der  Väter,  —  das  ist  die  thomistische 
Psychologie. " 

d)    Eudämonologie,  Ethik  und  Sotexiologie. 

§.  180. 

Die  ganze  eudämonologische  und  ethische  Lehre  des  heil.  Thomas 
baut  sich  auf  der  Theorie  des  Zweckes  auf.  Thomas  entwickelt  näm- 
lich zuerst  den  Begriff  und  die  Theorie  des  Endzweckes  überhaupt 
und  im  Allgemeinen,  um  davon  auf  die  Endbestimmung  des  Menschen 
hn  Besondern  hinüberzukommen  und  dadurch  der  ganzen  Ethik  die 
Grundlage  unterzubreiten.  Wir  müssen  daher  in  unserer  Darstellung 
den  gleichen  Gang  einhalten. 

Alles,  sagt  Thomas,  was  thätig  ist,  ist  thätig  um  eine'S  Zweckes 
willen;  die  Zweckbeziehung  ist  von  jedwelcher  Thätigkeit  untrenn- 
bar *).  Nur  kann  der  in  der  Thätigkeit  und  durch  dieselbe  inten« 
dirte  Zweck  von  doppelter  Art  sein;  er  kann  nämlich  in  Etwas 
liegen ,  was  von  der  Thätigkeit  selbst  verschieden  ist,  d.  h.  die  Thä- 
tigkeit kann  darauf  ausgehen,  eine  bestimmte  Wirkung  hervorzubrin- 
gen ,  welche  von  ihr  selbst  verschieden  ist ;  oder  aber  der  Zweck  kann 
in  der  Thätigkeit  selbst  liegen,  d.  h.  die  Thätigkeit  kann  sich  selbst 
Zweck  sein,  wie  solches  z.  B.  beim  Denken  und  bei  der  sinnlich« 
Erkenntnissthätigkeit  der  Fall  ist.  Immer  aber  ist  mit  der  Thätigkeit 
der  Zweck  nothwendig  verbunden,  mag  dieser  ausser  oder  in  der 
Thätigkeit  selbst  liegen  0- 

Ist  mm  aber  Alles,  was  thätig  ist,  nur  thätig  um  eines  Zweckes 
willen ,  so  fällt  der  Begriff  des  Zweckes  mit  dem  Begriff  des  Guten 
zusammen ,  und  man  kann  daher  ebenso  allgemein  sagen :  Alles ,  was 
thätig  ist,  ist  nur  thätig  um  des  Guten  willen^).  Wenn  nämlich  ein 
Wesen  nach  Etwas  als  nach  dem  Zwecke  seiner  Thätigkeit  strebt,  so 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  2. 

2)  €.  g.  1.  9.  c.  2.  Actio  vero  quandoque  qnidem  terminatur  ad  aliqood  fac- 
tum, sicut  aedificatio  ad  domum  et  sanatio  ad  sanitatem  ,  qnandoque  aatem  non, 
ut  intelligere  et  sentire  ;  et  siquidem  actio  terminator  ad  aUquod  factum,  impetns 
agentig  per  actionem  tendit  iu  illud  factum;  si  autem  non  terminatur  ad  aUqaod 
factum,  impetufi  agentis  tendit  in  ipsam  actionem.  Oportet  igitur  quod  omne 
agens  in  agendo  intendat  finem,  quandoque  qnidem  actionem  ipeam,  quandoque 
aliquid  per  actionem  factum. 

8)  De  verit.  qu;  21.  art.  2.  Omne  id ,  quod  invenitiir  habere  rationiB  flnit, 
habet  et  rationem  bonl 
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liiuss  dieses  Etwas  ihm  conveniren,  sich  vervoIlkommDend  zu  ihm  ver- 
halten, denn  es  kann  nach  demselben  nur  in  so  ferne  strebeiT,  als  es 
die  genannte  Eigenschaft  besitzt.  Das  ist  aber  der  Begriff  des  Outen ; 
denn  eben  das  ist  gut  für  ein  Wesen,  was  demselben  convenirt,  was 
dazu  geeigenschaftet  ist,  dasselbe  zu  vervollkommnen.  Folglich  ist  alle 
Thätigkeit  auf  das  Gute  hingerichtet ').  —  Gut ,  sagt  Aristoteles ,  ist 
dasjenige ,  was  alle  Dinge  anstreben.  Der  Begriff  des  Guten  bringt  es 
also. mit  sich,  dass  es  das  Streben,  das  Begehren  eines  Dinges  be- 
friedigt, dass  es  zu  diesem  Streben  als  der  Terminus  sich  verhalte,  in 
welchem  das  Streben  ruht.  Das  Gleiche  gilt  aber  auch  vom  Zwecke; 
der  Begriff  desselben  bietet  uns  den  gleichen  Gesichtspunkt  dar.  Folg- 
lich kann  auch  aus  diesem  Grunde  in  dem  Satze:  „Alle  Thätigkeit 
bezieht  sich  wesentlich  auf  einen  Zweck ,  ^^  dem  Begriffe  des  Zweckes 
der  Begriff  des  Guten  substituirt  werden  0- 

Aus  diesen  Prämissen  folgt  nun  der  wichtige  Lehrsatz,  welchen 
Thomas  als  Grundlage  seiner  ganzen  Eudämonologie  unterbreitet ;  der 
Satz  nämlich ,  dass  der  Endzweck  jedes  Wesens  das  Gute  sei.  Denn 
wenn  jedes  Wesen  zu  seinem  Zwecke  durch  seine  Thätigkeit  hingeord- 
net ist,  weil  es  diesen  Zweck  nur  durch  seine  Thätigkeit  erreichen 
kann,  jede  Thätigkeit  aber  nothwendig  auf  das  Gute  geht,  mag  sie 
nun  ihren  Zweck  in  sich  oder  ausser  sich  haben  :  so  folgt  daraus  noth- 
wendig, dass  das  Gute  der  Zweck  alles  Seienden  ist^). 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  nun  leicht  die  Frage  beantworten, 
ob  alle  Dinge  insgesammt  zu  Einem  höchsten  Endziele  hingeordnet 
seien,  und  was  als  dieses  letzte  Endziel  aller  Dinge  anerkannt  werden 
müsse.  Das  Gute  als  solches  ist,  wie  wir  wissen,  der  Zweck  aller 
Dinge.  Das  höchste  Gut  muss  also  auch  das  höchste  Endziel  aller 
Dinge  sein.  Das  höchste  Gut  ist  aber  nur  Eines,  —  es  ist  Gott.  Folglich 
ist  das  letzte  Endziel  aller  Dinge  Gott  selbst*).    In  der  That,  wo  eine 


1)  G.  g.  ].  8.  c.  3.  Inde  enim  manifestum  est,  omne  agens  agere  propter 
finero,  quia  quodlibet  agens  tendit  in  aliquod  determinatum.  Id  autem,  ad  quod 
agens  determinate  tendit,  oportet  esse  conveniens  ei ;  non  enim  tenderet  in  ipsom, 
nisi  propter  aliqnam  convenientiam  ad  ipsum.  Quod  autem  conveniens  est  alicui, 
est  Uli  bonum.  Ergo  omne  agens  agit  propter  bonum.  De  verit.  qu.  21.  art.  2. 
Ratio  boni  in  hoc  consistit,  quod  aliquid  sit  perfectivum  alterius  per  modum 
finis.    art.  1. 

2)  G.  g.  1.  3.  c.  3.  Finis  est,  in  quo  quiescit  appetitus  agentis  vel  moventis 
et  ^U8  quod  movetur.  Hoc  autem  est  de  ratione  boni,  ut  terminet  appetitom; 
nam  „bonum  est,  quod  omnia  appetunt. '*  Omnis  ergo  actio  et  motus  est  prop- 
ter bonum. 

8)  G.  g.  1.  3.  c.  16.  Si  autem  omne  agens  agit  propter  bonum,  sequitnr, 
quod  ciguslibet  entis  bonum  sit  finis.  Omne  enim  ens  ordinatur  in  finem  per 
Buam  actionem;  oportet  enim,  quod  vel  ipsa  actio  sit  finis,  vel  finis  actionis  sit 
finis  agentis,  quod  est  cgus  bonum. 

4)  G.  g.  L  3.  c.  17.    Si  enim  nihil  tendit  in  aliquid  sicut  in  finem ,  nisi  ia 
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Mehrheit  von  solchen  Zwecken  gegeben  ist,  welche  einander  gegensei- 
tig untergeordnet  sind,  wie  solches  im  Bereiche  des  Geschöpflichen 
stattfindet :  da  muss  ein  höchster  Zweck  vorhanden  sein ,  auf  welchen 
sich  alle  vorausgehenden  Zwecke  stufenweise  beziehen.  Denn  in's  Un- 
endliche können  wir  hier  eben  so  wenig  gehen,  wie  bei  den  wirkenden 
Ursachen.  Dieses  Ict/tc  Endziel  kann  aber  nur  das  höchste  Gut  — 
Gott  —  seiü;  weil  eben  die  Begriffe  des  Guten  und  des  Zweckes  der 
Sache  nach  identisch  sind,  und  folglich  auch  der  höchste  Zweck  und 
das  höchste  Gut  ein  und  dasselbe  sein  müssen  *).  —  Zudem  hat  ja  jedes 
Wesen  in  seiner  Thätigkeit  zunächst  und  auf  erster  Linie  sich  selbst 
im  Auge.  Diess  muss  auch  von  Gott  gelten,  so  ferne  er  der  Urheber 
aller  Dinge  ist  Er  kann  gleichfalls  in  seiner  schöpferischen  Thätig* 
keit  zunächst  und  auf  erster  Linie  nur  sich  selbst  zum  Zwecke  habeui 
muss  also  alle  Dinge  für  sich  schaffen.  Und  wenn  dieses,  dann 
müssen  nothwendig  alle  Dinge  auf  Gott  als  auf  ihr  höchstes  und  letz* 
tes  Ziel  hingerichtet  sein^). 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter,  wie  und  in  wie  fern  denn  Gott 
das  höchste  Endziel  aller  Dinge  sei.  Es  versteht  sich  von  selbst,  da^, 
weil  Gott  allen  Dingen  dem  Sein  nach  vorausgeht,  er  nur  in  so  fern 
das  Endziel  aller  Dinge  sein  kann,  als  jedes  dieser  Dinge  in  seiner 
Weise  Gott  zu  erreichen  sucht  ^).  Wemi  Gott  die  Dinge  um  seiner 
selbst  willen  schafft,  so  hat  dieses  nicht  den  Sinn,  als  würde  Gott 
durch  die  geschaffenen  Dinge  etwas  zu  erreichen  suchen,  was  er  vor- 
her nicht  besitzt:  sondern  er  3ehafift  die  Dinge  nur  in  so  ferne  um 


quantum  ipsum  est  bonum,  oportet,  quod  bonum,  in  quantoin  bonum,  8it  fints. 
Quod  igitur  est  summum  bonum,  est  maxiine  omnium  finis  Sod  siunmum  bonum 
est  unuui  tiintum ,  quod  est  Deus.  Oinuia  igitur  ordinautur  sicut  in  tinom  in 
unum  bouum ,  quod  est  Deus. 

1)  S.  TL.  1.  2.  qu.  1.  art.  i,  c.  C.  g.  1.  3.  c.  17.  p.  28.  De  malo,  qu.  1. 
art.  1,  c. 

2)  C.  g.  I.  3.  c.  17.  p.  28.  Fiuis  ultiinus  ci\juslibet  faclentis,  in  quantum  est 
faciens,  est  ipsemet;  utiniur  enun  factis  a  uobis  propter  nos;  et  si  aliquid  ali- 
quando  propter  aliuni  homo  faciat ,  hoc  refertur  in  bonum  suum ,  vcl  utile ,  vel 
delectabile ,  vel  h(»neBtum.  Deus  autem  est  causa  factiva  rerum  omnium  ....  est 
igitur  ipsemet  finis  rerum  omnium. 

3)  C.  g.  1  3.  c.  18.  Sic  enim  Deus  est  ultimus  finis  omnium  rerum,  quod 
tameu  est  prius  omnibus  in  essendo.  Finis  autem  aliquis  inveuitur,  qui,  etiamsi 
primatum  (»btineat  in  causando  secundum  quod  est  in  intentione,  est  tarnen  in  es- 
sendo posterius ;  quodquidem  contingit  in  quolibet  fine  quem  agens  sua  actione 
constituit ;  sicut  medicus  constituit  sanitatem  per  suam  actionem  in  infirmo ,  quae 
tarnen  est  finis  ejus.  Aliquis  autem  fiuis  invenitur,  qui  siiut  est  praecedens  in 
causando ,  ita  etiam  in  essendo  praecedit :  sicut  dicitur  finis  id ,  quod  aliquis  sua 
actione  vel  motu  acquirere  intendit ,  ut  lociun  sursum  ignis  per  suum  motum ,  et 
civitatem  rex  per  pugiiam  Deus  igitur  sie  est  finis  rerum ,  .sicut  aliquid  ab  una- 
quaque  re  suo  modo  obtinendum. 

StcckI,  Geiehiobt«  dtr  Phüoioplite«   II.  42 
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seiner  selbst  willen ,  als  er  ihnen  seine  Güte  mittheilen  und  so  diese 
seine  Güte  an  ihnen  nnd  in  ihnen  zur  Offenbarung  bringen  will.  Und 
dämm  kann  die  höchste  Zweckbeziehung  der  Dinge  auf  Gott,  wie  ge- 
sagt, nur  so  gedacht  werden,  dass  die  Dinge  auf  ihre  Weise  die  gött^ 
liehe  Güte  anstreben ,  die  göttliche  Güte  in  ihrer  Weise  in  sich  zur 
Offenbarung  zu  bringen  suchen ;  nicht  aber  so ,  als  würden  sie  durch 
ihr  Streben  nach  Gott  diesem  selbst  eine  Vollkommenheit  vermitteln, 
welche  er  vorher  nicht  gehabt  hätte '). 

Verhält  es  sich  also,  dann  wird  es  nicht  mehr  schwer  sein,  ganz 
cenau  die  Art  und  Weise  zu  bestimmen,  in  welcher  Gott  das  höchste 
Endziel  aller  Dinge  ist,  und  in  wie  fem  alle  Dinge  Gott  als  ihr  höch- 
stes Endziel  anstreben.  Dadurch  nämlich,  dass  die  geschöpflichen 
Dinge  die  Mittheilung  der  göttlichen  Güte  in  sich  aufnehmen  und  diese 
göttliche  Güte  an  sich  zur  Offenbarung  bringen,  worden  sie  Gott  ähn- 
lich. Ist  also  gerade  dieses  der  Zweck  der  geschöpflichen  Dinge  und 
geht  gerade  darauf  alles  Streben  dieser  Dinge  aus,  die  göttliche  Güte 
in  sich  zur  Offenbaning  zu  bringen :  so  folgt  daraus ,  dass  alle  Dinge 
dahin  streben,  Gott  ähnlich  zu  werden,  und  dass  folglich  gerade  in 
dieser  Verähnlichung  mit  Gott  die  höchste  Endbestimmuni;?  alles  Ge- 
schöpflichen bestehe^)  —  In  der  That,  nur  in  so  w^cit  nimmt  jedes  We- 
sen an  dem  Guten  Theil,  als  es  ähnlich  wird  dem  höchsten  Gut«'), 
und  wenn  daher,  wie  bewiesen  worden,  alle  Din^e  nach  der  Theil- 
nahroe  an  dem  Guten  als  nach  ihrem  Ziele  streben,  so  folgt  daraus 
nothwendig,  dass  die  möglichste  Verähnlichung  mit  Gott  das  höchste 
Endziel  alles  Geschöi)flichen  sei  *).  —  Es  strebt  ja  thatsächlich  Alles  nach 
dem  Stiu^  da  jeiie&  Wesen  von  Natur  aus  der  Cormptioii  wider  sieht  ^). 
Iftir  dadiit^  Iwt  aber  jedes  Wesen  das  Sein ,  dass  es  Gott  ähnlich  irt^ 
weither  das  snbsistente  Sein  selbst  ist;  denn  es  ist  nur  durch  Theü- 


1)  11)  1.  r.  Oportet,  quod  eo  modo  eifcctus  tendat  in  finem ,  qao  ngens 
(»ropter  finem  agit.  Deiis  autem ,  qui  est  primum  ageDs  omnium  rerum ,  non  sie 
agit,  quasi  sua  actione  aliquid  acquirat,  sed  quasi  sua  actione  aliquid  largiatnr; 
quia  non  est  in  poteutia  ut  aliqiiid  aequirere  possit,  sed  solum  in  aotu  peEfecto, 
ex  quo  potest  aliquid  elargiri.  Res  igitur  non  ordinantur  in  Deum  sicut  in  finem 
i-ni  aliqufd  acquiratur,  sed  ut  ab  ipso  ipsummot  suo  modo  consequantnr ,  quam 
ipsemet  sit  finis. 

2)  C.  g.  1.  3.  c  19.  Ex.  hoc  autem ,  quod  acquirunt  divinam  boaitatem  res 
rreatae,  snniles  Dco  constituuntur.  Si  igitur  res  omncs  in  Deum  sicut  in  nltimuoi 
finem  tendunt ,  ut  ipsius  bonitatem  consequantur ,  sequitur ,  quod  ultimus  renua 
finis  sft  Deo  assimilari. 

8)  De  verit  qn.  21.  art  4. 

i:.  C  g.  ].  S.  c.  19.  Qmnis  res  per  suiuu  motnm  vel  actionem  tendit  in  afiqood 
bonnm  sicut  inr  finem.  lii  tantum  autem  aliquid  de  bono  participat,  in  qaaotiim 
ftssitnilatar  primae  bonftati,  quae  Dens  est  Omnja  igitur  per  motus  bucs  et 
ac^ones  tendhnt  in  diVinam  fiimilitudfnem  sicuf  in  ultimum  finem. 

5)  De  verit,  qa.  21.  art  2,  e. 
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»ahme  an  diesem  ans  und  durch  sich  bestehenden  Sein.  Folglich 
kann  das  höchste  Endziel ,  worauf  all  sem  Streben  hinget,  nur  dtesd 
Aehniiehkeit  mit  Gott  sein  ^). 

In  dieser  Aehniiehkeit  mit  Gott  besteht  denn  nun  auch  die  Voll« 
kommenheit  eines  jeden  Dinges;  und  je  mehr  ein  Wesen  zur  Aehniieh- 
keit mit  Gott  sich  erhebt,  desto  vollkommenci*  ist  es  auch.  Daher 
wird  auch  umgekehrt  das  Mass  der  Vollkommenheit  eines  Dinges  das 
Mass  seiner  Aehniiehkeit  mit  Gott  sein.  Und  so  wird  man  von  diesem 
Standpunkte  aus  sagen  müssen ,  dass  das  höchste  Endziel  aller  Dinge, 
worauf  all  ihr  Streben  hingerichtet  ist  und  hingerichtet  sein  muss,  die 
grösstmögliche  Vervolikomnmuiig  sei,  weil  diese  grösstmi^gliche  Voll- 
konwienheit  auch  die  grösstmögliche  Aelmlichkeit  mit  Gott  einschliesst« 
ja  diese  selbst  ist^). 

§.  181. 

Halten  wir  nun  dieses  fest,  so  ergibt  sidi  hieraus  leicht ,  wie  wir 
die  Aehniiehkeit  der  Dinge  mit  Gott,  welche  deren  Endbestimmung 
ausmacht,  uns  zu  denken  haben.  In  Gott  ist  das  Sein  mit  dem  Wesen,  und 
shid  die  Eigenschaften  und  Thätigkeiten  dieses  Wesens  mit  ihm  selbst 
wiederum  identisch.  Gottes  Güte  und  VoUkonunonheit  ist  also  einer- 
seits eine  absolut  einfache,  und  andererseits  ist  er  selbst  seine  absolute 
Güte  und  Vollkonmicnheit.  Die  geschöptlichcn  Dinge  dagegen  sind 
/.war  gleichfalls  gut  und  vollkommen,  in  so  fem  sie  sind;  aber  es  ist 
das  nicht  ihre  ganze  Güte  und  Vollkommenheit;  ja  sie  können  sogar 
dem  Sein  nach  gut  und  vollkommen  sein,  während  sie  in  anderer  Be- 
ziehung schlecht  und  unvollkommen  sind,  wie  solches  z.  B.  bei  einem 
lasterhaften  Menschen  stattfindet  Damit  sie  also  ihre  ganze  Güte  und 
Vollkommenheit  gewinnen,  reicht  das^blosse  Sein  nicht  aus,  sondern 
es  gehören  dazu  auch  noch  andere  Dinge ,  ganz  besonders  aber  die  ihrer 
Natur  entsprechende  Tliätigkeit.  Nur  dadurch  gelangen  sie  zu  ihrer 
ganzen  Vollkommenheit  imd  so  zu  jener  vollen  Aehniiehkeit  mit  Gott, 
zu  welcher  sie  bestimmt  sind  ^). 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  19.  In  Omnibus  rebus  evideater  apparet,  quod  esso  appefcuot 
lUKluraifter ;  unde,  si  qua  corruinpi  possout,  aaturaiiler  corruiopeattbus  resistUBl^ 
•I  tesdunt  illnt*  ubi  conserventur,  sicut  igm%  surstm»  et  terra  deorsum.  Secundun» 
hoc  aotem  esse  habent  omiiia  quod  Deo  asshnilanicir ,  qui  est  ipsum  esse  subsi- 
dteos,  quuiB  onteia  siDt  soliim  quasi  esse  participaalia.  Onmia  igüur  appetunt^ 
qtta»  nHimmn  finem,  Deo  assimilan. 

^  G.  g.  1.  3.  c.  16.    FiDts  uiinisciOuaque  rei  est  ejus  perfectio. 

8)'  €.  gl  1.  3.  c  20.  p.  83.  Deus  in  ipso  suo  esse  sttmahun  perfectkinem  ol^- 
tiaM  boititali»;  ^^  aiiteni  creiita  saam  perfeetibaen  non  possidet  in  wmotf  sod  ia 
ibaltisi  ^od  dnim  est  m  supremo  «utnü,  nmlttplex  is  «isrn  mvealtuf ;  OBd^ 
Deus  secundnm  idem  dicitur  esse  vtrtttesaif,;  sapiea»  et  (ßpeftais\  crealwra  ¥taKr 
setoadwi  dhrerss ;.  tantoqoe  perfectio  beaitä»  allcigus  creattrae  ml^olresi  üuUipii- 
ciutem  requirit ,  quanto  magis  a  prima  Iwrifle  distaHl  kkYtmtmf\  si  Ten»  pe»« 

42* 
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Wdil  nämlich  in  den  geschöpilichen  Dingen  Substanz  und  ThAtig- 
keit  verschieden  sind,  so  ist  in  ihnen  eine  doppelte  Vollkommenheit 
m  unterscheiden,  die  erste  und  die  zweite.  Die  erste  Vollkoaimeii* 
beit  liegt  in  dem  Sein  selbst,  wornach  jedes  Wesen  gut  und  vollkom- 
men ist,  in  so  fem  es  ist.  Die  zweite  Vollkommenheit  dagegen  li^ 
in  der  Thätigkeit  des  Dingos.  Erst  wonn  diese  zweite  Vollkommenheit 
zur  ersten  hinzu  koramt^  besitzt  das  Wesen  seine  ganze  Vollkommen- 
heit')•  Daraus  folgt,  dass  jedes  Wesen  seinen  höchsten  Endzweck  nur 
erreichen  kann  durch  seine  Thätigkrit,  durch  jene  Tbütigkeit  näjnlicb, 
welche  seiner  Natur  entspricht  und  durch  diese  gefordert  wird. 

Nun  ist  aber  diese  Thätigkeit  in  verschiedenen  Wesen  wiederum 
eine  verschiedene,  eben  weil  die  Naturen  dieser  Wesen  verschieden 
sind.  Bei  den  einen  Wesen  ist  nämlich  alle  Thätigkeit  bedingt  durch 
die  Bewegung,  welche  sie  von  einer  andern  Ursache  erfahren,  und 
ausserdem  von  der  Art,  dass  sie  ihrerseits  nicht  mehr  bewe;i(end  oder 
beursachend  auf  etwas  Anderes  einfliesst.  Bei  den  andern  Wesen  ist 
zwar  die  Thätigkeit  gleichfalls  bedingt  durch  eine  fremde  bewegende 
Ursache;  aber  sie  verhält  sich  selbst  zugleich  wiederum  beursachend 
zu  einer  andem  Wirkung.  Wieder  andere  Wesen  endlich  entwickehi 
aus  sich  selbst,  ohne  von  einem  Andem  bewogt  zu  werden,  eine 
Thätigkeit,  und  zwar  eine  solche,  welche  ihnen  immanent  bleibt,  mid 


fectam  bonitatem  non  possit  attfngere,  iroperfectam  retlnehit  in  paiicis.    Et  Snde 

est,   qnod  licet  primuro  et  surnrnnm  boniim  sit  omnino  eimplex  substantlaeqQe  ei 

propinqnac  in  bonitate  sint  pariter  et  qnantum  ad  simplicitatem  vidnae,  infimae 

punen  subetantiae  inveniuntur  sinipüc-iores  quibusdam  siiperioribns  eis,   sicat  ele- 

meuta    aniiflalibus    et  hominibus,   quia  non  possunt  pertingere  ad   perfecUonem 

cognitionis  et  intcllectu6  quam  consequuntur  animalia  et  homines.    Manifestnm  est 

ergo  ex   dictis,   quod  licet  Deus  secundum  suuni  simpIex  esse  perfectam  et  totam 

suani  bonitatem  habeat ,  c-reaturae  tarnen  ad  perfectionem  suae  bonitatis  non  per- 

tingnnt  per  solum  suttm  esse ,   sed  per   pinra.    Unde   licet   qnaeHbet  eannn   sit 

b<ina  in  qnantum  e8^  nun  tarnen  potest  simptici^er  bona  dici,  si  aliis  careat,  qoae 

ad  ipsiiis  bonitatem  rcqiiiruntur ;    sicut  homo ,   qui  virtnte  spoliatns  vitiis  est  sab* 

jectus,  dicitur  quidem  bonus  secundum   quid ,   scilicet  in   qnantum    est   ens   et  in 

quantum  est  homo ,   non  tarnen  bonus  simpKciter ,   sed   magis  malus.    Non  igitor 

collibet  fTea^uramm  idem  est  esse  et  bonuro  esse  simplicitcr ,    licet  quaelibet  e»- 

rum  bona  sit,  in  qnantum  est;  Deo  vero  simpb'citer  idero  est  esse  et  esse  bonam 

simplici^er.    Si  antero   res  quaelibet  tendit  in  divinae  bonitatis  similitudinem  sirat 

in  finem  —  divinae  autem  bonitati  assimilatur  aliquid  quantum  ad  oronia  qnae  ad 

propriam  pertinent  bonitatem ;  bonitas  autem  rei  non  solum  in  esse  sno  consisttt, 

sed  in  omnibos  alKs ,  qnae  ad  suam  perfectionem  reqniruntur,  ut  ostensum  est  — 

manifestnm  est,  qnod  res  ordinatur  in  Deum  sicut  in  finem,  non  solum  secqndnm 

esse  siibstantiale ,  sed  etiam  secundum  ea  qnae  ei  accidunt  pertinentia  ad  perfet- 

tionem  ipsim,  et  eüam  secundum  propriam  operationem,  quae  etiam  pertinet  ad 

perfectionem  rei.    Cf.  De  verit  qn.  21.  art.  5. 

i)  0.  g.  I.  8.  c.  25.  c  IIS.    Omnis  res  propter  suam  operationem  esie  Tide- 
tnr;  operntio  enin  est  oltana  rei  perfectio. 


661 

oicLt  wiederum  eine  andiTe  Wirkimg  erzweekt,  nicht  uiDbildend  auf 
eine  äussere  Materie  eintiiesst*). 

Halten  wir  nun  diese  verschiedenen  Arten  von  ThäUgfceit  auseiu- 
der,  80  sehen  wir  leicht,  dasö  die  erstere  Art  der  Thätigkeit  den  sub- 
lunariscben  Körpern  eigen  ist.  Diese  gelangen  somit  zur  Aelmlichkeit 
mit  Gott  dadurch,  dass  sie  in  sich  selbst  vollkommen  sind ,  oder  mit 
andern  Worten,  dass  sie  die  ihnen  eigenthümliche  Form  besitzen  und 
an  dem  ihrer  Natur  entsprechenden  Orte  sich  befinden^).  Die  zweite 
Art  der  Thätigkeit  dagegen  ist  den  Himmelskörpern  eigen ;  denn  diese 
werden  bewegt,  und  bewegen  durch  diese  Bewegung  selbst  wiederum 
die  untergeordneten  Körper.  Die  Himmelskörper  erreichen  somit  ihren 
letzten  Endzweck,  d.  i.  die  Verähnlichung  mit  Gott  dadurch,  dass  sie 
einerseits  in  sich  selbst  vollkommen  sind,  und  dass  sie  audererseita 
Gott  nachahmen  in  der  causativen  Thätigkeit.  Die  dritte  Axt  der 
Thätigkeit  endlich  ist  das  Denken  und  Wollen.  Dieses  ist  nur  den 
vernünftigen  Wesen  eigen ,  und  deshalb  gelangen  diese  auf  eine  gams 
eigenthOmliche  und  weit  voUkommnere  Weise  zu  ihrem  letzten  Zwecke, 
d.  i.  zur  Aehnlichkeit  mit  Gott,  als  die  übrigen  Dinge,  wie  wir  so- 
gleich sehen  werden  ')• 

So  ist  denn  aus  der  ganzen  bisherigen  Entwicklung  ersichtlich,  dass 
zwar  alle  Dicge  ein  und  dasselbe  höchste  Endziel  haben,  dass  sie  aber 
auf  verschiedene  Weise  zu  demselben  gelangen.  Diese  Verschieden- 
heit leuchtet  noch  weiter  hervor ,  wenn  wir  die  Thätigkeit  der  Dinge, 
wodurch  die  Erreichung  ihres  Zweckes  bedingt  ist,  unter  einem  an- 
dern Gesichtspunkte  auffassen.  Einige  Wesen  sind  nämlich  von  der 
Art,  dass  sie  nicht  durch  eigene  Selbstbestimmung  zu  dem  höchsten 
Ziele  ihres  Duseins  sich  hinrichten,  sondern  dass  sie  vielmehr  von 
einer  andern  Ursache  auf  ihr  Ziel  hingerichtet  und  zu  demselben  hin- 
geführt werden.  Das  gilt  von  allen  unvernünftigen  Wesen.  Denn  da 
sie  selbst  den  allgemeinen  Zweck  des  Daseins  nicht  erkennen,  so  kön* 
nen  sie  nicht  selbst  sich  zu  demselben  hinrichten,  sondern  setzen  viel- 
mehr eine  intelligente  Ursache  voraus,  welche  sie  zu  demselben  hin- 
ordnet   Diese  Ursache  ist  keine  andere,  als  Gott  selbst,  der  Schöpfer 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  22.  Nain  quaedam  operatio  est  rei  nt  aliud  moveDtis;  quae- 
dam  vero  est  operatio  rei  ut  ab  alio  motae;  quaedam  vero  operatio  et  periectio 
operantis  actu  existent  is,  in  aliud  transmutandum  non  tendens,  qiiorum  primo  dif* 
fert  a  passione  et  motu,  secundu  vero  ab  actione  transmutativa  exterioris  materiae. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  36.  Corpora  inferiora,  secundum  quod  moventur  motibus  natu- 
ralibus,  considerantur  ut  mota  tantum,  non  autem  ut  moventia,  nisi  per  acciu'enij 
accidit  enim  lapidi  quod  dobcendena  aliquod  obvians  impeilat;  et  similiter  est  in 
alteratione  et  aliis  motibus.  Unde  iinis  motus  eorum  est,  ut  conaequantur  divi- 
nam  similitudinem  quantum  ad  hoc ,  quod  sint  in  seipsis  perfecta ,  utpote  haben- 
tia  proprium  formam  et  proprium  „  ubL  " 

3)  Ib.  1.  3.  c.  22.  p.  35.  c.  25.    De  verit.  qu.  22.  art.  2. 
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der  Natur.  Er  ordnet  die  uDveniftDftigeu  Wesen  zum  Zwecke  liin 
entweder  durch  den  rein  natürlichen  Trietr,  welclier  allen  Wesen  eish 
gepflanzt  ist «■  oder. durch  den* sinnlichen  Trieb,  welcher  die  siunliche 
Vorstellung  von  dem  Objecte  als  dem  Ziele  des  sinnlichen  Begebr^nä 
voraussetzt,  wie  solches  im  Besondeni  bei  den  Tfaieren  stattfindet 
Andere  Wesen  dagegen  smd  von  der  Art,  dass  «ie  sich  selbst  mit 
Bewusstsein  und  Freiheit  zum  Anstreben  des  höchsten  Zieles  ihres 
Daseins  .detennmiren.  Das .  findet  statt  bei  den  vernünftigen  Wesen, 
aunichst  beim  Menschen.  Und  wenn  in  eine  solche  Thätigkeit  der 
B^frlff  des  Handelns  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes  gesetzt  wirdi 
so  kann  mau  mit  Recht  sagen ,  dass  es  unter  den  Naturwesen  ans» 
schliesslich  Sache  des  Menschen  ist,  um  eines  Zweckes  willoi  zu 
handeln  ^). 

Aus  diesen  Primissen  ergibt  ^ich  nun  noch  ane  weitere  Folge, 
welche  nicht  ausser  Acht  gelassen  werden  darf.  Wenn  nämlich  der 
höchste  Zweck  aller  Dinge  in  der  Verähnlichung  mit  Gott  besteht,  so 
steht  man  leicht,  dass  man,  wenn  es  sich  um  die  genaue  Begn&be- 
Stimmung  des  höchsten  Zweckes  luindelt,  oin  doppeltes  miterscheiden 
müsse,  nämlich  den  objectiveu  und  den  subjectiven  höchsten  Endzweck. 
Der  objective  Endzweck  ist  Qott^  der  subjective  Eaidzweck  der  Dinge 
dagegen  ist  die  Verähnlichung  der  Dinge  mit  Gott  Und  da  der 
höchste  Endzweck  zugleich  auch  das  höchste  Gut  ist,  so  wird  auch 
im  Begriffe  des  höchsten  Gutes  dieser  Unterschied  gemacht  werden 
müssen.  Das  objectiv  höchste  Gut  aller  Dinge  ist  Gott,  das  subjectiv 
höchste  Gut  dagegen  ist  für  alle  geschaffenen  Wesen  die  Verähnticbaog 
mit  Gott,  oder  mit  andern  Worten,  die  dadurch  bedingte  höchst  mög- 
liche Vollkommenheit^). 

Aus  diesen  allgemeinen  teleologischen  Grundsätzen  ergibt  sich  nun 
die  Teleologie  des  Menschen  im  Besondern  von  selbst.  Fol^c»  wir 
dem  heil.  Thomas  in  dieses  Gebiet 

§.  182. 

Wenn  der  subjectiv -höchste  Endzweck  aller  Dinge  die  Vollkom- 
menheit ist,  so  muss  solches  auch  von  dem  Menschen  gelten.  Aber 
bei  dem  Menschen  fällt  diese  Vollkommenh('it  zugleich  mit  der  Glück- 
seligkeit zusammen,  in  derselben  Weise,  wie  solches  bei  allen  ver- 
nünftigen Wesen  stattfindet  Denn  beide,  Vollkommenheit  uud  Glück- 
seligkeit, sind  ja  durch  die  Aneigimng  des  Guten  von  Seite  der  ver- 
nünftigen Creatur  bedingt^).    Handelt  es  sich  also  um  das  höchste 

1)  Summ.  Theol.  1.  2.  qu.  1.  art.  2.   Contr.  gent  1.  8.  c.  23.  c.  24.   De  verit 
qn.  22.  art.  1. 

2)  In  ].  sent.  4.  dist  49.  qn.  1.  art.  1.  fol.  243,  b.  art.  2.  foL  244,  c  «q. 

3)  C.  g.  ).  4.  r.  79.  p.  512.   Felicitas  ultima  est  felicis  perfectio.  S.  Tb.  t  8. 
qu.  3.  art.  2,  c. 
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Unt  dcß  Mcußclien  im  Be^ojidern,  und  nimmt  man  den  Begiif  «leji 
höchsten  Gutes  nicht  im  oigectiveu,  sundern  im  sutyectiven  äi«ne,.  ^ 
ist  das  höcliste  Gut  und  darum  auch  der  höchste  £ndzweel(  4es  Men- 
schen (letzterer  gleichfalls  im  subjectiven  Sinne  geCasst)  die  GJiück- 
seligkeit.  Diese  allein  strebt  denn  auch  der  Mensch  um  ihrer  selbst 
willen  an ;  alles  Andere  dagegen  nur  um  ihretwillen  ')• 

Dieses  vorausgesetzt,  Mgt  es  sich  nun«  wprin  denn  die  höchste 
Glückseligkeit  des  Menschen  bestehe.  Diese  Frage  beantwortet  Tho- 
mas zuerst  negativ ,  indem  er. nämlich  all  dasjenige  aufführt,  worin 
die  Glückseligkeit  nicht  bestehen  könne,  nnd  4en  Beweis  liefert,  dass 
sie  darin  nicht  bestehen  könne.  Die  Glückseligkeit,  sagt  ^r,  kann 
nicht  bestehen  im  Besitze  von  Keachthümern ;  denn  diese  streben  wir 
ja  nicht  um  ihrer  selbst  willen  an,  sondern  sie  dienen  ui^  Mob  zwc 
ErhalUmg  unserer  Natur  oder  zu  anderweitigen  Zwecken*  Wir  aychea 
sie  um  eines  andern  Zweckes  willen ;  sie  können  also  nicht  das  höchste 
Gut  sein,  sie  können  nicht  unsere  Glückseligkeit  ausmachen  0*  Die 
höchste  Glückseligkeit  kann  femer  nicht  bestehen  in  sinnlichen  Genüs- 
sen ;  denn  die  Glückseligkeit  ist  ein  dem  Menschen  ausschliesslich  eigen« 
thümliches  Gut ;  die  Thiere  können  nur  per  abusum  nominis  glückselig 
genannt  werden.  Aber  die  körperlichen,  sinnlichen  Genüsse  theilen  wir 
ja  mit  dem  Thiere;  sie  sind  uns  als  Menschen  nicht  ausschliesslich 
eigen;  folglich  kaim  in  denselben  die  Glückseligkeit  des  Mensche^ 
nicht  bestehen  0*  ^^^  Glückseligkeit  kann  fernerhin  nicht  bestehen  in 
Ruhm  und  Ansehen ;  denn  das  höchste  Gut  muss  sicher  und  beständig 
sein ;  nichts  aber  ist  unsicherer  und  unbeständiger  als  Ruhm  und  An- 
schien, weil  die  Meinung  und  das  Lob  der  Menschen  von  dnem  Tag 
anf  den  andern  sich  ändern  kann*).  Die  Glückseligkeit  kann  nicht 
einmal  bestehen  in  der  Uebung  der  moralischen  Tugenden;  denn  die 
Glückseligkeit  muss  von  der  Art  sein,  dass  sie  nicht  mehr  als  Mittel 
sich  verhält  zu  einem  höhern  Zwecke,  während  dagegen  alle  Uei)un- 
gen,  welche  den  moralischen  Tugenden  entsprechen,  auf  ein  höheres 
Gut  hingerichtet  sind ,  welches  dadurch  erreicht  werden  soll  ^). 

Nach  dieser  negativen  Beantwortung  der  gestellten  Frage  geht 
dann  Thomas  über  zur  po^tiven  Beantwortung  derselben. 

Die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen,  lehrt  er,  fällt  zusam- 
men mit  seiner  höchsten  Vollkommenheit     Die  höchste  Vollkommeu- 


1)  C.  g.  1.  8.  c.  25.  p.  47.  Ultimus  autem  finis  hominis  et  cujuslibet  Intellec- 
tualis  sutstantiae  feJicitas  sive  beatitudo  nominatur ;  hoc  enim  est,  quod  omni» 
substantia  intellectualis  desiderat  tanquam  ultimum  finem,  et  propter  se  ta^tum« 
In  1.  sent.  4.  dist  49.  qu.  1.  art  3.  fol.  246,  c. 

2)  C.  g.  1.  3.  c.  30.    S.  Th.  1.  2.  qu.  2.  art.  1. 

3)  C.  g.  1.  8.  c.  27.  cf.  S.  Th.  1.  2.  qu.  2.  art,  6.  In  1.  sent.  4.  diät.  49. 
qu.  1.  art.  1.  fol.  243,  a. 

4)  C.  g.  1.  3.  c.  29.    S.  Th.  I.  2.  qu,  2.  art.  3.  —  5)  C.  g.  1   3.  c.  34. 
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heit  besteht  aber ,  wie  wir  wissen ,  bei  dea  geschöpflichen  Dingen  in 
ihrer  Tli&tigkeit ') ,  und  zwar  m  jener  Thfttigkeit ,  welche  ihnen  ver- 
iD<'5ge  ihrer  Natur  eigenthünilich  ist.  Die  dem  Menschen  als  solchem 
eigenthümh'che  Thätigkeit  aber  ist  die  intellective  Thätigkeit  *).  In 
diese  werden  wir  daher  die  höchste  Vollkommenheit  und  folgtich  auch 
die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen  zu  setzen  haben  ^). 

Aber  die  intellective  Thätigkeit  des  Menschen  ist  wiederum  eine 
zweifache,  die  Thätigkeit  des  Denkens  und  die  Tliätigkeit  des  WoIIens. 
Es  entsteht  also  wiederum  die  Frage,  in  welche  dieser  beiden  Thätig- 
keiten  die  Glückseligkeit  des  Menschen  auf  erster  Linie  zu  setzen  sei. 

Thomas  lehrt,  dass  dieses  Prärogativ  nicht  dem  Acte  des  Wil- 
lens beigelegt  werden  dtrfe.  Die  Glückseligkeit,  sagt  er,  ist  das 
dgenthflmliche  Gut  der  intellectuellen  Natur ;  folglich  muss  sie  dieser 
gerade  nach  demjenigen  Momente  zukommen,  welcher  ihr  ausschliess- 
lich eigenthümlich  ist.  Dieses  Moment  ist  aber  nicht  der  Wille.  Denn 
der  Wille  ist  eine  appetitive  Potenz,  und  eine  solche  eignet  auch  an- 
dern Dingen  ausser  dem  Menschen,  wenn  auch  nicht  in  derselben 
Weise.  Alle  Dinge  haben  einen  natürlichen  Trieb ;  in  den  Thieren  tritt 
noch  dazu  auch  ein  sinnliches  Begehren  hervor.  Der  Wille  ist  also ,  so 
ferne  er  appetitive  Potenz  ist,  nicht  dem  Menschen  ausschliesslich 
eigen,  sondern  nur  in  so  fern,  als  er  eine  solche  appetitive  Potenz  ist, 
welche  vom  Verstände  abhängig  und  in  dem  Lichte  des  letztem  thätig 
ist  Im  Acte  des  Willens  kann  somit,  wenigstens  dem  Wesen  nach 
und  auf  erster  Linie  die  Glückseligkeit  des  Menschen  nicht  bestehen  ^)i 

.  1)  8.  Th.  l.  2.  qu.  8.  ort  2,  c.  Est  mim  beatitudo  ultima  hominis  perfecCio.* 
Uoumquodque  autem  in  tantum  perfectum  est,  in  quantum  est  actu;  nam  potei- 
tia  sine  actu  imperlecta  est.  Oportet  ergo  beatitudinem  in  ultimo  actu  hominis 
consistere.  Manifestum  est  autem,  quod  operatio  est  ultimus  actus  operantis, 
unde  ^t  actus  secundus  a  Pbilosopho  nominatur Kecessc  est  ergo,  beatitudi- 
nem hominis  operationem  esse.  C.  g.  I.  8.  c,  CO.  Felicitas  non  est  secundom  ha- 
hitum,  sed  secundum  actum.     In  1   sent.  4.  dist  49.  qu.  1.  ort  2.  fol.  244,  d  sq. 

2)  C.  g.  1.  3.  c.  83.    S.  Th.  1.  2.  qu   8.  art  3. 

8)  In  1.  sent.  4.  dist  49.  qu.  1.  art.  2.  fol.  244,  d  sq. 

4)  C.  g.  1.  3.  c.  2G.  Quum  enim  beatitudo  sit  proprium  bonum  inteUectoalis 
naturae,  oportet  quod  secundum  id  intellectuali  naturae  convcniat,  quod  est  sibi 
proprium.  Appetitus  autem  non  est  proprium  intellectualis  naturae ,  sed  omnibns 
rebus  inest ,  licet  sit  diversimode  in  diversis ;  quae  tarnen  diversitas  procedit  ex 
hoc,  quod  res  diversimode  se  habent  ad  coguitionem  :  quae  enim  omnino  cogni- 
tionc  carent,  habent  appetitum  naturalem  tantum;  quae  vero  habent  cognitionem 

sensitivam ,  et  appetitum  sensibilem  habent ,  quae  vero  habent  cognitionem  in- 

teUectivam ,  et  appetitum  cognilioni  proportionatum  habent ,  scilicet  voluntatem. 
VoJuntas  igitur,  secundum  quod  est  appetitus,  non  est  proprium  inteHectoalis 
naturae,  sed  solum  secundum  quod  ab  intellectu  depondet;  inteUectus  autem 
secundum  se  proprius  est  intellectuaH  naturae.  Beatitudo  igitur  vel  felicitas  in 
aciu  inteUectus  consistit  substautiuliter  et  principah'ter  ma^is,  quam  in  actu  vo- 
luntatis. 
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Würde  irgend  ein  Act  des  Willens  diesen  Vorzog  in  Anspruch  nehmen 
können,  so  mfisste  solches  entweder  das  Verlangen,  oder  die  Liebe, 
oder  der  Genuss  sein.  Keiner  dieser  Acte  aber  kann  das'  Wesen  der 
Gifickseligkeit  ausmachen.  Nicht  der  Act  des  Verlangens;  denn  was 
wir  verlangen;  das  haben  wir  noch  nicht  inne;  haben  wir  aber  das 
höchste  objective  Gut  noch  nicht  inne,  so  können  wir  nicht  sagend 
dass  wir  zu  uuserm  höchsten  Endziele,  zur  Glfickseligkeit,  wirklich  gelangt 
seien.  Nicht  der  Act  der  Liebe;  denn  wir  lieben  das  Gute  nicht  blos  dann, 
wenn  wir  es  wirklich  inne  haben,  sondern  auch,  wenn  wir  es  noch  nicht 
besitzen;  aus  dieser  Liebe  entspringt  eben  das  Verlangen  darnach;  et- 
was anderes  ist  es  also ,  das  höchste  Gut  besitzen ,  was  wu*  als  End- 
ziel betrachten  müssen;  etwas  anderes,  dieses  höchste  Gut  lieben, 
weil  diese  Liebe  auch  da  -sein  kann ,  ohne  dass  wir  noch  im  Besitze 
des  höchsten  Gutes  uns  befinden  und  mit  dem  wirklichen  Besitze  des 
letztem  nur  vollkommener  wird,  ohne  ihr  Wesen  zu  ändern.  Nicht 
der  Genuss;  denn  der  Besitz  des  höchsten  Gutes,  worin  eben  die 
Glückseligkeit  besteht,  ist  selbst  wiederum  erst  die  Ursache  des  Ge- 
nusses; was  aber  zu  der  Glückseligkeit  als  Wirkung  sich  verhält,  das 
kann  nicht  diese  seihst  sem^).  In  der  That  hat  bei  allen  Wesen  ge- 
mäss der  Ordnung  der  Natur  nicht  die  Thätigkeit  den  Genuss,  sondern 
vielmehr  umgekehrt  der  Genuss  die  Thätigkeit  zum  Zwecke ;  denn  wir 
sehen,  dass  überall  die  Natur  an  jene  Thätigkeiten,  ^welche  der  Natur 
gemäss  sind  und  von  ihr  gefordert  werden,  ein  gewisses  Vergnügen 
geknüpft  hat  zu  dem  Zwecke,  dass  dadurch  die  Dinge  angetrieben 
werden,  jene  Thätigkeiten  zu  vollziehen:  wie  solches  z.  B.  beim  Ge* 
nuss  der  Speisen  und  Getränke  der  Fall  ist.  Was  aber  nach  einem 
allgemeinen  natürlichen  Gesetze  blos  um  eines  andern  willen  da  ist, 
das  kann  nicht  selbst  der  höchste  Zweck  sein,  und  folglich  kann  auch 
die  Glückseligkeit  als  der  höchste  Endzweck  des  Menschen  nicht  im 
Vergnügen  oder  Genüsse  bestehen  ^).    Der  Genuss  resultirt  im  menscln 


1)  C.  g.  1.  3.  c  26.  p.  50.  Si  aUquis  actus  voluntatis  esset  ipsa  felicitaSi  hit 
actus  esset  aut  desiderare,  aut  amarc,  aut  delectari.  Impossibile  est  antem  quod 
desiderare  sit  ultimus  finis;  est  enim  desiderium  secnndum  quod  Toluntas  tendit 
in  id,  quod  nondum  habet;  hoc  autem  (onlrariatnr  rationi  Ultimi  Ünis.  Amare 
etiam  non  potest  esse  nitimus  finis ;  amatur  enim  bonum,  non  solum,  quando  habetur, 
sed  etiam  quando  non  habetur;  ex  amore  enim  est,  quod  non  habitiim  desideriö 
quaeratur ;  et  si  amor  jam  habiti  perfectior  sit,  hoc  cuusatur  ex  hoc,  quod  bonum 
amatum  habetur ;  aliud  est  igitur  habere  bonum ,  quod-  est  finis ,  quam  amare^ 
quod  ante  habere  est  imperfectiun,  post  habere  perfectmn.  Similiter  autem  nee 
delectatio  est  ultimus  finis;  ipsum  enim  habere  bonum  causa  est  delectationis,  vel 
dum  b(mum  nunc  habitum  sentimus,  Tel  dum  prins  habitiun  memoramur,  vel  dum' 
in  futuro  habendum  speramus ;  non  est  igitur  delectatio  ultimus  Snis.  KuUm 
ergo  actus  voluntatis  potest  esse  substantialiter  ipsa  felicftAS. 

2)  Ib.  1.  c. 


m 

]ichm  Willen  daraus,  das9  der  \eUte  Endzweck  ilim  gegenwärtig  ist, 
nicht  aber  wird  umgekehrt  der  letzte  Endzweck  dem  Willen  dadurch 
gegenwärtig,  dass  er  in  ihm  Vergnügen  findet.  Es  muss  daher  etwas 
anderes  aein  als  der  Act  des  Willens,  durch  welchen  der  Zweck  ihm 
gegenwärtig  wird,  d.  h.  die  Glückseligkeit  kann  nicht  in  dem  Acte  de^ 
Willens  ihrem  Wesen  nach  bestehen  *), 

Besteht  aber  die  Glückseligkeit  niclit  in  dem  Acte  des  Wülena, 
so  kann  sie  ihrem  Wesen  nach  nur  in  der  Thätigkeit  des  Verstandes 
gelegen  sein.  Und  in  der  That,  der  Verstand  als  solcher  ist  es,  wel- 
chen der  Mensch  in  keiner  Weise  mit  andern  Diagen  theilt;  die  Tbä« 
tigkeit  des  Verstandes  ist  ihm  ausschliesslich  eigen,  und  darum  ist 
die  Folgerung  unabweisbar,  dass  in  der  Thätigkeit  des  Verstandes 
die  Glückseligkeit  ihrem  eigentlichen  Wesen  nach  und  in  primärer 
Weise  gelegen  sein  müsse  ^).  -^  Aber  auch  hier  wird  wiederum  nur  die 
edelste  und  vornehmste  Thätigkeit  des  Verstandes  dieses  Prärogativ 
für  sich  in  Anspruch  nehmen  können.  Diese  edelste  und  vornehmste 
Thätigkeit  des  Verstandes  ist  aber  nicht  die  Thätigkeit  des  praktischen 
Verstandes;  denn  diese  streben  wir  nicht  um  ihrer  selbst  willen  an, 
Sündern  sie  bezieht  sich  wesentlich  auf  die  Hinorduung  der  mensch- 
lichen Handlungen  zu  ein^n  höhern  Zwecke.  Die  edelste  und  vor- 
nehmste Thätigkeit  des  Verstandes  ist  die  speculative  oder  contempla- 
tive  Thätigkeit;  diese  allein  also  muss  das  Wesen  der  Glückseligkeit 
ansmachen  ^),  und  es  kann  jetzt  nur  mehr  die  Frage  sein,  auf  welches 
Object  diese  speculative  oder  contemplative  Thätigkeit,  in  so  fern  iu 
derselben  die  höchste  Glückseligkeit  liegt,  sich  za  beziehen  habe. 

§.  183. 

Diese  Frage  beantwortet  sich  leicht,  wenn  wir  uns  des  allgemei** 
nen  Grundsatzes  erinnern,  dass  das  letzte  objective  Endziel  aller  Dinge, 
folglich  auch  des  Menschen,  Gott  sei.  Sagen  wir  also,  dass  die  höchste 
Endbestimmung  des  Menschen  im  Besondern  die  Glückseligkeit  sei, 
und  dass  diese  Glückseligkeit  ihrem  Wesen  nach  in  der  contemplativeu 
Thätigkeit  bestehe,  so  kann,  wenn  alle  diese  Sätze  miteinander  zu- 


1)  QuodL  8.  qu.  9.  art.  19.  S.  Th.  1.  2.  qu.  8.  art  4,  c  DelecUtio  autem 
i^venit  volantati  ex  hoc,  quod  finis  est  praesens;  non  autem  e  converso  ex  hoc 
aliqttid  fit  praesens,  quia  voluntas  delectatur  in  ipso.  Oportet  igitur  aliquid  aliud 
e99e,  quam  actum  voluntatis,  per  quod  fit  finis  ipse  praesens  voluntati.  In  1. 
leat.  4.  dist  49.  qu.  1.  art.  1.  fol.  243,  b  sq. 

2)  C.  g.  1.  8*  c  26.  p.  49.  Intellectus  autem  secundum  se  proprius  est  iatel- 
lectoali  naturae.  S.  Th.  1.  2.  qu.  3.  art.  4,  c.  Sic  igitur  essentia  beatitudinis  in 
acttt  lAtellectas  consistit  C  g.  1.  8.  c  25.  «'p.  45.  Intelligere  autem  est  propria 
<y>eratio  «ul^stantiae  iotellectualis.    Ipsa  igitur  est  finis  ejus. 

3)  S.  Th.  1.  2.  qu.  8.  art.  5,  c.  In  i.  sent.  4.  disU  49.  qu.  L  art,  l, 
fol  248,  c. 


sammen  besteben  sollen,  das  Object  dieser  contemplativen  Thitigkeit 
kein  anderes  als  Gott  sein.  Und  daraus  folgt  dann  unmittelbar  das 
letzte  Resultat  dieser  ganzen  Untersuchung,  wekhes  also  lautet:  Die 
Olflckseligkeit  als  das  letzte  Endziel  des  Menschen  besteht  w^Bentiidi 
in  der  Erkenntniss  Gottes  ^).      . 

In  der  That ,  wenn  unsere  Thätigkeiten  in  ihrer  Art  besttmint  wer- 
den durch  die  Objecte ,  worauf  sie  sich  beziehen ,  so  wird  audi  -aiiie 
Thätigkeit  um  so  edler  und  vorzüglicher  sein ,  je  höher  und  vornehmer 
das  Object  derselben  ist  Das  höchste  und  vornehmste  Object  unserer 
intellectuellen  Erkenntniss  *  ist  aber  Gott:  folglich  wird  auch  die  Eiv 
kenntniss  Gottes  die  edelste  und  vornehmste  Thätigkeit  unseres  Vei^ 
Standes  sein.  Steht  es  also  fest ,  dass  die  Glückseligkeit  des  Menschen 
nur  in  der  edelsten  uud  vornehmsten  Thfttigkeit  des  Verstandes  bestehen 
könne ,  so  kaim  nur  die  Erkenntniss  Gottes  die  höchste  Qlückseiigkoil 
des  Menschen  ausmachen^). 

Und  so  gelangt  denn  der  Mensch  auf  eine  eigenthftmliche,  ihn  vor 
allen  übrigen  Nuturwesen  auszeichnende  Weise  zu  seinem  höchstea 
Ziele.  Wenn  nämlich  das  letzte  Endziel  aller  Dinge  die  Aehnlicbkitil 
mit  Gott  ist,  so-^ind  die  intellectuellen  Wesen  schon  in  so  ferne  auf  eine 
eigenthümliche  und  hervorragende^  Weise  Gott  ähnlich ,  dass  sie  intel- 
lectiieller  Natur  sind ;  noch  mehr  aber  verähnlicheu  sie  sich  mit  Gott 
dadurch ,  dass  sie  wirklich  <aetu)  erkenntn,  weil  Gott  vannög»  bfeines 
Wesens  stets  actu  erkennend  ist  Am  meisten  aber  erheben  sie  mcii 
zur  Aehnlichkeit  mit  Gott  dadurch ,  dass  sie  ^M  erkennen ;  weü 
Gott  gleichfalls  zunächst  und  auf  erster  Linie  sich  selbst  ^keant,  and 
erst  auf  zweiter  Linie  durch  sich  selbst  auch  Anderes  ericennt.  Die 
intellectuellen  Wes^,  und  danmter  auch  die  Menschen,  gelange«  dso 
am  vollkommensten  zur  Aehnlichkeit  mit  Gott  und  erreicben  so  dm 
letzten  Endzweck  alles  Daseins  auf  eine  weit  vollkommneie  Weise,  aki 
die  übrigen  Diuge*^). 

So  haben  wir  denn  das  Wesen  der  Glückseligkeit  -  als  des  letzten 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  25.  c.  d7.    et  In  L  seilt.  4.  dist.  49.  qn.  1.  art.  1,  M  043,  c 

2)  C.  g.  1.  3.  €.  25.  p.  44.  Propria  operatio  ci^JMlibet  rei  mt  iaiß  «int;  ^«1 
mk»  secunda  ptribotio  ipsius ;  «ade  quod  ad  Operationen  proptiao»  keo«  m  h»* 
beC,  dictiivr  Tiitnotufi  et  bonum.  Intelligeve  aatem  est  pvopria  epetatie  sobsdni« 
tiaa  inteUeetualis.  Ipta  igitur  est  finis  ejus.  Qiiod  igitur  est  pertetiuimuH  in 
bac  operatione,  boc  est  Ultimos  finis,  et  praecipne  in  operattonibas,  ^uae  aoa  ordii' 
naninr  ad  aliqua  operata,  sicut  est  intelligere  et  seatire.  (^sann  autem  b^imoodi 
operationes  ex  objectis  speeieni  recipiant,  per  qmae  etiam  oognoscuBtiir,  opeftet, 
q«od  taQto  sit  perfectior  ^liqua  istarum  operationnm ,  quanto  i^ias  tkjiMma  m% 
perleotius;  et  sie,  intelligere  perfectissiiiiuin  MtelügibUe,  quod  Dens  eet,  est 
fecüssipiiim  in  grnere  bi^s  operatioais,  qiiae  est  int 
Deum  inteUigendo  est  ultimus  finis  ciguslibet  inteUectaalit 

8)  C.  g.  1.  3.  c.  25.  p.  45  sq.    In  l  sent  4.  dist  49.  qa.  L  art.  8,  fok  146,  a. 
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subjecUven  Endzieles  des  Menschen  kamen  gelernt  Fragen  wir  also, 
ob  die  Glückseligkeit  ein  geschaffenes  oder  uugeschaffenes  Gut  sei,  so 
werden  wir  unterscheiden  müssen  zwischen  dem  Objecte  oder  der  Ur- 
sache dieser  Glückseligkeit,  und  zwischen  dem  subjectiven  Wesen  der* 
selben.  Betrachten  wir  die  Glückseligkeit  nach  ihrer  Ursache  oder 
nach  ihrem  Objecte,  so  ist  sie  offenbar  ein  ungeschaffenes  Gut;  be- 
traobten  wir  sie  dagegen  nach  ihrem  subjcctiven  Wesen,  dann  ist  sie 
als  etwas  Geschaffenes  zu  denken '). 

Es  kann  nun  aber  die  Erkenntniss  Gottes  auf  Seite  des  Menschen 
wiederum  eine  verschiedene  sein,  und  je  nach  dieser  Verschied^beit 
ist  sie  auch  mehr  oder  minder  vollkommen.  Es  gibt  eine  Erkenntniss 
fiottes,  welche  der  Mensch  gewissermassen  von  Natur  aus  besitzt,  in- 
dem ihn  seine  Natur  selbst  unmittelbar  und  ohne  weitere  Reflexion 
dazu  hinleitet,  aus  der  Ordnung  in  der  Welt  den  Ordner  zu  ersclüies* 
seu^);  es  gibt  ferner  eine  demonstrative  Erkenntniss  Gottes ;  eine  Er» 
keuntniss  Gottes  durch  den  Glauben,  und  endlich  die  schauende  Er- 
kenntniss Gottes  ( visio  Dei  per  essentiam ).  Durch  diese  Unterschei- 
dung ist  nun  eine  neue  Untersuchung  angebahnt :  es  muss  nämlich 
die  Frage  entstehen,  welche  dieser  Erkenntnissweisen  Grottea  das 
Wesen  der  menschlichen  Glückseligkeit  ausmache. 

Thomas  sucht  vor  Allem  nachzuweisen ,  dass  die  Glückseligkeit 
des  Menschen  nicht  in  der  ersterwähnten  Erkenntnissweise  Gottes  ge- 
legen sein  könne.  Der  Hauptgrund,  auf  welchen  er  sich  hiebei  stützt,  ist 
dieser,  daas  die  Glückseligkeit  ihrem  Begriffe  nach  eine  ganz  vollkommene 
Thätigkeit  sein  müsse.  Diess  lasse  sich  aber  von  jener  ersterwähnten 
Erkenntnissweise  nicht  sagen.  Denn  abgesehen  davon,  dass  sie  vielfachem 
Irrthum  ausgesetzt  ist,  ist  eine  solche  allgemeine  Erkenntniss,  welche 
keine  eigenthümlichen  Merkmale  des  Gegenstandes  distioct  in  sich  ein- 
schliesst,  schon  im  Allgemeinen  unter  allen  Erkenntnissweisen  die  un- 
vollkommenste 0.  —    Allein  auch  von  der  demonstrativen  Erkenntniss 

1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  8.  art  1,  c.  In  I.  sent.  4.  dist.  49.  qu.  1.  art  2.  foL 
244,  c  sq. 

2)  C.  g.  L  8.  c  38.  Est  enim  quaedam  communis  et  confusa  Dei  cognitio, 
^nae  qnasi  oomibus  bominibus  adest;  sive  boc  sit  per  boc,  quod  Deum  esae  sit 
per  86  notum,  sicnt  qnibnsdam  Tidetnr;  sive,.  (quod  magis  verum  videtur)  qoia 
aalonUi  rado&e  statim  bomo  in  aUqualem  Dei  cognidonem  pervenire  potest;  vi- 
dentes  enim  bomines  res  naturales  secundum  ordinem  certum  currere,  quum  ordi- 
aatio  absqne  ordinatore  non  sit,  percipiunt  ut  in  pluribus  aliquem  e^e  ordioaio- 
tem  remm,  quas  videmus.  Quis  autem  vel  qnalis,  vel  si  unus  tantum  est  ordi- 
natior  naturae,  nondum  statim  ex  bac  communi  consideratione  liabemus;  akut 
qwua  ndemus  bominem  moveri  et  alia  opera  agere,  percipimus  in  eo  quandam 
cansam  bannn  operationum,  quae  alüs  rebus  non  inest,  et  banc  causam  animaia 
Dominamus ,  nondum  tamen  scientes ,  quid  sit  anima ,  si  est  corpus ,  vel  qnaliter 
operationes  praedktat  effidat. 

.     d)  C.  g.  L  8.  c.  38* 


6ott4;s,  fährt  Thomas  fort,  lasse  sich  nicht  sagen,  dass  in  ihr  die 
menschh'che  Olückseligkeit  bestehe.  Die  Glückseligkeit  muss  nämlich 
etwas  Allgemeines  sein,  welches  für  alle  Menschen  erreichbar  ist  Zar 
demonstrativen  Erkenntniss  Gottes  gelangen  aber  nur  wenige  Meor 
sehen.  Femer  muss  die  Glückseligkeit  in  einer  vollkommenen  Thätig- 
keit  bestehen.  Zur  Vollkommenheit  der  Erkenntniss  gehört  aber  we» 
sentlich  die  Gewissheit  Die  demonstrative  Erkenntniss  Gottes  lisat 
jedoch  gar  Manches  ungewiss;  daher  die  Verschiedenheit  der  philosophi* 
sehen  Meinungen  in  diesem  Gebiete'). — Endlich  kann  auch  die  Glau* 
benserkenntniss  nicht  dasjenige  sein,  was  die  menschliche  Glückselig* 
keit  ausmacht  Die  Erkenntniss  Gottes  durch  den  Glauben  ist  zwar 
dem  Inhalte  nach  vollkommener,  als  die  demonstrative  Erkenntniss; 
allein  was  die  snbjectivc  Erkenutnissweise  betrifil,  steht  dieselbe  dem 
Range  nach  unter  der  wissenschaftlichen  Erkenntniss,  weil  sie  keine 
innere  Evidenz  der  Wahrheit  mit  sich  fühi*t  Kann  also  die  wissen* 
scbaftliche  Erkenntniss  auf  den  Vorzug  keinen  Anspruch  machen , 
das  Wesen  der  menschlichen  Glückseligkeit  zu  bilden,  so  auch  nicht 
die  Glaubenserkonntniss').  Zudem  besteht  die  Glückseligkeit  princi- 
paliter  in  der  Thätigkeit  des  Verstandes;  im  Glauben  aber  nimmt  der 
Wtllensact  die  Principalität  für  sich  in  Anspruch,  weil  hier  der  Wille 
den  Verstand  zur  Beistimmung  determiniren  muss^). 

Kaim  nuu  aber  in  allen  diesen  untergeordneten  Weisen  der  Got- 
teserkenntniss  die  brachste  Glückseligkeit  des  Menschen  nicht  gelegen 
sein,  so  folgt,  dass  dieselbe  nur  in  der  unmittelbaren  Anschauung 
Gottes  ihr  Wesen  haben  könne.  Und  iu  der  That,  wenn  das  eigen* 
thümliche  Object  der  intellectuellcn  Erkenntniss  die  Wesenheit  des 
Erkenntnissgegenstandes  ist,  so  kaim  die  Verstandeserkenntniss  über* 
all  erst  dann  vollkommeu  sein,  wenn  sie  zu  diesem  Ziele  gelangt  ist 
So  lange  wir  also  Gott  erst  aus  seinen  Wirkungen  als  Ursache  dieser 
letztem  erkennen  und  noch  nicht  zur  directen  Erkenntniss  seiner  We- 
senheit uns  erhoben  haben,  ist  unsere  Gotteserkenhtniss  immer  noch 
eine  unvollkommene ,  und  es  bleibt  in  uns  daher  immer  noch  das  na- 
türliche Verlangen  nach  jeuer  vollkommenen  Erkenntniss.  Wir  sind 
darum  noch  nicht  vollkommen  glücklich.  Diess  werden  wir  erst  dann, 
wenn  wir  zur  directen  und  unmittelbaren  Erkenntniss  der  göttlichen 
Wesenheit  emporgestiegen  sind,  weil  wir  erst  damit  die  vollkommene 
Erkenntniss  Gottes  erreicht  haben  *).  —  Wir  haben  nun  aber  schon  frühes 


1)  Ib.  L  8.  c.  89.  —  2)  C.  g.  1.  8.  c.  40. 

8)  Ib.  ].  c  Osteosum  est  supra,  quod  uliioiA  felicitas  non  coaustit  prind- 
paUter  in  acta  volnntatis.  In  cognftione  autem  fidei  principalitatem  habet  n>lun- 
tas;  intellectus  enim  asBentit  per  fidera  bis,  qaae  sibi  propontmtur,  quia  Tidt, 
non  autcm  ex  ipsa  veritatis  evidentia  necessario  tractua.  Non  est  igitaüt  in  hac 
cognitione  ultima  homiiii«  felicitas. 

i)  S.  Tb.  1.  2.  qa«  8.  art.  8,  c.    Objectom  intellectoa  est  qood  fidd.aat,.Le. 


gteeigt,  da88  tind  wie  dieöe  unmittelbare  Anschauung  Gottes  ubs  nur 
Mf  ttberBatürliebe  Weise  zugetheilt  werden  könne.  Da  in  dieser  Schaii* 
mg  die  göttliche  Wesenheit  selbst  die  intelligible  Species  ist,  ditreh 
wekhe  wir  Gott  erkennen ') ,  so  mu^  Gott  uns  einerseits  durch  ein 
übematüriicbfs  Princip,  welches  das  ,, Licht  der  Herrlichkeit^  hei«»t, 
4m\x  disponircn,  dasa  wir  der  Aufnahme  jener  intelligibeln  Species  fabig 
werden^),  und  mnm  daim  selbst  unserm  Verstände  als  intelligible  S{>e- 
csies  sich  mittheilen  ^)«  Da  befinden  wir  uns  also  ganz:  im  Gebiete  des 
Uebcfmatürlichea:  —  die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen  tottin 
fluttm  not  eine  übernatürliche  sein  ^). 

§.  184. 

Verhält  es  sich  aber  also ,  dann  ist  leicht  ersichtlich ,  dass  wir  mt 
Ifödrsten  Glückseligkeit  in  diesem  gegenwÄrtigen  Leben  nicht  z«  ge- 
längen vermögen.  Denn  so  lange  die  Seele  mit  dem  Leibe  verbnhden 
ist ,  ist  der  Verstund  in  seiner  Erkenntniss  au  das  Sinnliche  gebniklen 
Wid  nicht  dazu  gecigenschaftet ,  das  göttliche  Wesen  unmittelbar  auzu- 
schatr^n  *).  —  Zudem  muss  die  Glflckscligkeit  als  das  höchste  Ziel  des 
Menscfhen  etwas  Stabiles  sein;  deun  erst  daim  ist  unser  nalürlicbes 
Streben  nach  Glückseligkeit  befriedigt,  wenu  wir  in  den  stabilen  Besitz 
der  letztern  eingetreten  sind.  Aber  in  diesem  gegenwärtigen  Lebeü 
gfbt  es  keine  Stabilität  der  Gifickseligkeit;  denn  \nv  alle  sind  Uu- 
gNkftsfiillen  und  Krankheiten  ausgesetzt,  wodurch  jene  Thäfigkeit,  in 
wefcftm  aHein  die  Glückseligkeit  möglicherweise  bestellen  könnte ,  ge- 
hindert wird  •).  —  Je  hnriger  wir  ferner  Etwas  lieben  oder  verlangen, 
nm  so  schmerzlicher  ist  uns  der  Verlust  desselben.  Wäre  daher  die 
hffehste  Glückseligkeit,  welche  wir  ja  am  meisten  lieben  und  vi^rlaa- 
gcn,  Äuf  dieses  gegenwärtige  Leben  gewiesen,  dann  hätten  wir  volle 


effsentfti  tel.  üniiei  in  tantkim  procedit  perftfctio  intellectiu ,  lo-  quwtttm  cogaotdt 
tneatiaai  alicujufl  rei.  Si  ergo  intellectus  aJiquis.  cogiiuscat  eSBenÜMii  aUeqint 
efiectiifty  per  qiiam  non  possit  cogaosci  essentia  caosae,  ut  scilicot  cognoscatAr 
de  causa  quid  est,  noa  dkitur  intellectus  attingere  ad  causam  simpliciter,  quam- 
TIS  per  effectum  cognoscere  possit  de  causa  an  sit.  Et  ideo  remanet  naturaliter 
liomini  desiderium,  cum  cognoscit  effectum,  et  seit  eum  habere  causam,  uC  etfkitt 
idtX  (He  eauda  quid  est;  Ot  iflud  desiderium  est  tfdinirationis  et  eansat  fJttquisItlD* 
UM ...  81  igftur  ibtefllc^tits  humanu«  cogtroscens  essenüam  alieujas  effeetm  crtM^ 
floür  eogtt»Kat  d9  Deo  aisi^  a»  esü>  tondum  perfeeti»^  i^  attingit  siRipilcitBr  ad 
causam  primam,  sed  remanet  ei  adhuc  naturale  desiderium  inquirendi  cansam, 
onde  nondum  est  perfecte  beatus.  Adf  perftcdari)^  igittir  beafCitudinto  F^^olritur, 
qwf  fefellNieaf  ftenidUttf  ad'  ipWEun  es^eiftiaBif  prhua»  camws^ 

15  CT.  g:  1.  t.  e.  M.  —  2y  G.  g.  Y  8.  c.  68.  54.  -»  3)  €w  jf.  1.  8.  t,  öÄ 
4y  9..  Th.  1^  2^  ^  <.  arf.  8)  CL  -^  2.   2.   qtt.  2.  fUt,  8^  c;    BeiMudU*  IWmWtf 
MttftitffiC  hr  tiv»9Mm  supemMUifali'  IM  vfBtonei 

5)  C.  g.  1.  8.   c.  48.    -    6)   Ib.  1.  c.   p.  87.     Ia'  t  MiCL   4.   m»  4«^  fH.  ^ 
tft  1.  ibl.  M8,  4*  iq. 
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Gewissheit,  dass  sie  ans  dureh  den  Tod  werde  entrissen  werden,  and 
▼o)Ie  Ungewissheit  darüber ,  ob  sie  bis  zum  Tode  fortdauern  werde. 
Wir  würden  folglich  um  so  unglücklicher  sein,  je  glücklicher  wir 
siud  ^). 

Aber  ist  denn  dieses  gegenwärtige  Leben  ganz  und  gar  ans^^e^ 
schlössen  von  all  dem,  was  zur  Glückseligkeit  gehört?  Ist  es  gar 
nicht  möglich,  im  gegenwärtigen  Lei>en  irgendwie  glücklich  m  sem  ?  — ^ 
Doch.  Wir  haben  nämlich  zu  unterscheiden  zwischen  einer  roDkoiB- 
menen  und  unvollkommenen  Glückseligkeit  Nur  die  Tollkeiumene 
Glückseligkeit  kann  als  das  letzte  Endziel  des  Menschen  gedacht  wer- 
den ,  und  nur  sie  allein  ist  also  auch  ausschliesslich  auf  das  künftige 
Leben  gewiesen.  Eine  unvollkommene  GlückseNgkeit  aber  können 
wir  auch  im  gegenwärtigen  Leben  schon  gewinnen,  dürfen  und  können 
sie  aber  dann  freilich  nicht  als  unser  letztes  Endziel  betrachten.  Diea^ 
nnvoHkoimnene  Glückseligkeit  besteht  dann  ihrem  Wesen  nach  in  der 
Erkenntuiss  und  Betrachtung  der  höchsten  Wahrheit,  wie  selbe  uns 
dwrch  die  speculative  Wissenschaft  vermittelt  wird.  Sie  ist  me  ge* 
wisse  TheiJuahrae  an  der  wahren  und  höchsten  Glückseligkeit ').  Itad 
zn  dieser  unvollkommonen  Gifickseligkeit  sind  dann,  um  sie  zu  ermög- 
lichen und  zu  fördern,  wiederum  gewisse  andei-e  Dinge  erfordert ;  vor 
Allem  eine  gute  Disposition  des  Leibes,  wevl  durch  krankhafte-  Zvh 
stände  der  Leibliehkeit  die  speculative  Erkeimtuissthätigkeit  gehindert 
wird^);  dann  auch  äussere  Güter,  weil  diese  wiederum  die  Bedin^ 
gungen  der  Erhaltung  und  Förderung  des  körperlichen  Lebens  sind*); 
und  endlich  die  Gesellschaft  von  Freunden;  denn  auch  dieser  bedarf 
der  Mensch  zu  jener  Thätigkeit,  welche  seine  uavollkonunene  Glück* 
Seligkeit  in  diesem  Leben  begründet^). 

Die  vollkommene  Glückseligkeit  aber  kann,  wie  gesagt,  nnr  in 
der  unmittelbaren  Anschauung  Gottes  bestehen  und  folglich  erst  iA 
künftigen  Leben  eintreten.  —  Wenn  .aber  gesagt  wivd ,  dass  die  volF- 
kommene  Glückseligkeit  ihrem  Wesen  nach  in  der  Anschauung  Gottes 
bestehe,  so  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  davon  der  Genuss  ausge^ 
schlössen  sei.  Nur  gehört  der  Genuss  nicht  zum  Wesen  der  Glück- 
aeligkeitr  sondern  verhält  sich  nur  als  begleitende  Folge  der  Letateni. 
Der  Genuss  geht  nämlich  daraus  hervor,  dass  der  Wille  in  dem  höckotea 
Gute,  nachdem  der  Geist  in  den  Besftz  desselben  gelangt  ist,  rulft  Und 
da  nun  die  GHtckselrgkeit  nichts  anderes  ist ,  als  der  erlangte  Besitz 
des  höchsten  Gutes,  so  muss  nothwendig  daraus  der  Genuss  erfolgen ; 


1)  C.  g.  I.  3.  c.  48:  p.  88.  S.  Th.  1.  2.  qu.  6.  Art.  J,  c,  —  2)*  Ä  TIi.  t.  % 
q[u.  3.  art.  2,  ad  4.  —  art.  6,  c.  qu.  5.  art.  3,  c  —  8)  S.  Tb.  t.  2^.  qo.  #.  art  (K 
—  4)  Ib.  qu.  4.  art.  7. 

5)  Ib.  art  8,  c.  IhdSgBt  ^nhn  Üomo  ad  b^ne  op^nufAnB  aEiDriSb  anicofUttTy 
tarn  in  operibüs  vitae  acttvae,  quam  in  operibos  vita^  cdntemfAitfVae. 
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der  Geouss  verhält  sich  daher  stets  begleitend  zu  der  Glückseligkeit  *). 
Dasselbe  gilt  auch  von  dein  Acte  der  Liebe.  Denn  wenn  wir  das 
höchste  Gut  nach  seinem  Wesen  anschauen,  dann  lieben  wir  es  noth- 
wendig,  und  daher  kann  die  Schauung  Gottes  nicht  ohne  folgende 
Liebe  gedacht  werden.  Die  Liebe  Gottes  ist  somit  gleichfalls  mit  der 
Glückseligkeit  noüi wendig  verbunden,  abej*  nicht  so,  als  würde  sie 
zum  Wesen  der  letztem  geliören,  sondern,  wie  der  Gcnuss,  nur  in 
der  Weise,  dass  sie  sich  begleitend  zu  derselben  verhält^). 

Die  Glückseligkeit  kann  aber,  wie  schon  oben  augedeutet  wordeu, 
nur  dann  eine  vollkommene  sein ,  weim  sie  eine  ewi(^e  ist.  Der  Begriflf 
der  höchsten  Glückseligkeit  schliesstdic  ewige  Dauer  der  letztern  uoth- 
wendig  in  sich.  Erst  dann  haben  wir  ja  unsere  höchste  Endbestim* 
mung  erreicht,  wenn  unser  natürliches  Verlangen  vollständig  befriedigt 
iöt  Wir  verlangen  aber  nicht  blos  die  Glückseligkeit,  sondern  auch 
die  ewige  Dauer  der  letztern.  Folglich  könnte  im  Stande  der  Glück- 
seligkeit von  einer  vollständigen  Befriediguug  unscrs  Verlangens  gar 
nicht  die  Rede  sein ,  wenn  die  Glückseligkeit  nicht  ewig  wäre  ^).  Zu- 
dem lieben  wir  das  höchste  Gut,  wenn  wir  einmal  zur  Anschauung 
desselben  gelangt  sind,  nothwendig.  Wir  können  uns  also  freiwillig 
von  demselben  gar  nicht  mehr  trennen*).  Sollten  wir  aber  einmal 
wider  unsern  Willen  von  demselben  getrennt  werden,  dami  würde  das 
Bewusstsein  dieser  einstigen  Trennung  für  uns  mit  der  grössten  Trau- 
rigkeit verbunden  sein,  und  damit  würden  wir  dann  von  selbst  auf- 


1)  Ib.  1.  2.  qu.  4.  art.  1,  c.  Delcctatio  enim  causatur  ex  hoc,  qnod  appeti- 
Im  requiescit  in  bono  adepto.  Unde  com  beatitudo  nihil  ahud  sit,  quam  adeptio 
suromi  boni,  non  potest  esse  beatitudo  sine  delectatione  c^ncomitante.  In  1.  sent 
4.  dtBt.  49.  qu.  1.  art  1.  fol.  243,  c.  Beatitudo,  qiiae  est  ulümus  finis  hominis, 
in  inteUectn  consistit;  tarnen  id,  quod  est  ex  parte  voluntatis,  sc.  quietatio  ipsius 
in  fine,  quod  potest  dici  delectjitio,  est  quasi  formaliter  complens  rationem  beaU« 
tudinis  ,  sicut  superveniens  visioni ,  in  qua  substantia  bcatitudinis  consistit,  ut  sie 
voluntati  attribuatur  et  prima  habitudo  ad  finem,  secundum  quod  assecutionem 
6nis  appetit,  et  ultima ,  secundum  quod  in  fine  jam  assecuto  quietatur.  Quodl  5. 
qn.  9.  art.  19.  Ipsa  delectatio ,  quae  voluntatis  est,  est  formaliter  complens  bea- 
titadfnem,  et  ita  beatitudinis  ultimae  origo  est  in  visiono,  complementum  aotem 
in  fniitione. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  4   art.  4.  —  3)  C.  g.  1.  8.  c.  62. 

4)  Ib.  1.  4.  c  92.  p.  541.  Naturalitor  croatura  rationalis  appetit  esso  beaUi 
potest  tarnen  deflecti  per  voluntatem  ab  eo,  in  quo,  vera  beatitudo  consistit,  quod 
est  Toluntatem  esse  perversam :  et  hoc  quidem  contingit ,  quia  id ,  in  quo  Ten 
beatitudo  est ,  non  apprehenditur  sub  ratione  beatitudinis ,  sed  aliquid  aliud ,  m 
quod  voluntas  inordinata  deflectitur  sicut  in  6nem....  Sed  illi,  qui  jam  beati 
sunt,  apprehendunt  id,  in  quo  vero  beatitudo  est,  sub  ratione  beatitudinis  et  ul- 
timi  finis;  alias  in  hoc  non  quiesceret  appetitus,  et  per  consequens  non  essent 
beati.  Quicnnque  igitur  beati  sunt,  voluntatem  deflectere  non  possunt  ab  eo,  in 
quo  est  Vera  beatitudo.    S.  Th.  1.  2.  qu.  5.  art.  8.  —  qu.  10.  art.  2. 
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hören,  glücklich  zu  sein  0-  Ohnediess  könnte  eine  solche  unfreiwillige 
Trennung  von  dem  höchsten  Gute  nur  motivirt  sein  durch  eine  Schuld, 
welche  wir  incurriren.  Aber  wenn  wir  einmiü  Gott  nothwendig  liebeib 
dann  kann  von  einer  Möglichkeit  der  Schuld  nicht  mehr  die  Bede 
sein  *). 

Das  ist  also  die  Art  und  Weise,  wie  Thomas  die  Teleologie  und 
Eudämonologie  des  Menschen  auf  der  Grundlage  der  vorher  entwickeK 
ten  allgemeinen  teleologischen  Principien  aufbaut  Nachdem  wir  nm 
aber  gesehen  haben,  dass  und  wie  alle  Dinge  das  Gute  und  in  hoch« 
ster  Instanz  das  höchste  Gut  als  ihren  letzten  Endzweck  an8trd>eDi 
und  dass  und  wie  solches  in  ganz  besonderer  und  eigenthämlicher  Weise 
von  Seite  des  Menschen  geschieht,  haben  wir  nun  einen  Blick  zu  wer- 
fen auf  den  Gegensatz  des  Guten,  auf  das  Uebel  (nuüum),  um  die 
allgemeinen  leitenden  Grundsätze  kennen  zu  lemoi,  weldie  Thomas 
hierüber  aufstellt 

§.  185. 

Der  Begriff  des  Guten  kann,  wie  wir  wissen,  im  objectiven  und  im 
subjectiven  Sinne  genonunen  werden.  Im  objectiven  Sinne  ist  ein  Gu| 
all  dasjenige,  was  dazu  geeigenschaftet  ist,  ein  Wesen  zu  vervollkomior 
neu ,  und  deshalb  auch  von  demselben  als  Zweck  angestrebt  wird.  Im 
subjectiven  Sinne  dagegen  fällt  der  Begriff  des  Guten  zusammen  mit  dem 
Begriff  der  Vollkommenheit  Ein  Wesen  endlich,  welches  die  ihm  ge- 
bührende Vollkommenheit  besitzt,  nennen  wir  im  Hinblick  darauf  gut^ 
d.  b.  wir  legen  ihm  die  Eigenschaft  der  Güte  bei.  Wenn  nun  das  Uebel 
fmalum)  der  Gegensatz  des  Guten  ist ,  so  muss  in  analoger  Weise  auch 
der  Begriff  des  Uebels  in  einem  doppelten  Sinne  genommen  werden,' 
nämlich  im  subjectiven  und  im  objectiven  Sinne  ^).  Im  subjectiven  Sinne 
fallt  der  Begriff  des  Uebels  mit  dem  Begriffe  der  Un Vollkommenheit  zu- 
sammen ,  jedoch  nicht  schlechthin ,  sondern  unter  einer  gewissen  Be-. 
schränkung.  Nicht  jede  Unvollkommenheit  hat  nämlich  an  sich  schon 
den  Charakter  des  Uebels.  Dieses  findet  blos  dann  statt ,  wenn  die  Un- 
vollkommcuheit  von  der  Art  ist,  dass  sie  dem  Wesen,  welchem  sie 
anhaftet,  ordnungsgemäss  nicht  anhaften  sollte^).     Und  dieses  tritt 

1)  C.  g.  1.  8.  c.  62.  Omne  illad,  quod  com  amore  posndetnr,  si  sdator, 
qaod  quandoque  amittatur,  tristitiam  infert.  Visio  antem  pniedicta,  quae  beatos 
facti,  quum  sit  mazime  delectabilis  et  maxime  desiderata,  a  possideiitüias  eam 
maxime  amatur.  Ergo  imposBibile  est,  eos  non  tristari,  d  sdrent,  se  qaaadoque 
eam  amisuros.  Si  aatem  non  esset  perpetna,  hoc  sdrent;  jam  enim  ostensun 
est,  quod,  ridendo  divinam  essentiam,  etiam  alia  cognoscont,  qnae  natnratttsr 
sunt;  nnde  multo  magis  cognoscont,  qualis  flla  ^visio  sit;  atnun  perpetoa  Tel 
quandoqod  desitora.  Non  ergo  tab's  Tisio  adesset  sine  tristitia :  et  ita  non  esset 
Vera  felicitas ,  quae  ab  omni  malo  immunem  reddere  d^>et. 

2)  8.  Th.  1.  2.  qn.  5.  art  4,  c.  —  8)  In  1.  sent  2.  dist.  84.  qu.  1.  art.  2.  — 
4)  8.  Hl  1.  qu.  48.  art.  2,  c 
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medemm  nur  dann  ein ,  wenn  jenes  Wesen  eine  Vollkommenheit  nidit 
besitzt,  welche  es  besitzen  könnte  und  besitzen  sollte.  Das  aber  ist 
der  Begriff  der  Privation  oder  der  Beraubung ;  denn  unter  dieser  ver- 
stdien  wir  gerade  die  Negation  eine^  Gutes  oder  einer  VollkommeD- 
heit,  welche  ein  Wesen  natur  -  und  ordnungsgemäss  haben  könnte  und 
haben  sollte.  Folglich  müssen  wir  den  Begriff  des  Uebels  im  sobjec- 
tiven  Sinne  dahin  bestimmen,  dass  es  die  Privation  dessen  ist,  was 
ein  Wesen  natur-  und  ordnungsgemäss  haben  könnte  und  haben  sollte  *). 
Ein  Wesen  also  ist  mit  einem  Uebel  behaftet,  wenn  es  einer  Voll- 
konunenbeit  beraubt  ist,  welche  es  natur*  und  ordnungsgemäss  haben 
könnte  and  sollte :  und  diese  Beraubung  ist  selbst  das  Uebel  ^V  I>ar- 
ans  ist  ersichtlich,  dass  wie  das  Gute  den  Begriff  der  Ordnung  zur 
Voraussetzung  hat,  weil  es  das  Ordnimgsgemässe  ist,  so  auch  das 
Hebel  ohne  den  Begriff  der  Ordnung  nicht  gedacht  werden  kann,  weil 
es  eben  die  Negation  des  Ordnungsgemässen  ist^). 

Nimmt  man  dagegen  den  Begriff  des  Uebels  im  objectiven  Sinne, 
so  ist  ein  Uebel  all  dasjenige,  was  dazu  geeigenschaftet  ist,  ein  We- 
sen derjenigen  Vollkommenheit,  welche  es  natur-  und  ordnungsgemäss 
haben  könnte  und  haben  sollte,  ganz  oder  theil weise  zu  berauben- 
Was  also  eine  solche  Privation,  welche  das  Wesen  des  einem  Dmge 
anhaftenden  Uebels  bildet,  bcursacht,  das  nennt  man  in  dieser  Bezie- 
hung ein  Uebel  im  objectiven  Sinne.  Man  kann  es  auch  ein  malum 
per  accidens  nennen  im  Gegensatze  zum  malum  per  se ,  welches  jene 
von  ihm  beursachte  Privation  selbst  ist.  Doch  kann  dieses  malum  per 
accidens  wiederum  von  verschiedener  Art  sein ,  je  nachdem  die  Priva- 
tion des  Guten  in  einem  Wesen  in  verschiedener  Weise  beursacht 
werden  kann.  Denn  die  Ursache  der  Privation  kann  entweder  in  der 
Indisposition  der  Materie  liegen,  die  Wirksamkeit  der  wirkenden  Ur- 
sache in  sich  vollkommen  aufzunehmen;  oder  das  Uebel  kann  durch 
eine  von  Aussen  wirkende  Ursache  in  einem  Wesen  hervorgebracht 
sein.  Und  letzteres  kann  dann  wiederum  in  doppelter  Weise  gesche- 
hen ,  entweder  so ,  dass  jene  äussere  wirk(Mide  Ursache  durch  eine  di- 
recte  Einwirkung  auf  ein  Wesen  das  Uebel  in  ihm  beursacht,  wie  z.  B. 
das  Feuer  die  Verbrennung  bewirkt,  oder  aber  so ,  dass  jene  Ursache 
das  Uebel  nur  in  so  fem  veranlasst  ^  als  sie  die  vervollkommnende 


1)  C.  g.  1.  8.  c.  7.  MaluiD  nihil  aliud  est,  qnam  privatio  ejus,  qnod  qm 
nalot  6it  et  debet  habere ;  sie  enim  apnd  orones  est  usus  hujns  nominfs  „malum.!* 
e.  6w  p.  10  Omnii  priyatio,  si  proprio  et  stricte  accipiatnr,  est  ejus,  qood  qois 
iHrtbt  6tt  habere  et  debet  hal  ere.  In  privatione  igitur  sie  accepta  est  ratio  maH. 
De  malo,  qu.  1.  art  1. 

8)  C  g.  1.  2.  c  41.  Malum,  in  qu«ntum  htunsmodi,  est  ens  primtom«  et 
ipsum  malum  est  ipsa  privatio. 

8)  G.  g.  1.  8.  c  9.  p.  16.  Bonum  et  malum  dicnntur  secundum  ordmeni  ad 
fisem,  vel  secondnm  privationem  ordinis. 
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Ursache  in  ihrer  Einwirkung  auf  das  zu  ▼ervollkommnende  Subjeot 
behindert^).  Auf  welche  Weise  aber  auch  immer  das  Uebel  in  dem 
Snbjecte  hervorgebracht  werden  mag,  immer  ist  doch  die  Wirkung  eine 
Privation  der  gebührenden  Vollkommenheit ;  und  wenn  daher  auch  das 
malum  per  accidens  an  sich  etwas  Positives  ist ,  so  läuft  doch  auch 
hier  am  Eude  der  Begriff  des  malum  auf  die  Privation  hhiaus,  weil  das 
malum  per  accidens  nur  in  so  fem  und  io  der  Beziehung  ein  Uebel 
genannt  wird,  als  es  jene  Privation  beursacht '). 

Wie  wir  endlich  ein  Wesen  ^  welches  die  ihm  entsprechende  und  ge« 
bührende  Vollkommenheit  besitzt,  als  ein  gutes  bezeichnen,  so  neimeii 
wir  auch  jenes  Wesen,  welches  und  in  so  ferne  es  mit  einem  Uebel  behaf* 
tet  ist,  malum,  d.  h.  wir  legen  ihm  das  Prädicat  „malum''  bei.  Damit 
wollen  wir  selbstverständlich  nicht  sagen ,  dass  dieses  Wesen ,  welches 
wir  als  malum  bezeichnen,  kein  reales  positives  Wesen  sei;  aber  wir 
wollen  sagen,  dass  es  mit  einer  Privation  behaftet  sei,  und  wir  be- 
zeichnen es  gerade  nach  jeuer  Privation ,  welche  ihm  zukommt  Und 
so  reducirt  sich  auch  in  diesem  Sinne  der  Begriff  des  malum  auf  eine 
Privation  ^). 

Wenden  wir  uns  nun  wieder  zu  dem  malum  per  se  oder  dem  Uebel 
im  subjectiven  Sinne  zurück ,  so  kann  dasselbe  wiederum  ein  doppeltes 
sein.  Man  hat  zu  unterscheiden  zwischen  malum  naturae  und  malum 
actionis.  Es  ist  nämlich ,  wie  schon  öfters  erwähnt  ^  in  jedem  Wesen 
eine  doppelte  Vollkommenheit  zu  unterscheiden,  die  erste  und  die  zweite. 
Die  erste  Vollkommenheit  ist  die  Wirklichkeit  des  Dinges ,  der  ActuA 
primus;  sie  besteht  also  darin,  dass  ein  Wesen  der  ihm  gebidir^dM 
Form  und  Integrität  seiner  Natur  sich  erfreut.    Die  zweite  Vollkommen«' 


1)  In  1.  seilt.  2.  dist.  34.  qu.  1.  art  2,  c.  Si  autem  dicatur  malum  per  acd^ 
dens ,  quia  causat  talem  privationem ,  hoc  potest  esse  dupliciter ,  qoia  causa  pri* 
vationis  debitae  perfectionis  vel  est  ex  parte  materiae,  quae  est  indisposita  ad 
perfecte  recipiendam  virtutem  agentis,  sicut  est  defectus  in  monstris  et  in  aliis, 
quae  ex  defecta  materiae  contingunt.  Aut  est  ex  parte  agentis,  et  hoc  condngit 
dupliciter,  quia  vel  agens  est  coi^unctum  agenti,  in  contrarium  perfectionis  debi- 
tae ,  sicut  ignis  adurens  et  gladius  secans.  Et  ex  hoc  seqoitur  malnm,  qood  dii 
dtur  poena  sensus  in  sentientibus . . .  Aut  est  agens  non  coigunctom,  impediens 
infloentiam  causae  perficientis,  sicnt  dicuntur  nubes  malae^  in  quantam  impedumtr 
lumen  soJis,  ne  ad  nos  perveniat . . .  Ideo  malum ,  qood  -ex  hoc  seqahnr,  non  di» 
citor  poena  sensus,  »ed  poena  damni. 

2)  Ib.  1.  c.    Quod  autam  didtur  malum  ot  causa  mali,  in  se  quidem  eoasidt^: 
ratum  est  aliquid,  sed  in  ordine  ad  e£fectum,  ratione  cc^us  mainm.dicitiir,  ttiW^ 
privative  dicitur.    Didtur  enipi  malum  ex  hoc .   quod  privationem  indudt  f  el  sie 
eiiam  ratio  non  entis  in  ipsum  redundat  cansaliter,  sicut  et  ratio  mali«  [ 

8)  Ib.  1.  c.    Malum  vero,  quod  est  sobjectum  privatioiiitf,  est  aHqiiid  po«tiv6| 
sed  non  ex  qo ,  quod  mahim  est,  sicut  oculus  est  aliqoid,  sed  Qon  ex.  eo,  quod 
caecus  est,  qidfi  ««eciUs  nqn.est  iiteo-nisi  ot  negatto  filioois.. .  ...   i    \    :    ; 
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heit  dagegen  ist  die  Wirksamkeit  des  Dinges ,  der  Actus  secnndna ;  sie 
besteht  also  darin ,  dass  ein  Wesen  die  in  seiner  Natur  begründete  ord- 
fiongsgemässe  Wirksamkeit  entfaltet  Die  Privation  der  ersten  Yoll- 
kommenheit  nun  ist  das  malum  natnrae,  die  Privation  der  zweiten  Voll- 
kommenheit dagegen  das  malum  actionis.  Wird  also  ein  Wesen  der  ihm 
gebührenden  Form  oder  eines  zur  Integrität  seiner  Natur  gehörigen 
Bestandtheiles  oder  eines  seiner  Natur  entsprechenden,  von  ihr  ge- 
forderten Zustandes  beraubt,  so  ist  das  fflr  dasselbe  ein  malum  nata- 
rae ;  wenn  es  dagegen  seine  ihm  eigenthttmliche  Wirksamkeit  nicht 
entfolfet,  oder  wenn  es  in  seiner  Thätigkeit  die  rechte  Ordnung  nicht 
einhält,  sondern  derselben  entgegenbandelt,  so  ist  dieses  das  malmn 
actionis  M- 

Man  sieht  hieraus  leicht,  dass  das  Uebel  allen  Wesen  möglicher- 
weise anhaften  kann,  welche  in  der  allgemeinen  Ordnung  der  ge* 
schöpflichen  Dinge  mit  inbegriffen  sind;  da  aber  das  Uebel  die  Pri- 
vation des  Outen  als  solchen  ist,  so  wird  das  Uebel  in  ganz  beson- 
derer Weise  seine  Stätte  in  den  vernünftigen  Creaturen  haben  mfiss^ 
weil  deren  Wille  gerade  auf  das  Gute  als  solches  hingerichtet  ist^). 
Und  hier  hat  dann  das  malum  actionis  den  Charakter  der  Schuld,  das 
malum  naturae  dagegen,  im  Allgemeinen  wenigstens,  den  Charakter 
der  Strafe  ')• 

Dieses  vorausgesetzt,  ergeben  sich  nun  leicht  die  weitem  Bestim- 
mungen ,  betreffend  das  Wesen  des  Uebel&  Das  Uebel  ist  nichts  Po- 
sitives ;  sein  Wesen  ist  die  Privation ;  daher  ist  es  keine  Natur,  keine 
*  Wesenheit;  und  wenn  dieses,  dann  folgt  daraus,  dass  jede  Natur, 
jede  Wesenheit ,  etwas  an  sich  Gutes  sei ,  und  eine  an  sich  böse  Na- 
tur, etwas  wesentliches  Böses  gar  nicht  gedacht  werden  könne  *).  Was 
immer  eine  Wesenheit  hat,  das  ist  entweder  selbst  Fonii,  oder  hat 
wenigstens  eine  Form.  Die  Form  aber  hat  den  Charakter  der  Güte 
und  Vollkommenheit,  weil  sie  ja  der  Actus  primus  des  Dinges  und 
zugleich  das  Princip  des  Actus  secundus  oder  der  Thätigkeit  dos  Dmges 


1)  C.  g.  l  8.  c.  6.  S  Th.  1.  qo.  48.  ort,  5,  c.  Malum  est  privatio  boni, 
gttod  m  perfSsctione  et  actu  oonsistit  principaliter  et  per  se.  Actus  autem  est 
duplex:  primus  et  secondos.  Actus  quidem  primus  est  forma  et  integritaa  rei, 
aotUB  aotem  secundus  est  operatio.  Contingit  ergo  mabm  esse  dupKcHer.  Uno 
modo  per  subtractionem  formae ,  aut  alict^QS  partis,  qnae  requiritur  ad  integrita- 
tem  rei:  sicut  caedtas  malum  est,  et  carere  membro.  Alio  modo  per  snbtractfo- 
nmn  debitae  operationis,  yel  qoia  omnino  oon  est,  veV  quia  debitum  modom  et 
ordfnem  iion  habet 

2)  S.  Th.  1.  qo.  48.  art  5,  c.  Quia  vero  bonum  simpliciter  est  objectom  to- 
hmtatls:  malum,  quod  est  prhratio  boni,  secundum  specialem  rationem  inveBitnr  in 
rreaturis  ratiottalibus  habentibus  voluntatem. 

8)  Ib.  L  c    De  malo,  qn-  1.  art.  4.    In  1.  sent  2.  dist.  85.  qo.  1.  art  1. 
4)  a  g.  l  8.  c.  7.    De  auOo,  qo^  1.  art  2,  c    QaodL  1.  art  17. 
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ist  Es  ist  daher  unmöglich ,  dass  ein  Wesen  an  sich  böse  sei^).  — 
Gibt  es  aber  Nichts  an  sich  Böses ,  so  folgt  daraus  weiter ,  dass  das 
Uebel  seinen  Grund  nur  im  Guten  haben  könne ,  mit  andern  Worten, 
dass  die  Ursache  des  Bösen  das  Gute  sei^).  Aber  da  fragt  es  sicJi 
dann,  wie  und  in  wie  ferne  denn  das  Gute  die  Ursache  des  Bösen  sei 

§.  186. 

Es  ist  klar,  dass,  so  lange  ein  Wesen  in  der  Weise  thätig  ist, 
wie  solches  seine  Natur  und  die  Ordnung,  in  welcher  es  inbegrifiini 
ist ,  erfordert ,  es  in  dieser  seiner  Thätigkeit  und  durch  dieselbe  kein 
Üebel  beursachen  kann.  Daher  kann  sich  dag.  Gute  zum  U^bel  keines*« 
wegs  als  causa  per  se  verhalten.  Wenn  es  die  Ursache  eines  Uebds 
ist,  so  ist  es  solches  immer  nur  per  accidens.  Handelt  es  sich  also 
vorerst  um  ein  natürliches  Uebel ,  so  kann  das  Accidens ,  in  Folgt 
dessen  das  Uebel  resultirt ,  entweder  auf  Seite  des  thätigen  Princips 
oder  der  Wirkung  liegen.  Auf  Seite  des  thätigen  Princips  liegt  es, 
wenn  dieses  letztere  nicht  die  ausreichende  Kraft  besitzt,  um  eine 
Wirkung  vollkommen  zu  Stande  zu  bringen.  Eine  solche  defective 
Kraft  bedingt  nämlich  auch  eii^  defective  Thätigkeit,  und  aus  einer 
solchen  derectiven  Thätigkeit  kann  dann*  wiederum  auch  nur  eine  de- 
fective Wirkung  folgen.  In  diesem  Sinne  sagt  man  mit  Recht,  dass 
das  Uebel  nicht  eine  causa  efSciens,  sondern  vielmehr  eine  causa  de^ 
ficiens  habe  ^.  Auf  Seite  der  Wiricung  dagegen  liegt  das  Accidois, 
in  dessen  Folge  das  Uebel  resultirt,  wenn  entweder  die  Materie  nicht 
jene  Disposition  hat,  welche  erforderlich  ist,  um  die  Einwirkung  des 
thätigen  Princips  zum  Behufe  der  Herstellung  einer  gewissen  Wirkung 
in  sich  aufzunehmen,  oder  wenn  eine  schon  geformte  Materie  eine 
höhere  Form  annehmen  soll ;  denn  dieser  Process  bringt  nothwendig 
die  Privation  der  vorigen  Form  mit  sich,  und  diese  Privation  muas 
dann  unstreitig  als  ein  Uebel  für  jenes  Wesen  gedacht  werden,  welches 
seiner  Form  beraubt  wird^).  —  Das  gilt  vom  Naturübel.    Handelt  es 


1)  C.  g  L  8.  c.  7.  —  2)  Ib.  1.  3.  c  10.    De  malo,  qu.  1.  art.  8. 

3)  C.  g.  1.  3.  c.  10.  p.  18.  Hoc  autem  accidens  in  natoraübos  polest  ess«  •! 
«z  parte  agentis,  et  ex  parle  efiectus.  Ex  parte  quidem  agentis,  sicut  quiiia 
agens  patitur  defectcm  Yirtutis ,  ex  quo  sequitor ,  quod  actio  sit  defectiYa  et  ef* 
feetos  defidens  -,  nt  quum  virtus  membri  digerentis  est  debilis ,  seqnitor  imperfecta 
decoctio  et  homor  indigestus ,  quae  sunt  quaedam  mala  naturae.  Accidit  aaten 
agenti,  in  qnantnm  est  agens,  quod  defectum  \irtutis  patiatnr;  si  enim  peni^ 
virtate  careret,  omnino  non  ageret.  Sic  igitor  malum  caasatnr  per  aotideaa  tx 
parte  agentis,  in  quantum  agens  est  deficientis  virtatis;  propter  qnod  didtur, 
quod  malum  non  habet  causam  effidentem,  sed  deficientem,  quia  malum  non  se« 
quitur  ex  causa  agente,  nisi  in  quantum  est  defidentis  Yirtutis,  et  secnndnm  hpc 
non  est  effidens. 

4)  Ib.  L  c    £x  parte  yero  tffectns  malum  ex  boBO  eauialur  per  acddfB% 
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sich  di^egen  um  das  roalum  actionis  bei  veruflnfitigen  und  freien  We- 
sen, so  muss  auch  hier  der  Grundsatz  festgehalten  werden,  dass  daa 
Gute  nicht  per  se.  sondern  nur  per  accidens  die  Ursache  des  Bösen 
sei.  Denn  auch  dieses  konunt  nicht  zu  Stande  ohne  einen  Defect 
nicht  ewar  auf  Seite  der  Wiitoing,  aber  doch  auf  Seite  des  Handehi? 
den.  Es  ist  nur  die  Frage,  worin  denn  dieser  Defect  bestehe.  Offen- 
bar dürfen  wir  uns  darunter  nicht  eine  Schwäche  der  wirkende  Kraft 
denk^;  denn  das  sittliche  Böse  resultirt  nicht  aus  natürlicher  Schwäche, 
sqndem  ist  ein  Gewolltes.  Folglich  muss  auch  der  Defect,  welcher 
^ebei mit  unterläuft,  seinen  Ursprung  im  Willen  haben.  Und  wenn  die- 
ses, dann  besteht  der  Defect  eben  darin,  dass  der  Wille  in  seiner  Thä- 
tigkeit  die  Ordnung  der  Sittlichkeit  nicht  einhält,  welche  er  doch  ein- 
halten sollte,  also,  um  mit  Thomas  zu  reden,  „ab  ordine  deficit "^ 
Der  Wille  will  seiner  Thätigkeit  die  rechte  Richtung  nicht  geben,  und 
gerade  in  so  fern  dieser  Defect  ihm  inhärirt,  handelt  er  böse;  oder 
vielmehr,  seine  Handlung  gestaltet  sich  in  Folge  jenes  Defectes  zu 
einer  bösen  {laudlung.  Folglich  haben  wir  auch  hier  wiederum  als 
Ursache  des  Bösen  nicht  eine  causa  efficiens ,  soudern  eine  causa  de- 
fiqiens;  das  Gute  verhält  sich  somit  auch  hier  zum  Bösen  nicht  als 
causa  per  se,  sondern  nur  als  causa  per  accidens').  Wir  haben  je- 
doch hiebei  noch  zu  bemerken,  dass,  wenn  wir  dem  Bösen  eine  causa 
deficiens  oder  eine  causa  per  accidens  zu  Grunde  legen,  wir  darunter 
hlos  die  böse  That  verstehen,  so  fem  sie  böse  ist;  denn  als  physi- 
scher Act  ist  sie  an  sich  gut,  und  bat  daher  auch  eine  causa  efficiens 
oder  eine  causa  per  se  zu  ihrer  Voraussetzung^). 


tum  ex  parte  materiae  effectus ,  tarn  es  parte  ipsius  formae.  Si  enim  materia  sit 
ilidispoBita  ad  recipiendam  impreBsionem  agentis ,  Decesse  est  defectum  sequi  in 
efiectu ;  sicat  qnum  monstruoai  partus  sequuntur  propter  materiae  indigestionem .... 
£x  parte  autem  formae  efiectus  per  accidens  malom  incidit,  in  quantum  formae 
alicui  d(e  necessitate  acyungitur  privatio  alterius  formae;  unde  simul  cum.genera- 
tione  unins  rei  necesse  est  alterius  rei  sequi  corruptionem.  S.  Th:  1.  qu.  '49. 
art    1,  c.    In  1.  sent.  2.  dist.  84.  qu.  1.  art.  8.    De  maJo,  qa.  1.  art.  8. 

1)  C.  g.  I.  8.  c  10.  p.  18  sqq.   De  male,  qa.  1.  art.  8.   In  1.  sent  2..dist.  84. 
^   l^art  8. 

*  2)  8.  Th.  1.  2.  qu.  75.  art  1,  c  Cum  inordinatio  peccati  et  quodlibet  mahim 
non  Sit  simples  negatio,  sed  privatio  ejus,  quod  aliquid  natum  est  et  defoet  ha- 
bere; necesse  est,  quod  talis  inordinatio  habeat  causam  agentem  per  accidens. 
Qnod  e&hn  natum  est  et  debet  inesse,  nunquam  abesset  nisi  propter  cansam  ali- 
qnarn  impedientem.  Et  secundum  hoc  consnevit  dici,  quod  malnm,  quod  in  qua-, 
dam  priTatione  consistit ,  habet  causam  deficientem  vel  agentem  per  acddens. 
Omnfs  autem  causa  per  accidens  reducitur  ad  causam  per  se.  Cum  igitor  peoea- 
tnm  ex  parte  inordinationis  habeat  causam  agentem  per  acddens,  ex  parte  antem 
act&s  habeat  causam  agentem  per  se,  sequitnr  quod  inordinatio  peccati  cosseqoa- 
tur  ex  ipsa  causa  actus.  Sic  igitur  voluntas  carens  directione  regnlae  rationis  et 
If^  ^rkiMr  InteadeBS  aKquodbonnm  eommatabile,  causat  actum  qnidea  peccati 
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Steht  es  nun  aber  fest,  dass  das  GKite  wie  die  Ursache  ded  Qu* 
ten ,  so  auch ,  wenn  auch  nicht  in  gleicher  Weise ,  die  Ursache  des 
Bösen  ist:  so  kann  andererseits  auch  das  Subject  des  Bösen  nur  das 
Gute  sein ,  d.  h.  das  Uebel  oder  das  Böse  kann  nur  einem  Sabjecte 
inh&riren,  welches  an  sich  gut  ist.  Denn  das  Uebd  kann  ja,  eben 
weil  es  keine  Wesenheit  bat ,  nicht  in  und  clurch  sich  selbst  wirklich 
sein;  es  muss  vielmehr  immer  in  einem  wirklichen  Wesen  als  in. sei* 
nem  Subjecte  sich  vorfinden ;  und  da  jedes  Wesen  als  solches  gut  ist, 
so  ist  das  Subject  des  Bösen  immer  di^  Gute ').  —  Verhält  es  sich  aber 
also,  dann  folgt  daraus  wiederum,  dass  das  Gute  durch  das  Böäe  nie 
g&nzlich  corrumpirt  werden  könne.  Das  Böse  ist,  wie  die  PriTgtioiii 
so  auch  die  Corruption  des  Guten,  —  das  ist  wahr;  aber  das  Böse 
kann  nie  so  weit  gehen,  dass  es  das  Gute  völlig  eomunpirt,  ans  dem 
einfachen  Grunde,  weil  es  dann  gar  kein  Subject  mehr  hitte,  in  wel* 
ehern  es  sein  könnte.  Mit  dem  Guten  mfisste  auch  das  Böse  selbst 
verschwinden  ^).  Daraus  sieht  man ,  wie  widersinnig  es  sei,  ein  ^sum* 
mum  malum''  anzunehmen,  welches  als  solches  das  Princip  alles  UdbeÜ 
und  alles  Bösen  wäre.  Ein  solches  „sommum  malum^  mfisste  ohne 
Subject  sein;  denn  hätte  es  ein  Subject,  welchem  es  inhärirt,  so  wäre 
ihm  schon  das  Gute  beigemischt,  es  wäre  nicht  mehr  das  Böse 
schlechthin '). 

Ueberblicken  wir  nun  noch  einmal  alle  Bestimmungen,  welche  bis« 
her  flber  d&s  Uebel  im  Allgemeinen  gegeben  worden  sind ,  so  sehen 
wir  leicht,  dass  das  Uebel  als  solches  von  den  Dingen  nie  direct  in- 
tendirt  ist ,  sondern  immer  nur  praeter  intentionem  eintritt.  Denn  alle 
Dinge  streben  ja  nur  das  Gute  an ;  dieses  allein  ist  von  ihnen  intendirt, 
und  wenn  daher  das  Uebel  eintritt,  so  liegt  dasselbe  als  Uebel  ausser 
ihrer  Intention.  Das  sehen  wir  ganz  klar  bei  solchen  Wesen,  welche  mit 
Vernunft  und  Freiheit  handeln.  Denn  diese  streben  in  ihrai  Handlmigen 
immer  Etwas  an,  was  sie  für  ein  Gut  halten;  ist  also  dasjenige,  wa)8 
sie  anstreben,  nicht  wirklich  ein  Gut,  sondern  fassen  sie  es  blos  als 
Gut  auf,  obgleich  es  an  sich  ein  Uebel  ist,  so  streben  sie  nicht  die- 
ses Uebel  als  solches  an,  sondern  sio^  streben  es  an  sub  ratione  bonL 
Das  Uebel  als  solches  liegt  ausser  ihrer  Intention.  Das  Gleiche  zeigt 
sich  in  dem  Processe  der  Generation.    Bei  jeder  Generation  ist  nämr 


per  se ,  sed  inordinationem  actas  per  acddens  et  praeter  intentionem ;  provarit 
enim  defectag  ordinis  in  acta  ex  defecta  directionis  in  voltmtate.  Ct  L  sent  2« 
diät  87.  qiL  1.  art  1. 

1)  C.  g.  1.  8.  c.  11.    In  1.  sent  2.   dist  34.  qn.  1.   art  4.    De  malo,  qn.  l. 
art  2. 

2)  C.  g.  1.  3.  c.  12.    Malum  totaliter  bonum,  cui  oppoaitum  est,  tolUt,  tfcot 
caecitas  Tisum ;  oportet  autem ,   qnod  remaneat  bonum ,  qnod  est  mali 
In  L  sent.  2.  dist.  34   qn.  1.  art  ö. 

3)  C.  g  1.  3.  c  16. 
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lieh  far  die  respective  Materie  eine  andere  Form  intendirt;  diese  ist 
also  im  Processe  der  Generation  direct  beabsichtigt;  das  Uebel  der 
Gormption  jener  Form,  welche  die  Materie  vorher  hatte,  ist  zwar 
ttothwendig,  um  die  Annahme  der  neuen  Form  zu  ennöglich^;  aber  es 
ist  nicht  dasjenige,  worauf  jener  Process  als  auf  sein  Endziel  direct  hin« 
gerichtet  ist ;  es  ist  praeter  intentionem.  Und  so  verhält  es  sich  in 
allen  andern  FftUen^). 

§.  187, 

Haben  wir  nun  im  Bisherigen  die  allgemeinen  Oesichtspunkte  ken- 
nen gelernt,  unter  welchen  das  Oute  und  das  Böse  in  dem  thomistischea 
%steme  uns  entgegentreten :  so  können  wir  nun  auf  der  Grundlage  der 
bkher  entwickelten  allgemeinen  Begriffe  und  Grundsätze  übergehen  auf 
idas  sittlich  Gute  und  sittlich  Böse  im  Besondem. 
:  Das  Sittlich  Gute  und  das  sittlich  Böse  fallen  unter  die  Categorie 
des  malum  actionis.  Nur  vernünftig  -  freie  Wesen  sind  aber  solcher 
Handlungen  fähig,  welche  möglicherweise  den  Charakter  des  sittlich 
Guten  und  sittlich  Bösai  haben  können.  Im  Bereiche  der  sinnlichen 
Erscheinungswelt  kann  also  nur  der  Mensch  möglicher  Weise  SubjecC 
der  Sittlichkeit  sein.  Und  selbst  beim  Menschen  sind  nicht  alle  Hand- 
lungen von  solcher  Art,  dass  die  Bestimmungen  des  sittlich  Guten  und 
Bdsen  darauf  Anwendung  finden  können.  Nur  auf  solche  Handlungen 
sind  diese  Bestimmungen  anwendbar,  welche  aus  dem  liberum  arbi- 
trium  hefvorgehen ,  also  mit  Ueberlegung  und  freier  Selbstbestimmung 
vollbracht  werden  ^) ;  denn  nur  solche  Handlungen  können  als  eigent- 
liche actus  humani  bezeichnet  werden"*).  Es  fragt  sich  also,  worin 
denn  das  Wesen  der  Sittlichkeit,  des  sittlich  Guten  und  Bösen  in  die- 
sen Handfungen  bestehe. 

Es  ist  ein  allgemeines  Gesetz,  dass  unsere  Handlungen  specificirt 
werden  durch  .das  Object  Dieses  Gesetz  nun  muss  auch  im  Bereiche 
der  Moralität  seine  Anwendung .  finden.    Auch  in  sittlicher  Beziehung 

1)  C.  g.  1.  8.  c.  4. 

2)  In  L  sent.  2.  dist  24.  qu.  3.  art.  2.  Ibi  incipit  genus  moris,  ubi  primom 
ocüiiinfum  voluntatifli  indpit  De  malo,  qu.  2.  art.  6.  Actus  nostri  dicontor  mo- 
tides,  secundom  qnod  procedunt  a  ratione,  et  in  quantum  sunt  liberi. 

S)  S.  Th  1.  2.  qu.  1.  art.  1,  c.  Dicendum ,  quod  actionnm,  qoae  ab  homine 
allMitar,  illae  solae  proprie  dkuntur  ,,hnmanae,"  qnae  sunt  propriae  hominis,  In 
qtantUB  est  homo.  Differt  autem  homo  ab  aliis  irrationalibns  creaturia  in  hoc, 
qaod  est  saorum  actuum  dominus.  Unde  illae  solae  actiones  vocantur  proprie 
i,lnimanaa,"  quarum  homo  est  dominus.  £^t  antem  homo  dominus  suorum  actuom 
per  raticnem  et  volnntatem;  unde  et  liberum  arbitrium  esse  dicitur  facultas  m- 
tionis  et  Toluntatis.  Illae  ergo  actiones  proprie  „hnmanae"  dicuntur,  quae  ex 
vohitttate  deliberata  procedant  Si  qnae  autem  aliae  actiones  homini  conyeniant, 
possunt  qm'dem  dici  actiones  hominis,  sed  non  proprie  hnmanae,  cum  non  nnt 
hominis  I  in  quantum  est  homo. 
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müssen  unsere  Handlungen  zunächst  und  auf  erster  Linie  specificirt  wer* 
den  durch  das  Object  Das  Object  ?erbält  sich  zur  Handlung,  wie  die 
Form  zur  Materie ;  daher  geht  die  Specification  der  Handlung  in  jeder 
Beziehung ,  also  auch  in  Bezug  auf  den  sittlichen  Charakter  der  Hand- 
lung, in  erster  Linie  vom  Objecto  aus.  Ist  das  Object  gut,  so  ist  es 
auch  die  Handlung;  ist  das  Object  nicht  gut,  so  ist* es  auch  die  Hand*' 
lung  nicht ').  Auf  zweiter  Linie  fliessen  aber  auch  noch  andere  Momente 
«uf  die  Specification  einer  Handlung  in  sittlicher  Beziehung  ein,  nSm* 
lieh  die  Umstände  und  der  Zweck  dkr  Handlung.  Denu  was  zuerst 
die  Umstände  betrifft , .  so  erhalten  die  Dinge  die  ganze  Vollkommen- 
keit ihres  Seins  nicht  einzig  durch  die  substantielle  Form,  sondern  es 
wirken  dazu  auch  noch  mancherlei  Accidentien  mit  So  wird  es  sich 
darum  auch  mit  uusem  Handlungen  verhalten.  Das  Object  gibt  zwar 
der  Handlung  ihre  Species ;  aber  die  volle  Göte  dieser  Handlung  wird 
nicht  einzig  von  dieser  Species  abhängen,  sondern  auch  von  gewissen 
Umständen,  welche  zu  derselben  concurriren  müssen,  und  welche  sich 
zu  ihr  wie  Accidentien  verhalten.  Sind  daher  die  Umstände,  unter 
welchen  die  Handlung  geschieht,  nicht  von  der  Art,  wie  sie  sein  sol* 
len,  so  muss  diess  nothwendig  auch  auf  den  sittlichen  Charakter  der* 
selben  einwirken  und  denselben  alteriren  ^).  Aehnlich  verhält  es  sich 
endlich  auch  mit  dem  Zwecke,  mit  jenem  Zwecke  nämlich,  welchen 
der  Handelnde  mit  seiner  Handlung  intendirt  Denn  den  menschlichoi 
Handlungen  kommt  nur  eine  relative  Güte  zu;  alles  aber,  was  blos 
relativ  gut  ist,  schöpft  den  Charakter  der  Güte  aus  dem  Charakter 
des  Zweckes,  worauf  es  sich  bezieht -*). 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter,  wie  denn  Object,  Umstände  und 
Zweck  der  Handlung  gedacht  werden  müssen,  in  so  fem  sie  den  sitt- 
lichen Charakter  der  Handlung  bestimmen.    Offenbar  können  sie  nicht 


1)  S.  'fh.  1.  2.  qu.  18.  art  2,  c.  Dicendom,  qaod  bonnm  et  malurn  actionis, 
sicut  et  caeterarum  renun,  attenditur  es  plenitndine  essendi  Tel  ex  dffectu  ipsiiu. 
Priffiom  autem,  quod  ad  plenitudinem  essendi  pertincre  videtur,  est  id,  quod  dat 
Bpeciem  rei.  Sicut  autem  res  naturalis  habet  speciem  ex  sua  forma,  ita  actio  ha- 
bet speciem  ex  ohjecto,  sicut  et  motus  ex  termino.  Et  ideo  sicut  prima  bonitus 
rei  naturalis  attenditur  ex  sua  forma,  qnae  dat  speciem  ei,  ita  et  prima  bonitas 
aetoa  moralis  attenditur  ex  objecto  convenienti;  nnde  et  a  qnibusdam  yocainr 
bonom  ex  genere,  puta  uti  re  sua.  Et  sicut  in  rebus  naturalibus  primum  mahim 
est,  si  res  generata  non  consequitur  formam  specificam,  puta,  si  non  generetar' 
homo,  sed  aliqnid  loco  hominis,  ita  primum  malum  in  actionibus  est,  quod  est 
ex  objecto ,  sicut  accipere  aliena ;  et  dicitur  malum  ex  genere ,  genere  pro  specie 
iCccepto,  eo  modo  loquendi,  quo  dicimus  hnmanum  genus  totam  humanam  spedem. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qn.  18.  art.  8,  c.  Plenitndo  bonitatfs  actionis  non  tota  con- 
tistit  in  sua  specie ,  sed  aliquid  additur  ex  his ,  quae  adyeniunt-  tanquam  acciden- 
jjia  qnaedam:  et  higusmodi  sunt  circumstantiae  debitae.  Unde  si  aliquid  desü, 
qnod  requiritur  ad  debitas  circnmstantias,  erit  actio  mala.  De  malo,  qtt  2.  art  6. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  la  art  4,  c 
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gedacht  werden  nach  dem  Sein ,  welches  ihnen  an  und  für  sich  zur 
kommt ,  sondern  nur  nach  der  Beziehung,  in  welcher  sie  zunächst  zur 
Vernunft  als  dem  nächsten  regulativen  Princip  des  menschlichen  Banr 
delns  stehen.  Die  Vernunft  stellt  dem  Willen  das  Object  seines  Stre* 
bens  vor;  aber  sie  regulirt  auch  dessen  Thätigkeit;  sie  schreibt  ihm 
die  Norm  vor ,  nach  welcher  er  zu  handeln  bat  Je  nachdem  also  das 
Ol\iect  einer  Handlung  oder  die  Umstände,  unter  welchen  sie  vollzo« 
gen  wird,  oder  der  Zweck,  auf  welchen  sie  hingerichtet  ist,  mit  der 
Regel  der  Vernunft  übereinstimmen  oder  derselben  entgegengesetzt 
sind,  wird  dadurch  auch  der  sittliche  Charakter  der  Handlung  nach 
den  beiden  Unterschieden  von  gut  und  bös  bestimmt^).  Es  kann  ömt 
her  ein  Act  in  der  physischen  Ordnung  gut  sein,  weil  sein  Object  an 
sich  ein  Gut  ist ;  aber  in  der  moralischen  Ordnung  ist  er  nicht  gut, 
lireil  dieses  Object  der  Regel  der  Vernunft  widerstreitet').  Und  eben 
80  verhält  es  sich  in  Bezug  auf  die  Umstände,  unter  welchen  die 
Handlung  vollzogen  wird  ^) ,  sowie  in  Bezug  auf  den  Zweck.  Immer 
also  müssen  Object,  Zweck  und  Umstände  der  Handlung  „in  ordine 
ad  rationem''  gefasst  werden,  wenn  sie  den  sittlichen  Charakter  der 
Handlung  bestimmen  sollen ;  denn  die  Vernunft  ist  das  nächste  Princip 
der  Sittlichkeit*). 

Jedoch  wir  dürfen  dabei  noch  nicht  stehen  bleiben.  Die  Vernunft 
ist  es  zwar  jmnächst ,  welche  dem  Willen  die  Norm  des  Handelns  vör^ 
schreibt,  und  mit  welcher  folglich  auch  zunächst  Object,  Zweck  und 
Umstände  der  Handlung  übereinstimpien  müssen,  wenn  die  letztere 
sittlich  gut  sein  soll ;  aber  die  Vernunft  schöpft  diese  Norm  des  Han» 
delns  nicht  aus  sich  selbst,  sondern  sie  verhält  sich  zu  derselben  nur 
empfangend,  aufnehmend.  Die  höchste  Regel  alles  Handelns  ist  das 
göttliche  Gesetz.     Dieses  Gesetz  muss  die  Vernunft  empfangen,  sie 


1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  19.  art.  1,  ad  8.  Dicendum,  qaod  bonnm  per  rationem 
repraesentatur  Toluntati  ut  objectum ,  et  in  quantum  cadit  sab  ordine  rationis, 
pertinet  ad  genas  moris,  et  causat  bonitatem  moralem  in  actu  voluntatia.  Ratio 
enim  est  principium  hamanorum  et  moraliiun  actuum. 

2)  De  malo,  qu.  2.  art.  4.  Actus  homanas,  in  quantum  actus,  nondom  habet 
rationem  boni  vel  mali  moralis,  nisi  aliquid  addatur  ad  speciem  conirahena,  lioel 
etiam  ex  hoc  ipso,  quod  est  actus  humanus,  et  ulterios  es  hoc,  qnod  est  eni^ 
habeat  aliquam  rationem  boni,  sed  non  hi^us  boni  moralis,  quod  est  secondnm 
rationem. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  18.  art  6,  ad  4.  Non  enim  circumstantia  faceret  actam 
malum,  nisi  per  hoc,  quod  rationi  repugnet. 

4)  De  malo,  qu.  2.  art.  6.  Cum  actus  moralis  sit  actus,  qui  est  a  rationa 
procedens  voluntarius,  oportet,  quod  actus  moralis  speciem  habeat  secundum 
aliquid  in  objecto  consideratum ,  quod  ordinem  habeat  ad  rationem.  S.  Th.  1.  S. 
qu.  18.  art  8.  Actus  omnis  habet  speciem  ab  objecto;  et  actus  humanus,  qoi 
didtur  moralis ,  habet  speciem  ab  objecto  relato  ad  principium  actuum  humaao- 
rum,  qnod  est  ratio,    cf.  art  5. 
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mnss  es  erkennen,  und  nur  in  so  fem  sie  dieses  Gesetz  erkennt,  und 
es  dann  auf  das  Handeln  anwendet ,  ist  sie  die  Norm  dieses  Handelns. 
Dass  also  die  Vernunft  das  Regulativ  des  Handelns  in  der  sittlichen 
Ordnung  sei ,  das  hat  sie  durch  das  göttliche  Gesetz ,  welches  ihr  auf 
was  immer  für  einem  Wege  zur  Erkenntniss  von  Gott  mitgetheilt  wird  '). 
Und  daraus  folgt,  dass  der  sittliche  Charakter  der  menschlichen  Hand- 
limgen  auf  höchster  Linie  durch  das  göttliche  Gesetz  bestimmt  wird, 
in  so  fem  es  von  der  Vernunft  erkannt  ist  Und  so  habeu  wir  eine 
doppelte  Regel  der  Sittlichkeit,  eine  nähere  und  eine  entfemtere.  Er- 
stere  ist  die  Vemunft,  letztere  das  göttliche  Gesetz^).  Die  Unter- 
scheidung zwischen  sittlich  Gutem  und  sittlich  Bösem  wird  somit  end- 
giltig  von  der  Beziehung  abhängen,  in  welcher  das  Object,  der  Zweck 
und  die  Umstände  der  Handlung  zur  Vemunft  stehen,  in  sofern  diese 
informirt  ist  durch  das  göttliche  Gesetz  ^).  —  Doch  ist  dabei  zu  bemer- 
ken, dass  die  drei  Momente:  Object,  Zweck  und  Umstände  in  ver- 
schiedener Weise  in  Anschlag  kommen  bei  der  guten  und  bei  der  bö- 
sen Handlung.  Eine  Handlung  muss  nämlich,  um  einfach  als  gute 
Handlung  bezeichnet  werden  zu  können,  nach  jenen  drei  Momenten 
zugleich  mit  der  Vemunft,  resp.  mit  dem  göttlichen  Gesetze  conform 
sein:  es  müssen  das  Object,  der  Zweck  und  die  Umstände  gut  sein; 
fehlt  eine  dieser  Bedingungen ,  dann  ist  die  Handlung  schon  nicht  mehr 
sittlich  gut  Sittlich  böse  dagegen  ist  eine  Handlung  schon  dadurch, 
dass  sie  nur  nach  einem  der  gedachten  Momente  dem  göttlichen  Gesetze 
widerstreitet,  wenn  sie  auch  nach  den  beiden  andern  Momenten  in  Con- 
formität  mit  demselben  steht  „Bonum  ex  integra  causa,  malum 
autem  ex  singulanbus  defectibus  *).  '^  —  Und  so  können  wir  denn  in  jeder 
sittlich  guten  Handlung  eine  vierfache  Güte  unterscheiden:  die  eine 
nach  der  Gattung,  in  so  fem  nämlich  die  Handlung  als  solche  nach 
ihrem  physischen  Wesen  gefasst  wird;  die  andere  nach  der  Species, 
welche  durch  das  Object  in  seinem  Verhältniss  zum  Gesetz  bedingt 
ist,  die  dritte  nach  den  Umständen,  und  die  vierte  nach  dem  Zwecke  ^). 


1)  S.  Th.  1.  2.  qa.  19.  art  4.  Quod  autem  ratio  humana  Bit  regula  volimta* 
tis  humanae ,  habet  ex  lege  aeterna ,  qoae  est  ratio  diviaa. 

2)  Ib.  1.  2.  qu.  71.  art.  6.  Regula  voluntatis  humanae  est  duplex;  ona  pro- 
pinqua  et  homogenea ,  sc.  ipsa  humana  ratio ;  alia  vero  est  prima  regula,  sc  lex 
aeterna ,  quae  est  quasi  ratio  Dei.    De  virtut ,  qu.  6.  art  2. 

8)  De  malo,  qu.  2.  art.  4.  Bonum  et  malum  in  actibus  humanis  consideratUTi. 
secundum  quod  actus  concordat  rationi  informatae  lege  divina  vel  natural! ,  vel 
per  doctrinam ,  vel  per  infusionem. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  19.  art  6,  ad  1.  ~  qu.  18.  art  4,  ad  8. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  18.  art.  4,  c  Sic  igitur  in  actione  humana  bonitas  qnar 
druplex  considerari  potest:  una  quidem  secundum  genus,  prout  scilicet  est  actio, 
quia  qnantum  habet  de  actione  et  entitate ,  tantum  habet  de  bonitate ;  aUa  vero 
secundum  speciem,  quae  accipitur  secundum  objectum  conteniens^  tertia  secundum 
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Die  böse  Handlung  dagegen  ist  gleichfalls  immer  der  Oattnng  tiaeb,  d.  i. 
nacb  ibrem  physischen  Wesen  betrachtet,  gut;  aber  es  fehlt  derselben 
stets  die  eine  oder  die  andere  der  drei  übrigen  Arten  der  Gut  :  und  da? 
durch  ist  sie  eben  böse  ^). 

§.  188. 

Das  also  sind  die  Bedingungen  des  sittlichen  Charakters  der  mensch- 
lichen Handlungen  im  Allgemeinen.  Es  ist  aber  doch  wiederum  ein 
Unterschied  zu  setzen  zwischen  dem  innem  Acte  des  Willens  und  zwi- 
schen den  äussern  Handlungen.  Der  innere  Act  des  Willens  erhält  sei- 
nen sittlichen  Charakter  durch  das  Object  allein ,  so  fem  es  in  Confor- 
nätät  oder  Difformität  mit  dem  Gesetze  steht  ^),  und  zwar  aus  dem 
Grunde ,  weil  hier  einerseits  Object  und  Zweck  zusammenfallen  —  denn 
das  Object  des  Willens  ist  ja  das  Gute,  welches  als  solches  auch  der 
Zweck  ist')  —  und  weil  andererseits  äussere  Umstände  nicht  einen  we- 
sensändemden  Einfluss  auf  einen  innem  Act  des  Willens  ausüben  kön- 
nen *).  Dagegen  sind  es  bei  dem  äussern  Acte  stets  jene  drei  Momente 
zugleich,  welche  dessen  sittlichen  Charakter  bedingen  und  bestimmen. 

Da  aber  der  äussere  Act  doch  stets  bedingt  ist  durch  den  inn^m 
Act  des  Willens,  so  fragt  es  sich  weiter,  in  welchem  Verhältnisse  denn 
beide  in^  sittlichen  Gebiete  zu  einander  stehen.  Haftet  der  sittliche 
Charakter  zuerst  dem  innem  Acte  an ,  so  dass  er  von  diesem  erst  auf 
den  äussern  Act  sich  überleitet,  oder  findet  das  umgekehrte  Verhältniss 
statt  ?  —  Um  diese  Frage  zu  beantworten,  muss  man  berücksichtigen,  dass 
der  äussere  Act  gut  oder  bös  sein  kann  nach  dem  Object  und  nach  den 
Umständen,  dass  er  es  aber  andererseits  auch  sein  kann  nach  dem  Zwecke, 
auf  welchen  er  hingerichtet  ist.  Jene  Güte  oder  Bosheit  nun,  welche 
der  äussem  Handlung  vermöge  des  Zweckes  eigen  ist,  auf  welchen  sie 
bezogen  wird,  leitet  sich  ganz  aus  dem  innem  Acte  ab,  welcher  ihr  zu 
Qmnde  liegt ,  weil  der  "Zweck  das  eigentliche  Object  des  Willens  ist 
Jene  Güte  oder  Bosheit  dagegen,  welche  dem  äussem  Acte  anhaftet 
vermöge  seines  Objectes  und  der  Umstände,  erwächst  demselben  aus  der 
Vernunft,  weil  sie  eben  bedingt  ist  durch  das  Verhältniss,  in  welchem 
die  Handlung  nach  dem  Objecte  und  den  Umständen  zur  Norm  der 
Vernunft  steht    Diese  Güte  oder  Bosheit  des  äussern  Actes  leüet  sich 


drcnmstantias,  quasi  secondum  acddentia  quaedam,  quarta  autem  sectmdam 
jBnem,  quaai  seciindum  habitudinem  ad  bonitatis  causam. 

1)  !b.  1.  2.  qu.  18.  art.  4,  ad  8.  —  2)  Ib.  1.  2.  qu.  19.  art  2,  c. 

8)  Ib.  1.  c.  ad  1.  Dicendum,  quod  finis  est  objectum  yoluntatis,  ncm  autem 
aliarom  Tirium.  Unde  quantum  ad  actum  yoluntatis  non  dffTert  bonitas,  quae  est 
ex  objecto,  a  bonitate,  quae  est  ex  fine,  sicut  in  actibus  aliarum  vnrium,  niai 
forte  per  acddens,  prout  finis  dependet  ex  fine,  et  voluntas  ex  voluntate. 

4)  Ib.  L  c  ad  2.  Supposito,  quod  yoluntas  sit  boni,  nulla  drcumstantia  po- 
test  eam  facere  malam. 


w 

mithin  nicht  ans  dem  innern  Acte  auf  denselben  hinfiber,  sondern  sie 
ist  unabhängig  von  diesem,  und  früher  als  er').  —  Daraus  folgt,  daas 
der  unsittliche  Charakter  einer  äussern  Handlung  ausschliesslich  durch 
den  Willen  allein  beursacht  sein  könne;  denn  der  Wille  kann  eine  an 
sich  gute  Handlung  auf  einen  unsittlichen  Zweck  beziehen,  und  wenn 
solches  geschieht,  dann  ist  dieselbe  nach  dem  oben  angeführten  Grund- 
satze: ,.MaIum  ex  quolibetdefectu,''  einfach  böse  und  kann  nie  den 
Charakter  des  sittlich  Outen  haben  ^).  Dagegen  kann  der  Wille  eine 
äussere  Handlung ,  welche  nach  Object  und  Umständen  böse  ist ,  nie  sm 
einer  guten  machen ;  denn  wenn  auch  der  Wille  eine  solche  Handlung, 
welche  nach  Object  und  Umständen  böse  ist,  auf  emen  guten  Zweck  hin«* 
richtet ,  so  hört  sie  deshalb  doch  nicht  auf,  böse  zu  sein.  Der  Zweck 
heiligt  nicht  die  Mittel  ^).  Nur  dann  hängt  die  Oüte  einer  Handlung 
ausschliesslich  vom  Willen  ab,  wenn  dieselbe  an  und  für  sich  iodifferent 
ist,  d.  h.  wenn  das  Object  derselben  Nichts  einschliesst,  was  eineBch 
Ziehung  zur  Vernunft ,  resp.  zum  Gesetze  hat ,  welches  in  der  Vernunft 
sich  ausspricht  Solche  indifferente  Handlungen  kann  es  geben  *),  und 
bei  diesen  hängt  es  dann,  wie  gesagt,  einzig  von  der  Intention  dea 
Willens,  d.  i.  von  dem  Zwecke  ab,  auf  welchen  er  sie  hinrichtet ,  ob  sie 
sittlich  gut  oder  böse  seien.  Aber  weil  eben  der  Wille  nie  ohne  Zweck 
handeln  kann ,  so  stehen  auch  diese  an  sich  indifferenten  Handlungen  nie 
ganz  ausser  dem  Bereiche  der  Sittlichkeit ;  der  Einzelne  handelt  bei  sol- 


1)  De  malo,  qu.  2.  art.  3.  6.  Th.  1.  2.  qa.  20.  art.  1,  c.  Dicendum,  qnod 
aliqui  actOB  ezterfores  posaunt  dici  boni  vel  mali  dupliciter.  Uno  modo  secundum 
genus  suum  et  secundum  circumstantias  in  ipsis  consideratas :  sicut  dare  eleemo« 
synam ,  servatis  debitis  circumstantiis ,  dicitur  esse  bonum.  Alio  modo  dicitur 
aliquid  esse  bonum  vel  malum  ex  ordine  ad  finem;  sicut  dare  eleemosynam  prop- 
ter  inanem  gloriam  dicitur  esse  malum.  Cum  autem  finis  sit  proprium  objectura 
Toluntatis ,  manifestum  est ,  quod  ista  ratio  boni  vel  maji ,  quam  habet  actus  ex« 
terior  ex  ordine  ad  finem ,  per  prius  invenitur  in  actu  voluntatis ,  et  ex  eo  deri- 
▼atur  ad  actum  exteriorem.  Bonitas  autem  vel  malitia,  quam  habet  actus  extd- 
rior  secundum  se  propter  debitam  materiam  et  debitas  circumstantias,  non  den- 
▼atnr  a  voluntate,  sed  magis  a  ratione.  Unde  si  consideretur  bonitas  exterioris 
actus ,  secundum  quod  est  in  Ordination e  et  apprehensione  rationis ,  prior  est 
quam  bonitas  actus  voluntatis.  Sed  si  consideretur  secundum  quod  est  in  execa- 
tione  opens ,  sequitur  bonitatem  voluntatis ,  quae  est  prindpium  ^Jus. 

2)  S   Th.  1.  2   qu-  20.  art.  2,  c. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  19.  art   7,  ad  8.  .  fn  1.  sent  2.  dist  4a  qu.  1.  art  2,  c. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qn.  18.  art  8,  c  Si  objectum  actus  indudat  aliqoid,  quod 
conveniat  ordini  rationis,  erit  actus  bonus  secundum  soam  spedem,  sieot  dare 
eleemosynam  indigenti ;  si  autem  includat  aliquid ,  quod  repugnat  ordini  rationis, 
erit  malus  actus  secundum  speciem,  sicut  fiirari,  quod  est  toUere  aliena.  Gontia-  . 
git  autem,  quod  objectum  actus  non  inclndit  aliquid  pertinens  ad  ordinem  rationis, 
sknit  lerare  festucam  de  terra,  ire  ad  campom,  et  hi^^smodi;  et  tales  actus  sa* 
cnndum  speciem  suam  sunt  indifferentes.  De  malo,  qu.  2.  art  6.  Id  1.  sent  2. 
dist  40.  qu.  1.  art.  6. 


eben  Handlungen  immer  entweder  sittlich  gut  oder  sittlich  bös ,  je  nacli* 
dem  er  sie  auf  einen  guten  oder  unrechten  Zweck  bezieht  % 

Der  äussere  Act  verhält  sich  zum  innem,  auch  was  den  Chraä 
der  Güte  oder  Bosheit  betrifft,  keineswegs  gleichgiltig.  Allerdinga, 
so  weit  es  sich  bei  dem  äussern  Acte  um  jenen  sittlichen  Charakter 
handelt,  welchen  derselbe  aus  seinem  Zwecke  schöpft,  steigert  der- 
selbe die  Güte  und  Bosheit,  welche  schon  im  innem  Acte  liegt, 
nur  in  so  fern ,  aJs  er  entweder  die  Veranlassung  zu  einer  wiederholten 
Setzung  des  innem  Actes  ist,  oder  aber  den  letztem  der  Daner 
nach  verlängert,  oder  die  Intensität  desselben  erhöht  Handelt  es  sich 
dagegen  um  jenen  sittlichen  Charakter,  welchen  der  äussere  Act 
hat  vermöge  seines  Oh jectes  oder  der  Umstände ,  so  verhält  er  sich  ia 
dieser  Beziehung  zum  Willen  als  Terminus  und  Zweck ,  und  so  vermehrt 
er  die  Güte  oder  Bosheit  des  Willensactes  unbedingt  und  direct,  weil 
jede  Bewegunu;  ihre  Vollendung  dadurch  erhält ,  dass  sie  ihr  Ziel  er- 
reicht oder  ihre  Wirkung  hat  ')•  Daher  ist  der  Willensact  auch  in  sitt- 
Heher  Beziehung  erst  dann  vollendet ,  wenn  er  von  der  Art  ist,  dass  er, 
falls  Gelegenheit  geboten  ist,  wirklich  zur  Ausfühmng  des  Gewollten 
übergeht  Fehlt  jedoch  die  Möglichkeit  zu  handeln,  so  beeinträchtigt 
der  Mangel  des  wirklichen  Handelns  die  Vollendimg  des  innem  Willen»- 
actes  nicht,  sei  es  im  Guten ,  oder  sei  es  im  Bösen  % 

So  viel  über  das  Wesen  des  sittlich  Guten  und  des  sittlich  Bösen. 
Aus  den  hierüber  gegebenen  Bestimmungen  ist  nun  von  selbst  klar,  dass 
das  sittlich  Gute  stets  den  Charakter  des  Rechten ,  das  sittlich  Böse  da- 
gegen den  Charakter  des  Unrechten ,  des  Sündhaften ,  der  Sünde  habe» 
Denn  das  sittlich  Gute  ist  eben  dasjenige ,  was  die  rechte  Ordnung  nach 
der  Vorschrift  der  Vernunft  und  des  Gesetzes  einhält,  während  das  sitt- 
lich Böse  in  der  Abweichung  von  dieser  rechten  Ordnung  besteht*). 
Ebenso  ist  es  klar,  dass  jede  gute  Handlung  den  Charakter  des  Lobens- 
würdigen,  jede  sittlich  böse  Handlung  dagegen  den  Charakter  des 
Schuldbaren,  —  der  Schuld  mit  sich  führe.  Denn  sittlich  gut  und  bös 
können  ja  nur  die  eigentlich  menschlichen  Handlungen  sein ,  jene  näm- 
lich, deren  Vollbringung  und  Unterlassung  ganz  in  der  Macht  des 
menschlichen  Willens  liegt  Solche  Handlungen  aber  können  und  müs- 
sen dem  Menschen  imputirt  werden ,  sei  es  zum  Lobe ,  wenn  sie  gut ,  sei. 

1)  De  malo,  qa.  2.  art.  6.    S.  Th.  1.  2.  qu.  18.  art  9. 

2)  S.  Th.  1.  2   qu.  20.  art.  4,  c    In  I.  sent.  2.  dist.  40  qu.  1.  art   8. 

8)  S.  Hl  1.  2.  qu.  20.  art.  4,  c.  Unde  oon  est  perfecta  volontas,  nisi  iH  ta- 
ÜB,  qaae  opportonitate  data  operetur.  Si  vero  possibilitas  desit,  Yolimtate  exi- 
stellte  perfecta,  ot  operaretur,  si  posset,  defectus  perfectionis ,  qnae  est  ex  .acta 
ezteriori,  est  simplidter  involontarius.  Involuntarium  autem  sicnt  non  meretor. 
poenam  vel  praemium  inoperaodo  bonuin  aut  malam,  ita  non  toUit  aliqoid  de 
praemio  vel  de  poena,  si  homo  involuntarie  simpliciter  defidat  ad  feusiendiiiii 
bonnm  yel  malum.    In  L  sent  2.  dist.  40.  qa.  1.  art  8,  ad  6. 

4)  8.  Th.  1.  2.  qu«  21.  art  1,  c 


es  zur  Schuld ,  wenn  sie  böse  sind  ')-  Endlich  hat  jede  gute  Handlang 
auch  den  Charakter  des  Verdienstes ,  jede  böse  That  den  Charakter  des 
Demeritorischen.  Denn  meritorisch  oder  demeritorisch  werden  die  Hand- 
lungen genannt  in  ihrem  Verbältnisse  zu  der  Vergeltung ,  welche  ihnen 
von  Rechtswegen  gebührt,  in  so  fem  sie  zum  Vor-  oder  Nachtheil  eines 
andern  oder  einer  ganzen  Gesammtheit  ausschlagen  ').  Ein  solches  Ver- 
hältniss  haben  aber  alle  guten  oder  bösen  Handlungen ,  und  zwar  nicht 
blos  in  Rücksicht  auf  andere  Menschen '),  sondern  auch  in  Rücksicht  auf 
Gott  Denu  von  Seite  Gottes  gebührt  uns  von  Rechtswegen  Vergeltung 
für  unsere  Handlungen ,  einmal  deshalb,  weil  wir  verpflichtet  sind,  Gott 
in  unserm  Thun  und  Lassen  die  Ehre  zu  geben  als  unserm  höchsten  End- 
ziele ,  und  dann  auch  deshalb ,  weil  Gott  der  Regent  des  ganzen  Ge- 
meinwesens der  Menschheit  ist ,  und  als  solcher  Vergeltung  üben  muss 
für  Alles,  was  in  diesem  Gemeinwesen  Gutes  oder  Böses  geschieht 
Auch  vor  Gott  haben  also  unsere  Handlungen  den  Charakter  des  Meri» 
torischen  oder  Demeritorischen*). 

Es  erübrigt  nun  noch  die  Frage ,  in  welchem  Verhältnisse  denn  die 
sinnlichen  Bewegungen  im  Menschen  (passiones  animae)  zur  Sittlichkeit 
stehen.  Können  auch  sie  möglicherweise  einen  sittlichen  Charakter 
haben,  oder  stehen  sie  ganz  ausser  dem  Bereiche  der  Sittlichkeit? — Tho^ 
mas  entscheidet  sich ,  wie  wir  nicht  anders  erwarten  können,  für  das 
erstere  Glied  dieser  Alternative.  Die  sinnlichen  Bewegungen  im  Be* 
reiche  der  Concupiscibilität  und  Irascibilit^t  können  nämlich  betrachtet 
werden  an  und  für  sich,  oder  aber,  je  nachdem  sie  unter  dem  Machtge* 
böte  der  Vernunft  und  des  Willens  stehen.  Betrachten  wir  sie  an  und  für 
sich,  als  Bewep:ungen  nämlich  des  irrationalen  Begehrungsvermögens :  so 
kann  in  dieser  Beziehung  von  einem  sittlichen  Charakter  derselben  nach 
den  Unterschieden  von  Gut  und  Bös  nicht  die  Rede  sein.    Betrachten 


1)  Ib.  1.  c.  arr.  2,  c 

2)  Ib.  1.  c.  art.  3,  c.  Dicendam,  qnod  meritum  et  demeritum  dicuntor  in  or- 
dine  ad  retributionem ,  quae  fit  secundum  justitiam.  Retribatio  autem  Becondui» 
JQStitiam  fit  aliciii  ex  eo,  quod  agit  in  profectom  vel  nocume&tnm  alterios. 

8)  Ib.  1.  c. 

4)  8.  Th.  1.  2.  qu.  21.  art.  4,  c.  Dicendom,  quod  actat  alicvyus  hominii  ha- 
bet rationem  meriti  vel  demeriti.  senindtun  quod  ordinatur  ad  alterum  Tel  ratione 
ijas,  vel  ratione  commonitatis.  Utroque  autem  modo  actnt  nostri  boni  vel  mall 
habent  rationem  meriti  vel  demeriti  apud  Deum.  Ratione  quidem  ipalus,  in  qnan« 
tum  est  ultimus  hominis  finis;  est  autem  debitum,  ut  ad  finem  ultimum  omnea 
actus  referantur :  unde  qui  facit  actum  malum,  non  senrat  honorem  Dei ,  qui  ul- 
timo fini  debetur.  £x  parte  yero  totius  eommunitatia  uniTersi,  quia  in  qualibet 
communitate  ille  qui  regit  communitatem ,  praecipue  habet  ouram  boni  communis; 
unde  ad  eum  pertinet ,  retribuere  pro  his ,  quae  bene  vel  male  fiunt  in  eommuai- 
täte.  Est  autem  Deus  gubemator  et  rector  totins  universi,  et  specialiter  rationa- 
liom  creaturarum.  Unde  manifestum  est,  quod  actos  humani  habent  rationem 
meriti  rel  demeriti  per  comparationem  ad  ipsum. 


wir  6ie  jedoch  in  so  fern ,  als  sie  unter  der  Macht  der  Vernunft  und  des 
freien  Willens  stehen,  so  können  sie  in  dieser  Beziehung  zu  frei- 
willigen Bewegungen  werden,  wenn  sie  nämlich  entweder  vom  freiea 
Willen  hervorgerufen  und  veranlasst  sind,  oder  wenn  sie  von  dem  Wil» 
len  nicht  verhindert  werden,  obgleich  es  in  seiner  Macht  stünde.  Wer- 
den sie  aber  zu  freiwilligen  Bewegungen ,  dann  muss  ihnen  ebenso  der 
sittliche  Charakter  anhaften ,  wie  allen  übrigen  freien  Handlungen  des 
Menschen «'  und  dieser  sittliche  Charakter  muss  dann  ebenso  wie  bei  den 
übrigen  Handlungen  bestimmt  werden  nach  dem  Verhältnisse,  in  wel- 
chem sie  zur  leitenden  Norm  der  Vemimft  stehen  ').  —  Damit  ist.'non  von 
selbst  ausgesprochen ,  dass  nicht,  wie  die  Stoiker  annehmen,  jede  solche 
sensitive  Bewegung  der  Seele  immer  sittlich  böse  sein  müsse ;  viehnehr 
wird  sie  es  nur  dann  sein ,  wenn  sie  die  Regel  der  Vernunft  überschrei- 
tet ,  also  in  Widerspruch  mit  der  Vemunftnorm  tritt ;  sie  wird  es  aber 
nicht  sein,  wenu  sie  inner  den  Schranken  des  Vemunftgebotes  sich 
hält ').  Eben  so  weniR  sind  die  Stoiker  im  Rechte,  wenn  sie  annehm^b 
dass  die  Güte  einer  Handlung  vermindert  werde ,  wenn  mit  derselben 
eine  sensitive  Bewegung  sich  verbindet.  Vielmehr,  gleichwie  die  sitt- 
liche Güte  eines  Willensactes  vermehrt  wird ,  wenn  mit  demselben  auch 
die  äussere  Handlung  sich  verbindet ,  so  findet  das  Gleiche  dann  statt, 
wenn  der  Mensch  zum  Guten  sich  hinbewegt  nicht  blos  nach  seinem  ho- 
hem Willen,  sondern  zugleich  auch  nach  jener  Bewegung,  welche  im 
Bereiche  seines  sinnlichen  Begehrens  sich  vollzieht').  Es  gehört  zur 
ganzen  Vollkommenheit  des  sittlichen  Lebens  des  Menschen ,  dass  auch 
seine  sinnlichen  Bewegungen  durch  die  Vernunft  geregelt  seien  *).  Und 
wie  das  zweifach  mögliche  Verhältniss  der  Convenienz  oder  Disconvenienz 
des  Objectes  einer  Handlung  zur  Norm  der  Vernunft  einen  specifischen 
Unterschied  begründet  zwischen  guten  und  bösen  Handlungen ,  so  kann 
das  gleiche  Doppelverhältniss  auch  bei  den  Objecten  dieser  sinnlichen 
Bewegungen  obwalteu,  und  wird  dadurch  dann  gleichfalls  ein  specifi« 
scher  Unterschied  zwischen  guten  und  bösen  Bewegungen  im  Bereiche 
des  sinnlichen  Begehrens  bedingt^). 


1)  S.  Th.  1.  2.  qa.  24.  arU  1,  c.  Propinquior  enim  est  appetitos  senndYUS 
ip«i  rfttioni  et  Yoluntati ,  quam  membra  exteriora ;  quorum  tarnen  motus  et  actus 
sunt  boni  Tel  mali  moraliter,  secundum  quod  saut  yoluntarü;  unde  molto  magis 
et  ipaae  paaaiones,  Becundom  qaod  Bunt  voiuntariae,  posaunt  dici  bonaa  Tel  nalae 
noraliter.  —  2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  24.  art  2,  c. 

8)  Ib.  L  c  art  8,  c.  Sicut  igitur  melius  est ,  quod  homo  et  velit  boaum ,  et 
£uiat  ezteriori  actu,  ita  etiam  ad  perfectionem  boni  moralis  pertinet,  quod  homo 
ad  bonum  moveatur,  non  solum  secundum  voluntatem,  sed  etiam  secundum  appa- 
titom  sensitiYum. 

4)  Ib.  L  c  8i  passiones  simpliciter  nominemus  omnes  motus  appetitns  senai« 
ti?i,  sie  ad  per£ectionem  humani  boni  pertinet,  quod  etiam  ipsae  passiones  sint 
moderatae  per  rationem.  ^  5)  Ib.  1.  2.  qo.  24.  art.  4|  c        . 
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Nach  diesen  Erörterungen  Aber  das  Wesen  und  aber  die  Bedin* 
gungen  des  sittlich  Guten  und  Bösen  geht  nun  Thomas  über  auf  das* 
jenige,  worin  die  sittliche  Vollkommenheit  und  die  sittliche  Deprava* 
tion  des  Menschen  gelegen  ist ,  nämlich  auf  die  Tugend  und  auf  das 
Laster.    Wir  haben  ihm  in  dieses  Gebiet  zu  folgen. 

§.  189. 

Die  Tugend  fällt  nach  der  Lehre  des  heil.  Thomas  unter  die  Ca- 
tegorie  des  Habitus.  Um  daher  den  BegrifiF  derselben  festzustellen, 
entwickelt  er  zuerst  den  Begriff  des  Habitus.  Der  Habitus  im  Allge- 
meinen ist  seinem  Wesen  nach  nichts  Anderes,  als  eine  gewisse  Dispo- 
sition eines  in  der  Potenz  sich  befindlichen  Subjectes  zu  einer  gewissen 
Form  oder  zu  einer  gewissen  Thätigkeit ').  Man  kann  hienach  einen 
doppelten  Habitus  unterscheiden;  der  eine  ist  die  Disposition  eines 
der  Potenz  nach  seienden  zu  einer  bestimmten  Form,  wodurch  es  actu 
wird  und  zu  einer  bestimmten  Natur  sich  erhebt ;  der  andere  dagegen 
ist  die  Disposition  eines  in  Potenz  zur  Thätigkeit  sich  befindlichen 
wirklichen  Subjectes  zu  jener  Thätigkeit.  Da  aber  jedes  wirklicl^ 
Seiende  wiederum  zur  Thätigkeit  als  zu  seinem  Zwecke  hingeordnet 
ist,  so  hat  auch  die  erstere  Art  des  Habitus  mittelbar  die  Thätig- 
keit zum  Ziele').  Sehen  wir  jedoch  von  dieser  erstem  Art  der  Ha- 
bitus ab,  und  berücksichtigen  wir  blos  die  letzterwähnte  Categorie 
derselben:  so  setzt  ein  solcher  Habitus  der  gegebenen  Begriffsbe- 
stimmung zufolge  die  Potenz  voraus  und  hat  die  Thätigkeit  zum 
Zwecke;  er  steht  zwischen  Potenz  und  Thätigkeit  mitten  inne.  Doch 
nur  solche  Potenzen  sind  eines  Habitus  fähig,  welche  in  ihrer  Thätig- 
keit nicht  zu  Einem  determinirt  sind,  sondern  auf  viele  und  verschie- 
dene Objecte  sich  beziehen  können.  Zu  einer  solchen  Potenz  näm- 
lich, welche  flexibel  ist  auf  verschiedene  Objecte,  kann  noch  eine 
Qualität  hinzukommen,  wodurch  diese  Flexibilität  bis  zu  einem  gewis- 
sen Grade  aufgehoben,  wodurch  also  das  Vermögen  in  seiner  Wirk- 
samkeit stabiler,  beständiger,  ja  endlich  unerschütterlich  wird.  Und 
eine  solche  stabile  Qualität,  wodurch  eine  grössere  Uniformität  der 
Thätigkeit  nach  einer  gewissen  Richtung  hin  erlangt  wird,  nennt  man 
eben  Habitus^). 

Hieraus  ist  schon  ersichtlich,  in  welchen  Beziehungen  der  Mensch 
im  Besondern  eines  Habitus  fähig  ist.  Die  menschliche  Seele  kann,  so 
weit  wir  den  blos  natürlichen  Standpunkt  festhalten,  ihrem  Wesen  nach 


1)  Ib.  1.  2.  qa.  50.  art.  1,  c    Habitos   est   quaedam  dispositio  aliccönB  sab- 
jecti  existentis  in  potentia  vel  ad  fonnam,  vel  ad  operationem. 

2)  Ib.  1.  2.  qu.  49.  art.  8,  c.  art  4,  c. 

3)  Ib.  1.  2.  qu.  49.  art.  4,  c.    In  1.  Beut  3.   dist.  28.  qu.  1    art  1,  c.    Vgl. 
Plastmann,  Phil,  des  heil.  Thomas.  Bd.  24.  S.  731. 
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nicbt  Subject  eines  Habitus  sein ,  weil  sie  ja  nach  ihrem  Wesen  Form 
und  Actualität  ist ,  und  daher  sich  nach  diesem  ihrem  Wesen  nicht  po- 
tentiell zu  einer  andern  Form  verhält  Nur  im  übematiirlichen  G^iete 
kann  das  Wesen  oder  die  Substanz  der  Seele  Subject  eines  flbematür- 
liehen  Habitus  werden.  Denn  die  Seele  kann  nach  den  Worten  des 
Apostels  theilhaftig  worden  der  göttlichen  Natur ,  und  dazu  ist ,  wie  sich 
später  zeigen  wird,  ein  übernatürlicher  Habitus  in  derselben  vorausge- 
setzt, dessen  Subject  ihre  Substanz,  ihr  Wesen  sein  muss,  weil  eben 
jene  Theilnahme  an  der  göttlichen  Natur  eine  Erhebung  der  Seele  zu 
einem  höhern  übernatürlichen  Sein  in  sich  schliesst.  Abgesehen  hie- 
ven aber  kann  die  Seele  blos  nach  ihren  Kräften  oder  Potenz<'n« 
nicht  nach  ihrem  Wesen ,  möglicher  Weise  Subject  eines  Habitus 
sein  ^) ;  aber  wiederum  nur  nach  jenen  Kräften ,  welche  und  in  so 
fem  sie  auf  verschiedene  Ohjecte  ihre  Thätigkeit  richten  können. 
Daher  können  die  vegetativen  Potenzen  gar  nicht,  die  sinnlicb 
appotitiven  dagegen  nur  in  so  fem  einen  Habitus  annehmeu,  als  sie 
nicht  aus  und  nach  d('m  blossen  natürlichen  Instincte,  sondern  unter 
und  nach  dem  Machtgebote  der  Vernunft  und  unter  dem  bewegenden 
Einflüsse  des  Willens  wirksam  sind,  weil  sie  nur  in  letzterer  Beziehung 
flexibel  sind  auf  verschiedene  Objecte^).  Einfach  und  unbedingt  aber 
köimen  nur  die  Vernunft  und  der  Wille  Subject  eines  Habitus  sein; 
weil  nur  hier  die  Beziehung  der  Potenz  auf  Vieles  und  somit  die  Mög- 
lichkeit einer  verschiedenfachen  Thätigkeit  einfach  und  unbedingt  gege- 
ben ist^). 

Was  nun  noch  die  Ursache  der  Habitus  im  Menschen  betrifft,  so 
gibt  es  solche  ,  welche  ihm  von  Natur  aus  zukommen,  —  natürliclie  Ha- 
bitus ,  wie  solches  z.  B.  der  Habitus  principiorum  ist  *) ;  dann  gibt  es 
ferner  solche,  welche  durch  furtgesetzte  Ausübung  gewisser  Acte  er- 
zeugt werden  ^) ,  und  endlich  können  gewisse  Habitus  auch  von  Goti 
dem  Menschen  eingegossen  werden,  um  nämlich  denselben  zu  einer 
überuatürliclien  Thätigkeit  zu  disponiren,  deren  er  durch  eigene  Kraft 
nicht  fähig  ist**).    Die  Habitus  lassen   eine  Steigerung  und  eine  Ver- 


1)  S.  Th.  1.  2.  qn.  50.  art  2,  c    Gf.  De  virL  qu.  1.  art.  3. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  50.  art.  3,  c.  Dicendum,  quod  vires  sensitivae  duphciier 
poBsunt  considerari :  uno  modo  secuDdum  quod  operantur  ex  instinctu  uitaraei 
alio  modo  secundum  quod  operuntur  ex  imperio  rationis.  Sccundum  igitor  quod 
operuntur  ex  instinctu  naturae,  sie  ordinantur  ad  unum ,  sfcut  et  natura;  et  ideo 
sfcut  in  potentii8~natnralJbu8  non  sunt  aliqui  faabitus,  ita  etfam  nee  in  potentiis 
sensitiTis,  secundum  quod  ex  instinctu  naturae  operantur.  Secundum  vero  quod 
operantur  ex  imperio  rationia ,  sie  ad  divers a  ordinari  possnnt ;  et  sie  pesannt  in 
eis  esse  aliqui  habitue,  qnibus  bene  aut  male  ad  aliquid  disponuntur.  In  I.  «est. 
8.  dist.  23.  qu.  1.  art   1.    Cf.  De  virtut.  qu.  1.  art  4. 

8)  S.  TL  1.  %  qu.  60.  art  4.  5.    In  L  sent.  8.  dist.  23.  qu.  1.  art  1. 
4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  51.  art  1.  -r  5)  Ib.  i  e.  art  2.  -  6)  Ib.  i  c  ect  i. 


6M 

mindernng  zu,  weil  eben  die  Diaposition  eifler  Potenz  zu  einer  ge- 
wissen Thätigkeit  grösser  und  vollkommener  werden,  oder  aber  «uf 
eine  tiefere  Stufe  herabsinken  kann^).  Die  Steigerung  des  Habitus 
aber  ist  bedingt  durch  fortgesetzte  Uebnng  der  entsprechenden  Tbär 
tigkeit  ^).  Ist  endlich  die  Thätigkeit,  zu  welcher  ein  Habitus  disponirt, 
von  der  Art,  dass  sie.  der  Natur  des  rcspectiven  Wesens  entspricht^  so 
ist  der  Habitus  ein  guter;  widerstreitet  dagegen  jene  Thätigkeit,  zu 
welcher  der  Habitus  disponirt,  der  Natur  jenes  Wesens,  so  ist  er  ein 
schlechter  Habitus  (habitus  malus)  ^). 

Unter  die  Categorie  der  Habitus  fällt  nun  auch  die  Tugend.  Dass  die 
Tugend  ein  Habitus  sei,  ergibt  sich  schon  aus  der  Wortbedeutung  von 
„Virtus;"'  denn  damit  ist  die  Vollkommenheit  einer  Potenz  ausgedrückt; 
die  Potenz  aber  wird  eben  vervollkommnet  durch  den  Habitus,  weil  sie 
dadurch  zur  Thätigkeit  disponirt  wird*).  Die  menschliche  Tugend 
fällt  unter  jene  Habitus,  welche  unmittelbar  dio  Thätigkeit  erawecken ; 
sie  ist  ein  Habitus  operativus^*  Aber  fi^eilich  ist  nicht  jeder  Habitus, 
welcher  zu  einer  Thätigkeit  disponirt,  schon  eine  Tugend.  Tugend 
kann  vielmehr  nur  ein  solcher  Habitus  sein,  welcher  den  Menschen 
disponirt  zu  einer  Thätigkeit,  welche  mit  seiner  Natur  im  Einklang 
steht,  also  auf  das  Gute  hingerichtet  ist.  Die  Tugend  ist  nicht  blos 
ein  Habitus  schlechtweg,  sondern  sie  ist  ein  Habitus  bonus®). 

Ist  aber  die  Tugend  im  Allgemeinen  ein  Habitus  operativus  bonus, 
welcher  als  solcher  den  Menschen  disponirt  zu  einer  seiner  Natur  ent- 
sprechenden guten  Thätigkeit :  so  drängt  sich  doch  sogleich  ein  Unter- 
schied auf,  welcher  nicht  übersehen  werden  darf.  Auf  doppelte  Weise 
kann  nämlich  ein  Habitus  zu  einer  guten  Thätigkeit  hingeordnet  sein. 
Wir  können  durch  einen  Habitus  eine  Disposition  gewinnen,  welche 
uns  in  den  Stand  setzt,  auf  gute  und  naturgemässe  Weise  tbätig 
zu  sein ,  ohne  dass  aber  dieser  Habitus  zugleich  die  Wirkung  hat, 
dass  wir  jenes  Vermögen  zur  guten  Thätigkeit  auch  wirklich  gebrauchen. 


])  Ib.  1.  2.  qu.  52.  art.  1.  —  qn.  53.  art.  2.  —  2)  Ib.  I.  c.  qu.  52.  art.  8 
—  3)  Ib.  1.  2.  qu.  64.  art.  S,  c. 

4)  Ib.  1.  2.  qu.  55.  art.  1,  c.  Dicendum ,  quod  virtus  nominat  quandam  po- 
tentiae  perfectionem.  Uniuscigusque  perfectio  enim  praecipue  conaideratur  in  or- 
dine  ad  8uum  fioem ;  iiais  autem  potentiae  actus  eat :  unde  potentia  dicitur  esse 
perfecta ,  eecundum  quod  detei-minatur  ad  suum  actum  Sunt  autem  quaedam  po- 
tentiae, quae  Bec'unduro  seipsas  sunt  determinatae  ad  suoa  actus,  sicut  potentiae 
naturales  actiyae;  et  ideo  higusmodi  potentiae  naturales  secundum  seipsas  dicun- 
tiur  virtotes.  Potentiae  autem  rationales ,  qoae  sunt  propriaf  hominis ,  non  sunt 
detenainatae  ad  unum ,  sed  se  babent  indeterminate  ad  mnlta ;  deierminaBtor  au- 
tem ad  actus  per  babitus ....  et  ideo  virtutes  humanae  babitns  smit.  In  1.  sent 
8.  dist.  23.  qu.  1.  art.  B.    De  virtntibas,  qu  1.  art  1. 

5)  S.  Tb.  1.  2.  qu.  55.  art.  2,  c. 

6)  Ib.  1.  2.  qu.  55.  art.  3,  c.    In  1.  sent.  2.  dist  27.  qu.  1.  art.  I. 
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So  gibt  der  Habitus  der  Grammatik  dem  Menschen  die  Möglicbkeit, 
richtig  zu  sprechen ,  aber  er  bewirkt  nicht ,  dass  er  auch  wirklich  gut 
spricht.  Andere  Habitus  dagegen  sind  von  der  Art ,  dass  wir  dadurch 
nicht  blos  zur  guten  Thätigkeit  der  Möglichkeit  nach  disponirt  sind, 
sondern  dass  wir  vermöge  derselben  auch  wirklich  gut  handeln;  wie 
2.  B.  der  Habitus  der  Gerechtigkeit  nicht  blos  unsern  Willen  be- 
reitwillig macht  zum  Handeln  nach  der  Gerechtigkeit,  sondern  auch 
bewirkt,  dass  wir  wirklich  gerecht  handeln.  Halten  wir  nun  diese 
Unterscheidung  fest,  so  können  zwar  beide  Arten  des  Habitus  als  Tu- 
genden betrachtet  werden,  weil  sie  eben  beide  das  Gute  erzielen; 
aber  nur  die  letztere  Art  des  Habitus  lässt  sich  als  Tugend  schlecht- 
bin ( virtus  simpliciter )  bezeichnen ;  die  ersterwähnten  Habitus 
sind  nur  Tugenden  in  einer  gewissen  Rücksicht  (virtutes  secundum 
quid).  Und  der  Grund  davon  liegt  darin,  weil  der  Begriff  der  Tu- 
gend den  Begriff  der  Vollkommenheit  in  sich  schliesst ;  die  Vollkom- 
menheit aber  in  der  Thätigkeit  besteht ,  und  folglich  nur  jener  Habi- 
tns  in  vollkommenem  Sinne  Tugend  genannt  werden  kann ,  welcher 
nicht  blos  die  Möglichkeit,  sondern  auch  die  Wirklichkeit  der  guten 
Thätigkeit  bedingt,  und  so  den  Menschen  einfach,  nicht  blos  in  einer 
bestimmten  Beziehung  oder  in  einer  gewissen  Beschränkung  gut 
macht  *)« 

Dieses  vorausgesetzt  wird  es  nun  möglich  sein,  den  Begriff  der 
Tugend  im  strengen  und  vollkommenen  Sinne  dieses  Wortes  zu  be- 
stimmen. Thomas  schliesst  sich  hier  unbedingt  der  Definition  des  heil. 
Augustin  an ,  welche  also   lautet :   „  Virtus  est  bona  qualitas  mentis, 


i)  S.  Th.  1.  2.  qu.  56.  art.  8,  c.  Dicendum,  qiiod  virtus  est  hubitusi ,  quo 
aliqnis  benc  utitur.  Dupliciter  aotem  ordfnatur  habitus  ad  bunum  actum:  uno 
modo ,  in  quantum  per  hujusinodi  habitum  acquiritur  homini  facultas  ad  bonom 
actum,  sicnt  per  babitum  grammaticae  habet  bomo  facultatem  recte  loquendi,  non 
tamen  grammatica  facit,  nt  bomo  seuiper  recte  loquatur;  potest  enim  grammati- 
CU8  liarbarizare ,  aut  soloecismum  facere:  et  eadem  ratio  est  in  aliis  seien tüs  et 
artibus.  Alio  modo  aliqnis  habitus  non  solura  facit  facultatem  bene  agendi,  sed 
etiam  facit,  nt  aliquis  recte  facultate  utatiu*,  sicut  justitia  non  solum  facit,  quod 
homo  Sit  promtae  Toluntatis  ad  juste  operandum ,  sed  etiam  facit,  nt  juste  opere- 
tur.  Et  quia  bonum ,  sicut  et  ens ,  non  dicitur  simpliciter  aliquid  secundnm  id 
quod  est  in  potentia,  sed  secundum  id,  quod  est  in  actu,  ideo  ab  hujusmodi  ha- 
bitibns  simpliciter  dicitur  homo  bonum  operari  et  esse  bonus ,  puta ,  quia  est  ju- 
8tQS,  vel  temperatus;  et  eadem  ratio  est  de  similibus.  Et  quia  virtus  est,  quae 
bonum  facit  habentem,  et  opus  ejus  bonum  reddit,  higusmodi  habitus  simpliciter 
dicantnr  yirtutes ,  quia  reddunt  bonum  opus  in  actu ,  et  simpliciter  faciunt  bonom 
habentem.  Frimi  vero  habitus  non  simpliciter  dicuntur  virtutes,  quia  non  red- 
dnnt  bonum  opus  nisi  In  quadam  facultate,  nee  simpliciter  faciunt  bonum  haben* 
tem;  non  enim  simpliciter  dicitur  aliquis  homo  bonus  ex  hoc,  quod  est  sdent 
vel  artifex;  sed  dicitur  bonus  solum  secundum  quid,  puta  bonus  grammaticns, 
aut  bonus  faber  etc.    qu.  61.  art.  1. 
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qua  re€te  vivitur,  qnk  nemo  male  uütur/'  In  dieser  Definition  ist 
Alles  ausgedrückt,  was  zmn  Wesen  der  Tugend  im  strengen  Sinne  ge- 
hört. Die  Tugend  ist  .eine  Qualität,  der  Seele,  für  welchen  ^eneri- 
tichen  Ausdi:uck  jedoch  besser  die  Species,  ^habitus^  nämlich ,  gesetzt 
werden  könnte ;  sie  ist  eine  guie  Qualität;  sie  gibt  dem  Menschen  die 
Möglichkeit^  gut  zu  handeln  —  qua  recte  vivitur  —  sie  bedingt  und  be- 
wirkt aber  auch ,  dass  der  Mensch  ioirklich  gut  handelt  —  quft  nemo 
male  utitur*).  -^ 

§.  190. 

Ist  dieses  der  Begriff  der  Tugend  im  Allgemeinen ,  so  muan ,  um 
die  richtifje  Eintheilung  der  Tugenden  zu  ermöglichen,  zuerst  die  Frage 
beantwortet  werden,  welches  denn  das  eigentliche  Snbject  der  Tugend 
sei.  Dass  die  Seele  nicht  nach  ihrem  Wesen,  sondern  blos  nach  ihren 
Kräften  Subject  der  Tugend  sein  könne ,  ergibt  sich  schon  aus  dem, 
was  oben  über  das  Subject  der  Habitus  im  Allgemeinen  gesagt  wor- 
den ist*).  Aber  welche  Kräfte  der  Seele  können  denn  möglicherweise 
Subject  der  Tugend  sein?  Diese  Frage  beantwortet  Thomas  in  fol- 
gender Weise.  Subject  solcher  Tugenden,  welche  blos  in  einer  gewis- 
sen Rücksicht  Tugenden  genannt  werden  können,  welche  also  nicht 
den  vollkommenen  Begriff  der  Tugend  in  sich  schliessen ,  kann  der 
Verstand,  rein  für  sich  genommen,  sein').  Suhject  der  Tugend  im 
strengen  Sinne  dagegen  kann  nur  der  Wille  sein;  die  übrigen  Kräfte, 
welche  überhaupt  unter  dem  Einfluss  des  Willens  stehen,  nur  in  so 
weit,  als  sie  vom  Willen  bewegt  werden.  Denn  diese  Tugenden  bedingen 
nicht  blos  die  Möglichkeit,  gut  zu  handeln,  sondern  sie  bewirken  auch, 
dass  der  Mensch  wirklich  gut  handelt.  Wirklich  handelt  der  Mensch 
aber  gut  nur  in  so  fern  und  dadurch ,  dass  er  einen  guten  Willen  hat. 
Daher  können  jene  Tugenden,  welche  ausser  der  Möglichkeit  auch  die 
Wirklichkeit  des  guten  Handelns  einscbliessen ,  nur  im  Willen  sein, 
oder  in  einer  Potenz ,  welche  und  in  so  ferne  sie  vom  Willen  bewegt 
und  zur  Thätigkeit  determinirt  wird*). 

Halten  wir  diesen  Grundsatz  fest,   dann   ist  uns  damit  zugleich 


1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  55.  art  4,  c.  In  1.  sent.  2.  dist  27.  qo.  1.  art  2.  00 
virtut.  qu.  1.  art.  2.  —  2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  56.  art  1.  —  8)  Ib.  1.  2.  qu.  66. 
art  3,  c.    De  virt.  qu.  1.  art  7. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  56.  art.  3,  c.  Subjectnm  vero  habitus ,  qui  simpliciter  di« 
citur  virtus,  non  potest  esse  nisi  voluntas,  vel  aliqua  potentia,  secundum  quod 
est  mota  a  volimtate.  Ccuus  ratio  est,  quia  volnntas  movet  omnes  alias  potea* 
tias ,  quae  aliqualiter  sunt  rationales ,  ad  snos  actus.  Et  ideo  quod  homo  actu 
bene  agat,  contiugit  ex  hoc,  quod  homo  hal'et  bonam  voluntatem.  Unde  virtus, 
quae  bene  facit  agere  in  actu,  non  solum  in  facultate,  oportet,  quod  vel  sit  in 
ipsa  voluntate,  vel  in  aliqua  potentia,  secundum  quod  est  a  volontate  mota  Da 
virt.  qu.  1.  art  4—7. 
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auch  schon  die  HaupteintheiluBg  der  Tagenden  gegeben.  Wir  haben 
nämlich  vor  Allem  zn  unterscheiden  zwischen  solchen  Tugenden,  deren 
Subject  der  Verstand,  fQr  sich  genommen,  ist,  und  zwischen  solchen, 
welche  den  Willen  oder  eine  andere  Potenz,  in  so  fem  sie  vom  Wil- 
len bewegt  wird,  zum  Subjecte  haben.  Erstere  sind  die  intelhdtud^ 
len ,  letztere  die  motalischen  Tagenden  0-  Die  intellectucllen  Tugen- 
ilen  können  nur  in  einem  beschränkten  Sinne  Tugenden  genannt  wer- 
den, weil  sie  nur  die  Möglichkeit  der  guten  Thätigkeit  bedingai*); 
eigentliche  Tugenden  im  strengen  und  vollkommenen  Sinne  dieses  Wor- 
tes sind  nur  die  moralischen  Tugenden;  denn  diese  bedingen  nicht 
blos  die  Möglichkeit  des  Guten,  sondern  bewirken  auch,  dass  der 
Mensch  gut  handelt  Und  dieses  Gute,  welchem  die  sittlichen  Tugeor 
den  nach  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  bedingen,  ist  dann  in  der  glei- 
chen Weise  aufzufassen,  wie  das  sittlich  Gute  in  den  menschiichea 
Handlungen  überhaupt.  Die  nächste  Regel  desselben  ist  die  Vernunft^ 
die  höchste  dagegen  das  göttliche  Gesetz.  Wie  also  die  Tugend 
überhaupt  eine  VervoUkommn  jng  der  Potenz  ist,  welcher  sie  eignet  ^X 
so  ist  die  sittliche  Tugend  auch  die  sittliche  Vollkommenheit  des  Men* 
sehen.  Durch  sie  wird  der  Mensch  zu  solchen  Handlungen  disponirt, 
welche  auf  seine  höchste  Endbestimmung,  die  Glückseligkeit,  abzielen, 
und  ihn  zu  diesem  seinem  höchsten  Endziele  hinordneu*).  Die  sitt- 
lichen Tugenden  und  -  die  denselben  entsprechenden  Handlungen  sind 
die  Mittel,  durch  welche  der  Mensch  zu  seiner  ewigen  Glückseligkeit 
gelangen  soll.  Duixh  die  sittlichen  Tugenden  soll  die  Vernunft  zü 
Gott  hingerichtet  und  sollen  die  untergeordneten  Kräfte  nach  der  R&- 
gel  der  Vernunft  disponirt  und  geleitet  werden  ^). 

Die  Intel leviueiien  Tugenden  gehören  entweder  dem  speculativ^ 
oder  dem.  praktischen  Verstände  an.  Die  Tugenden  des  speculatiYOi 
Verstandes  sind  Weisheit,  Wissenschaft  und  Intellect.  Sie  disponireo 
den  Verstand  zur  speculativen  Betrachtung  des  Wahren,  welches  das 
eigentliche  Gut  des  Verstandes  ist.    Unter  Intellect  ist  zu  verstehen 


1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  58.  art.  3.    De  virt.  qu.  1.  art.  12. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  67.  art.  1,  c.  Habitus  intellectuales  speculativi . . .  pos- 
suttt  quidem  did  virtutes ,  in  quantiuD  faciuut  facultatcm  bonae  operatioais,  quae 
en  consideratio  veri ;  hoc  enim  est  bonum  opus  mtellcctus ;  non  tarnen  dicuntur 
virtutes  secundo  modo ,  quasi  facient^s  home  uti  potentia  seu  habitu.  De  virt. 
qu.  1.  art  6.  7.    In  1.  sent  3.  disr.  23.  qu.  1.  art.  4. 

8)  S.  Tb.  1.  2.  qu.  65.  art.  1,  c.  Virtus  nominat  quandam  potentiae  per- 
fectionem. 

4)  Ib.  1.  2.  qu.  62.  art.  1,  c.  Per  virtuteni  perficitur  horao  ad  actus,  quibua 
in  beatitudinem  ordinatur.    2.  2.  qu.  145.  art  8. 

6)  Ib.  1.  qu  95.  art.  8,  c.  Virtutes  nihil  aliud  sunt,  quam  perfectiones  qute- 
dam,  qoibus  ratio  ordinatur  in  Denm,  et  inferiores  vires  disponuntor  BeeuncNmi 
regulam  rationis. 
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der  Habitus  der  .höchsten  Principien ;  die  Wissen.scbafi  gebt  auf  die 
Erforschung  der  besondern  WahrheitskreiRe  auf  der  Grundlage  der 
höchsten  Prmcipien :  die  Weisheit  endlicb  erhebt  sich  zur  speculativea 
Betrachtung  der  höchsten,  absoluten  Wahrheit ')•  —  Di^  Tagenden  des 
praktischen  Verstandes  dagegen  sind  die  Knnst  und  die  Klugheit.  Die 
Kunst  ist  die  Ferttgk^t,  zweckmässige  Wirkungen  hervorzubringen; 
die  Klugheit  dagegen  die  Fertigkeit ,  seine  Handlungen  zweckmf&ssig, 
d.  i.  nach  der  R^el  der  gesunden  Vernunft  einzurichten ^)4  Die  Klugheit 
ist  aber  zugleich  auch  eine  sittliche  Tugend,  zwar  nicht  ihrem  Wesen, 
aber  doch  ihrer  Materie  nach,  in  so  fem  sie  nilmlich,  wie  gesagt,  die 
rechte  Ordnang  der  WUlensthätiffkeU  und  ihrer  Werke  nach  den  He* 
geln  der  Vernunft  erzweckt,  was  Sache  der  sittlichen  Tugend  ist"^). 

Gehen  wir  hienach  auf  die  sätlichen  Tugenden  selbst  Ober,  so 
worden  sittliche  Tugenden  zu  dem  Zwecke,  um  gut  zu  handehi,  nicht 
nothwendig  sein,  wenn,  die  appetitiven  Kräfte  der  Vernunft  in  der 
nämlichen  Weise  unbedingt  gehorchten,  wje  etwa  die  Aassem  Glieder. 
Aber  das  findet  nicht  statt,  und  darum  hat  Soerates  geirrt,  indem  .er 
annahm,  der,  welcher  das  Gute  kenne  und  wisse,  sei  gar  nicht  im 
Stande,  bös  zu  handeln.  Nebst  den  intellectuellen  sind  somit  auch 
die  sittlichen  Tugenden  nothwendig,  damit  der  Mensch  vollkommen 
disponirt  sei  dazu,  um  das  Gute  zu  thun^).  Und  was  das  gegensei- 
tige Verhältniss  zwischen  intellectuellen  und  moralischen  Tugenden  be* 
trifft,  80  können  die  letztern  zwar  bestehen  ohne  Weisheit,  Wissenschaft 
und  Kunst;  aber  nicht  ohne  den  Intellect  und  ohne  die  Klugheit  Denn 
die  sittliche  Tugend  ist  als  solche  ein  Habitus  electivus,  indem  sie  be- 
wirkt, dass  wir  das  Rechte,  das  Gute  wählen.  Zu  einer  guten  Wahl 
ist  aber  eine  reife  Ueberlegung  und  ein  richtiges  Urtheil  vorausge- 
setzt ,  und  das  ist  Sache  der  Klugheit  Die  Klugheit  selbst  setzt  aber 
wiederum  den  Intellect  als  den  Habitus  der  praktischen  Principien 
voraus,  weil  auf  diese  sich  alles  praktische  Denken»  Ueberlegen  und 
Urtheilen  stützt^).  Umgekehrt  ferner  können  alle  intellectuellen  Tu- 
genden ohne  sittliche  Tugend  bestehen,  mit  Ausnahme  der.  Klugheit 
Denn  um  überall  mit  Klugheit  zu  urtheilen  über  das ,  was  zu  thun  oder 
zu  unterlassen  sei ,  ist  nothwendig ,  dass  wir  schon  durch  anderweitige 
sittliche  Tugenden  dazu  disponirt  und  geneigt  gemacht  sind ,  in  unserm 
Handeln  das  Urtheil  der  Klugheit  abzuwarten^). 


1)  Ib.  1.  2.  qfL  57.  art  2.    De  virt.  qu.  1.  art  12. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  57.  art.  S.  Ars  =:  ratio  recta  aliquorum.  opemm  CacKn- 
doFum.    art.  4.    Priidentia  =  recta  ratio  aj^ibilium.    De  virt  qu*  1.  avt  12. 

3)  S.  Th  1.  2.  qu.  58.  art.  3,  ad  1.  Prudentia  secimdunt  esaenäam  anani' 
est  iotell^ctualis  virtus;  sed  secondum  materiam  convcnic  com  virtutibus  morali- 
bus;  est  en^m  „recta  ratio  agibüium : '*  el  seeundam  hoc  TirtatilNis  mocsAibor 
conniuDeratar. 

4i  Ib.  1  2.  qu.  58.  art  2.  —  6)  Ib.  L  2.  qu.  56.  art  4.  ^  6)  Ib;  1.2.qa.68.«rt  5; 
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Die  sittlichen  Tugenden  schliessen  ebenso  wenig/ wie  das  sittlidi 
Gute  überhaupt,  alle  sensitiven  Bewegungen  (passiones)  aas.  Nur  in 
80  weit  vertragen  solche  sensitive  Bewegungen  sich  nicht  mit  der 
Tugend,  als  sie  der  Vernunft  und  dein  Gesetze  widerstreitet  Es  ist 
nicht  Sache  der  Tugend,  diese  pensitiven  Bewegungen  gänzlich  zq  er- 
sticken ,  wie  die  Stoiker  annahmen ;  vielmehr  geht  die  Aufgabe  der  Ta- 
gend  dahin ,  dieselben  inner  den  Schranken  der  Vernunft  und  des  Ge- 
setzes zu  halten ').  Und  eben  darum  müssen  wir  eine  zweifache  Klasse 
von  sittlichen  Tugenden  ausscheiden :  solche  nämlich ,  welche  die  Ord- 
nung  und  Mäsbigung  der  sensitiven  Affeete  zum  Zwecke  haben,  und 
solche ,  welche  unmittelbar  und  direct  auf  das  Handeln  sich  beziehen  ^). 
Nur  ist  hiebei  zu  bemerken ,  dass  die  erstere  Klasse  eine  Vielheit  und 
Verschiedenheit  von  Tugenden  in  sich  schliesst,  je  nach  der  Vielheit 
and  Verschiedenheit  der  sensitiven  Affeete  ^) ,  dass  dagegen  aber  jene 
Tugenden ,  welche  unter  der  zweiten  Classe  inbegriffen  sind ,  alle  Hof 
Eine  Tugend  sich  zurückführen  lassen ,  nämlich  auf  die  Tugend  der  Ge- 
rechtigkeit, von  welcher  sie  nur  verschiedene  Species  sind*). 

§.  191. 

Dieses  vorausgesetzt  können  wir  nun  auch  den  Begriff  der  soge- 
nannten Cardinaltugcnden  feststellen  und  zugleich  bestimmen,  welche 
Tugenden  wir  als  Cnräinattugenden  zu  bezeichnen  haben.  Cardinal- 
tugenden  können  offenbar  nur  jene  Tugenden  genannt  werden,  auf 
welche  der  volle  und  ganze  Begriff  der  Tugend  sich  anwenden  lässt.  Das 
sind  aber,  wie  wir  bereits  wissen,  nur  die  sittlichen  Tugenden,  nicht  die 
intellectuellen.  Nur  sittliche  Tugenden  köuuen  also  als  Cardinaltugeu'- 
den  bezeichnet  werden.  Von  den  intellectuellen  Tugenden  kann  mög- 
licherweise blos  die  Klugheit  unter  die  Categorie  der  Cardinaltugenden 
fallen ,  weil  sie ,  wie  oben  gezeigt  worden ,  vom  Gesichtspunkt  der  Ma- 
terie aus  betrachtet  zu  den  sittlichen  Tugenden  gehört  *).  Welches  sind 
nun  aber  diese  Cardinaltugenden  ? 


1)  Ib.  1.  2.  qu.  59.  art.  2,  c. 

2)  ib.  1.  2.  qu.  59.  ort.  4,  c.  Diccndum,  quod  virtus  moralis  perficit  appeti- 
tivam  partem  animae,  ordinando  ipsam  in  bonum  rationis.  Est  autem  rationis  bo- 
num  id,  quod  est  secundum  rationem  moderatum  seu  ordinatum.  Ünde  c2rca 
omne  id ,  quod  contiogit  ratione  ordinari  et  moderuri,  contingit  esse  virtutem  mo- 
lern.  Ratio  autem  ordioat  non  solum  passiones  appetitus  sensitivi ,  sed  etiam 
ordinat  operationes  appetitus  intenectivi ,  qui  est  voluntas.  £t  ideo  non  omnia 
virtus  moralis  est  circa  passiones,  sed  quaedam  circa  passiones,  quaedam  drca 
operationes.    qu.  60.  art.  2. 

S)  Ib.  1.  2.  qu.  60.  art  4.  ~  4)  Ib.  1.  2.  qu.  60.  art  3.  De  virt.  qo.  1. 
art  12.    Cf  In  L  sent  8   diät  83.  qu.  2.  art.  2. 

5)  S.  Th.  1.  2.  qu.  61.  art  1,  c.  Virtus  humana*  secundum  perfectam  ratio- 
nem Tirtutia  dicitur ,   quae  reqoirit  rectitudinem  appetitus :  bi\jusmodi  enim  tirtna 
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Wir  haben  sowohl  wenn  wir  das  formale  Prineip  der  sittlichen  Tugend, 
als  auch,  wenn  wir  das  Subject  derselben  iu's  Auge  fassen,  vier  Gar* 
dinaltugenden  zu  unterscheiden,  die  Klugheit,  die  Gerechtigkeit,  die 
Massigkeit  und  den  Starkmut  Das  formale  Prineip  der  sittlichen 
Tugend  ist  nämlich  dasjenige  Gute,  welches  die  Vernunft  vorschreibt 
(rationis  bouum).  Dieses  kann  von  einem  doppelten  Gesichtspunkte 
aus  betrachtet  werden ;  einmal  in  so  fem  es  von  der  Vernunft  erkannt 
und  festgehalten  wird  (secundum  quod  in  ipsa  consideratione  rationis 
consistit):  —  nnd  diese  Erkenntniss  ist  Sache  der  Klugheit;  ^  dann 
aber  auch  in  so  fern,  als  die  Ordnung  der  Vernunft  auf  bestimmte 
Dinge  angewendet  wird.  Angewendet  aber  kann  sie  vor  Allem  wer- 
den auf  die  Willensthätigkeit  als  solche:  und  das  ist  dann  Sache  der 
Gerechtigkeit.  Angewendet  kann  sie  aber  auch  werden  auf  die  sen« 
sitiven  Bewegungen  und  Affecte,  damit  diese  in  der  Ordnung  der  Ver- 
nunft beschlossen  bleiben.  Der  Widerstreit  der  sensitiven  Bewegungen 
gegen  die  Vernunft,  welchem  eben  durch  die  Anwendung  der  Ordnung 
der  Vernunft  auf  jene  Bewegungen  entgegengearbeitet  werden  soll,  kann 
nun  aber  wiederum  ein  doppelter  sein;  der  Affect  kann  nämlich  ent- 
weder antreiben  zu  Etwas,  was  der  Vernunft  widerstreitet;  oder  er 
kann  von  Etwas  zurücJcschrecken^  was  die  Vernunft  gebietet.  Im  erstem 
Falle  muss  die  sensitive  Bewegung  reprimirt  werden :  —  und  das  ist 
Sache  der  Massigkeit;  in  letzterem  Falle  muss  der  Mensch  sich  einen 
Impuls  geben  zur  vemunftgvmässen  Thätigkeit:  —  und  das  ist  Sache 
des  Starkmuts  ^).  -—  Die  gleiche  Unterscheidung  bietet  uns  auch  die 
Betrachtung  des  Subjectes  der  Tugend  dar.  Das  Subject  der  Tugend 
ist  nämlich  das  rationale  per  essentiam ,  und  das  rationale  per  parti- 
cipatiouem ,  welches  letztere  wiederum  ein  dreifaches*  ist,  der  eigent- 
liche Wille,  das  concupiscible  und  das  irascible  Vermögen.  Das  Batio- 
nale per  essentiam,  —  die  eigentliche  Vernunft  —  wird  nun  vervoll- 
kommnet durch  die  Klugheit,  der  Wille  durch  die  Gerechtigkeit,  das 
concupiscible  Vermögen  durch  die  Massigkeit,  und  das  irascible  durch 
den  Starkmut.  Also  haben  wir  auch  auf  diesem  Standpunkte  nicht 
mehr  und  nicht  weniger  als  vier  Cardinaltugenden,  auf  welche  sich 
nun  alle  übrigen  Tugenden  zurückführen  lassen^). 


noD  Bolum  facit  facultatem  bene  agendi,  sed  ipsoin  etiam  usum  boni  operis  causat. 
Sed  secundum  imperfectam  rationem  rirtutis  dicitur  virtuB,  quae  non  reqoirit  re;  ti- 
tudinem  appetituB,  quia  solum  ftcit  facnltatem  bene  agendi,  non  autem  causat  boni 
operis  usum.  Consuit  autem,  quod  perfectum  est  principaüus  imperfecto.  Etideo- 
virtutes,  quae  continent  rectitudinem  appetitus,  dicuntur  principales.  Higusmodi 
autem  sunt  virtutes  moraJes,  et  inter  inteUectuales  sola  prudentia,  quae  etiam. 
qnodammodo  moralis  est  secundum  materiam,  ut  ex  snpra  dictis  patet.  De  virt 
qu.  5.  art.  1.    In  L  sent.  8.  d  st.  83.  qu.  2.  art.  1.  fol.  121,  b. 

1)  De  virt  qu.  1.  art.  12.  —  2)  S.  Th.  1.  2.  qn.  61.  art.  2,  c    De  virt  qo. 
6.  art.  1.    In  1.  sent.  8.  dist.  88.  qu.  2.  art.  1.  fol.  121,  c 
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Jede  sittliche  Tugend^  hält  die  Mitte  zwischen  zwei^egensfttzen, 
dem  Uebermass  näinlieb,  and  dem  Mangel  (virtus  consistit  in  medio). 
Die  1  ugend  erzweckt  nämlich  ein  solches  Handeln,  welches  der  Regel 
der  Vernunft  angemessen  ist  Die  Regel  der  Vernunft  kann  aber  ver- 
letzt werden  entweder  dadurch,  dass  man  das  rechte  Maas,  welches 
sie  vorschreibt,  überschreitet,  oder  aber  dadurch,  dass  man  hinter  d&B 
rechten  Masse,  welches  die  Vernunft  fordert,  zurückbleibt  Zwischen 
diesen  beiden  Extremen  also  muss  die  Tugend  als  solche  die  recht« 
Mitte  halten,  indem  sie  die  Handluniu'en  der  Regel  der  Vernunft  eon- 
form macht  ^).  Hieraus  ist  schon  ersichtlich,  dass  unter  dieser  rechte 
Mitte,  welche  der  Tugend  charakteristisch  ist,  das  medium  rationis» 
nicht  das  medium  rei  zu  verstehen  sei^).  Nur  bei  der  Tugend  dfv 
Gerechtigkeit  fällt  das  medium  rationis  mit  dem  medlnm  rei  selbst 
zusammen,  weil  die  Gerechtigkeit  eben  darauf  ausgeht,  dem  Anden 
weder  zu  viel,  noch  zu  wenig,  sondern  gerade  das  rechte  Mass,  weh 
ches  ihm  gebührt,  der  Sache  nach  zuzutheilen  ^). 

Keine  Tugend  wohnt  uns  von  Natur  aus  inne  ^) ;  die  Tugenden  kön- 
nen aber  erworben  werden  durch  fortgesetzte  Uebung  der  entsprechen- 
den Acte  ^).  Dies  gilt  auch  von  den  sittlichen  Tugenden.  Sie  heissen 
dann  von  diesem  Gesichtspunkte  aus  erworbene  laugenden.  Als  solche 
führen  sie  uns  zu  jener  unvollkommenen  Glückseligkeit,  welche  uns,  wie  wir 
oben  gehört  haben,  in  diesem  gegenwärtigen  Leben  ermöglicht  ist  %  Aber 
wie  verhält  es  sich  daim  mit  der  Beziehung  der  Tugend  zur  ewigon 
Glückseligkeit? 

Die  ewige  Glückseligkeit,  zu  welcher  wir  bestimmt  sind,  ist,  wie 

1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  64  axt  1,  c.  In  1.  sent.  8.  dist.  33.  qu.  1.  art.  8.  Bol.  1. 
Dicenduni)  quod  omncs  virtutes  morales  in  medio  constitatae  sunt.  Virtates  enhn 
morales  sunt  circa  passiones  et  operationes,  quas  oportet  cKrigere  sernndom  x^gQ" 
lam  rationis.  In  onnibus  autem  regulatis  consistit  rectum,  sacundnm  qnod  tegakm 
aequantur;  aequalitas  autem  media  est  inter  msgus  etmiaus:  et  ideo  oportet^  quod 
rectum  Tirtutis  consistat  in  medio  ejus,  quod  superabundat ,  et  ^us ,  quod  deficit 
a  mensura  rationis  recta.  De  virt  qu.  1.  art.  13. 

2)  C.  g.  1.  3.  c.  134.  p.  266.  Medium  virtutis  neu  accipitur  secundum  quan* 
titatem  exteriornm,  quae  in  usum  veniunt,  sed  secundum  regulam  rationis.  In  1 
sent  3.  dist  33.  qu.  1.  art  3.  sol.  1,  ad  2. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  64.  art  2,  c  In  1.  sent  8.  dist  83.  qu.  1.  art.  8.  sol.  2. 
Dieoidum,  quod  in  justitia  est  non  solum medium  rationis,  sed etiam  rei:  o^osratior 
est,  quia  justitia  est  circa  operationes,  et  secundum  ordinem  ad  alterum,  nnde  üloBi^ 
ad  quem  sunt  operationes  juatitiae,  accipiunt  quasi  regulam.  Et  ideo  sicut  paasiones  dkcn 
qnaa  sunt  aüae  virtutes,  oportet  quod  aequentur  rationi :  ita  oportet  quod  operatiotte% 
circa  quas  est  justitia,  adaequentur  Uli,  ad  quem  est  justitia,  quod  non  poteat  esse 
niai  secundum  rem  tantum  reddatur,  quaatum  ei  debetur,  et  ideo  est  ibi  medium  rei. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  68.  art.  1.  In  L  sent  8.  dist  sa  qu.  1.  art  2.  aoL  1. 
De  Tirt  qu.  1.  art  8. 

5)  In  L  sent  8.  diät.  88.  qju.  1.  art  2.  soL  2.    De  virt.  qu.  1.  act  dk 

6)  S.  Th.  1.  2.  qu.  66.  art  2,  c;  —  qu.  68w  art  2.  8.    De  virt  «o.  1.  arl.  9;. 
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früher  erwiesen  tforden,  eine  wesentlich  übernatürliche.  Zur  Erreichang 
einer  solchen  übernatürlichen  Glückseligkeit  fehlt  nun  aber  unserer 
Natur  die  Kraft.  Diese  steht  für  sich  allein  genommen  in  keinem 
Verhältnisse  zu  jener  übernatürlichen  Bestimmung.  Daraus  fo)gt,  dasa 
wenn  wir  diese  Bestimmung  doch  erreichen  sollen,  wir  von  Gott  dazu 
hingeordnet  werden  müssen  durch  ein  übernatürliches  Princip,  welches 
ttusere  Natur  über  sich  selbst  erhebt,  und  sie  so  iu's  Verhältniss  setzt 
zn  jener  Übernatürlichen  Glückseligkeit,  zu  welcher  wir  bestimmt  sindi 
Dieses  übernatürliche  Princip  ist  die  gratia  gratum  faciens  *).  Ihr  Sub- 
ject  ist  die  Seele,  nicht  nach  ihren  Kräften,  sondern  nach  ihrem  We- 
sen ').  Sic  verhält  sich  zu  der  Seele  me  eine  höhere  Form ,  welche 
eine  höhere,  übernatürliche  Vollkommenheit,  ein  höheres,  übematüp- 
liches  Sein  in  derselben  bedingt.  Denn  wenn  der  Zweck  eines  jeden 
Dinges  durch  dessen  Form  bedingt  und  bestimmt  ist,  so  kann  auch 
die  Seele  nur  dann  durch  die  Gnade  zu  einem  übernatürlichen  Zwecke 
hingeordnet  werden,  wenn  diese  zur  Seele  als  eine  Form  sich  ver^ 
hält^). 

Allein  es  reicht  nicht  hin,  dass  die  Seele  blos  nach  ihrem  Wesen 
zu  ihrer  übernatürlichen  Glückseligkeit  hingeordnet  werde;  sie  muss 
es  auch  werden  nach  ihren  Ki'äfteu,  weil  sie  ja  durch  ihre  Thätigkeit 
das  übernatürliche  Ziel  erreichen  soll,  zu  welchem  sie  bestiiumt  ist 
Eben  deshalb  kann  es  denn  auch  nicht  bei  den  erworbenen  Tugenden 
sein  Bewenden  haben;  es  müssen  vielmehr  gewisse  übernatürliche  Tur 
genden  dem  Menschen  von  Gott  eingegossen  werden ,  damit  er  durch 
diese  auch  nach  seinen  Kräften  zur  übernatürlichen  Seligkeit  hinge- 
ordnet, und  so  befähigt  werde,  der  Art  zu  handeln,  dass  er  dadurch 
jenes  übernatürliche  Ziel  erreiche  ^).  Und  so  stehen  wir  denn  bei  den 
eingegossenen  Tugenden.  Es  ist  nicht  anzunehmen,  dass  diese  Tugen- 
den durch  einen  besonderen  Act,  verschieden  von  dem  Acte  der  Ein- 
giessuug  der  Gnade,  von  Gott  dem  Menschen  zugetheilt  werden,  vict 
niehr  werden  sie  ihm  mit  und  in  der  gratia  gratum  faciens  eingegossen. 


1)  C.  g.  1.  3.  c.  147.    De  verit.  qu.  27.  art   2,  c. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  110.  art.  4 

8)  C.  g.  1.  3.  c.  160.  Est  ergo  gratia  gratum  facien»  aliqua  fbrma  et  p«ffectJe^ 
in  homiiie  manens,  etiam  quando  non  operatur . . .  Unumqaodquo  enim  ordüiattB' 
in  finem  sibi  conveaientem  secuDdum  rationen  saae  formae;  diversarum  enim  ape^. 
cierum  diversi  sunt  fincs.  Sed  finis,  in  quem  bomo  dirigitur  per  auxilium  divinae 
gratiae,  est  supra  naturam  bumanam.  £rgo  oportet,  quod  homini  superaddatur 
aliqua  supernatiura]is  forma  et  perfectio,  per  quam  convenienter  ordinetur  in  finem 
pracdictum.  De  verit.  qu.  27.  art.  6.  Oportet  dicere ,  quod  gratia  sit  in  essen- 
tia  animac ,  perficicns  ipsam ,  in  quantnm  dat  ei  quoddam  esse  spirituale,  et  facit 
eam  per  quandam  assimilationem  consortem  divinae  naturae.  In  1.  sent.  2.  dist. 
26.  qu.  1.  art.  3. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  72.  art.  1,  c.  In  1.  sent.  S.  diät.  2a.  qu.  1.  art  4  sol  8r. 
De  virt.  qu  1.  art:  10. 
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indem  sie  nämHch  mit  dieser  zwar  nicht  identisch  sind,  aber  doch  aus 
derselben  in  die  Kräfte  der  Seele  hervorfliessen  '). 

Eingegossene  Tugenden  sind  zunächst  und  auf  erster  Linie  die 
sogenannten  theologischen  Tugenden:  Glaube,  Hoffnung  und  Liebe. 
Diese  sind  die  Grundlage  all  unseres  tibernatürlichen  Lebens,  imd  ohne 
sie  ist  die  Erreichung  des  übematüriichen  Zieles  nicht  möglich  ^).  Aber 
die  theologischen  Tugenden  können  nicht  die  einzigen  eingegossenen 
Tugenden  sein.  Da  nämlich  auch  die  moralischen  Tugenden  «dem  über- 
natürlichen Leben  dienen,  und  auf  das  übernatürliche  Ziel  hingerichtet 
sein  müssen,  so  müssen  auch  sie,  falls  sie  dieser  Beziehung  entspre- 
chen sollen,  uns  von  Gott  eingegossen  sein.  Als  erworbene  Tugenden 
nützen  sie  uns  für  den  gedachten  Zweck  Nichts.  Folglich  fliessen  auf 
der  Grundlage  der  theologischen  auch  die  sittlichen  Tugenden  aus  der 
gratia  gratum  faciens  in  die  Vermögen  unserer  Seele  aus,  und  theiles 
so  den  übematüriichen  Charakter  der  ersteren ').  Die  Liebe  aber  ist 
die  vornehmste  imter  allen  diesen  eingegossenen  Tugenden,  und  ver- 
hält sich  zu  ihnen  allen  als  die  vollendende  Form  *). 

§.  192. 

In  diesen  Tugenden  also  muss  sich  das  gesammte  menschliche 
Leben  bewegen,  wenn  es  auf  das  ewige  Endziel  hingerichtet  sein  soll. 
Nun  aber  kann  das  menschliche  Leben  unter  dem  Einflüsse  dieser 
Tugenden  wiederum  eine  doppelte  Richtung  einschlagen;  der  Mensch 
kann  nämlich  sein  Leben  der  Betrachtung  der  Wahrheit  widmen,  oder 
aber  er  kann  zur  Aufgabe  seines  Lebens  sich  die  äussere  Thätigkeit 
stellen  im  Bereiche  eines  gesellschaftlichen  Berufes.  Wir  haben  somit 
zu  unterscheiden  zwischen  contemplativem  und  activefn  Leben  ^).  Was 
2uerst  das  contemplative  Leben  betrifft,  so  kann  dasselbe  sich  zwar 
nur  gestalten  auf  der  Grundlage  der  ethischen  Tugenden,  weil  durch 
diese  der  Mensch  disponirt  wird  zur  Contemplation  der  Wahrheit;  aber 
seinem  Wesen  nach  bewegt  er  sich  ausschliesslich  im  Bereiche  der 
Erkenntniss  %  Und  da  haben  wir  dann,  wenn  wir  das  Erkennen  als 
subjective  Thätigkeit  betrachten,  ein  Dreifaches  zu  unterscheiden.  Wir 
müssen  nämlich  zuerst  die  höchsten  Principien  erfassen,  um  aus  den- 
selben eme  Wahrheit  ableiten  zu  können;  wir  müssen  dann  femer  in 
den  logischen  Process  dieser  Deduction  selbst  eingehen,  um  die  wirk- 


1)  S.  Th.  3.  qu.  62.  art.  2,  c.    In  I.  sent.  2.  dist.  26.  qu.  1.  art.  4.  —  8.  diät 
13.  qu.  1.  art  I,  c. 

2)  Ib.  1.  2.  qa.  62.  art.  3.    De  virt  qu.  1.  art.  10,  c. 

8)  S.  Th.  1.  2.  qu.  68.  art.  3.    In  1.  sent  3.  dist  33.  qu.  1.  art.  2  sol.  3. 
4)  S.  Th.  2.  2.  q.  28   art.  8.    De  virt  qu.  2.  art.  8.    In  1.  sent.  8.  dist  27. 
qiu  2.  art  4.  so).  3. 

6)  In  L  sent  3.  dist.  3ö.  qu.  1.  art.  1.  —  6)  S.  Th.  2.  2.  qu.  180.  art  2. 
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liehe  Erkenntniss  jener  Wahrheit  uns  zu  vermitteln ;  und  so  kommen 
wir  dann  endlich  zum  einfachen  reinen  Anblick  der  Wahrheit,  welche 
der  Zweck  aller  coutemplativen  Thätigkeit  ist  Diese  drei  Momente 
im  Fortgange  der  coutemplativen  ITiätigkeit  haben  die  Victoriner 
bezeichnet  mit  den  Ausdrücken :  Cogitatio,  meditatio  und  contemplatio. 
Die  beiden  erstgenannten  Momente  verhalten  sich  somit  nur  vorbe- 
reitend und  bedingend  filr  die  eigentliche  Contemplatio^  in  welcher  das 
contemplative  Leben  seinen  Mittelpunkt  und  seinen  Zweck  hat '). — Fragt 
es  sich  dann  aber  um  den  Kreis  der  Wahrheiten  selbst,  welche  den 
Gegenstand  der  Contemplation  bilden,  so  ist  hier  ein  Principales  und 
ein  Secundäres  zu  unterscheiden.  Das  principale  Object  der  Contempla- 
tion ist  die  göttliche  Wahrheit;  denn  die  Contemplation  der  gött- 
lichen Wahrheit  ist  ja ,  wie  wir  wissen ,  das  Endziel  des  menschlichen 
Lebens-).  Weil  wir  aber  zur  Erkenntniss  der  göttlichen  Wahrhöt 
nur  gelangen  können  durch  die  geschöpflichen  Dinge,  so  fallen  in  se^ 
cundärer  Weise  auch  alle  jene  Wahrheiten ,  welche  auf  das  Geschöpf- 
liche sich  beziehen,  in  den  Bereich  der  Contemplation,  obgleich  diese 
sich  in  dem  Kreise  derselben  nur  in  so  fem  bewegt,  als  sie  durch 
dieselben  zu  Gott  hingeleitet  wird').  Aus  dieser  Contemplation  er- 
wächst dem  Menschen  der  höchste  Genuss,  welcher  alle  menschlichen 
Genüsse  tibersteigt,  und  ihm  einen  Vorgeschmack  gewährt  des  künftigen 
Genusses,  welcher  aus  der  ewigen  Anschauung  Gottes  im  Jenseits  ent- 
springt *).  —  Die  Contemplation  kann  möglicher  Weise  hienieden  schon 
gesteigert  werden  zu  einer  unmittelbaren  Anschauung  der  göttlichen 
Wesenheit.  Aber  freilich  ist  solches  nicht  möglich,  so  lange  wir  auf 
dem  gewöhnlichen  Standpunkte  unseres  geistigen  Lebens  uns  befinden. 
Es  kann  nur  geschehen  in  der  Entzückung  (in  raptu),  in  welcher  die 
menschliche  Seele  zwar  nicht  aufhört,  den  Leib  als  Form  zu  infor- 
miren,  aber  in  ihrer  Thätigkeit  durch  eine  übernatürliche  erleuchtende 
Einwirkung  Gottes  ganz  von  den  Sinnen  und  ihren  Organen  losgelöst 
wird,  um  rein  für  sich  thätig  zu  sein^). 

1)  S.  Th.  2.  2.  qu.  180.  art.  8.    In  1   sent.  8.  dist  85.  qu.  1.  art.  2.  soi.  2. 

2)  S.  Th.  2.  2.  qu.    180.  art.  4.     In  1.  Bont.  8.  dist.  85.  qu.  1.  art  2.  sol.  8. 
8)  S.  Th.   2.  2.  qu.  180.  art.  4.  in  c.     Sic  ergo  ex  praemissis  patet,  quod 

ordine  quodam  quatuor  ad  vitam  contemplatiTam  pertinent:  primo  quidem  virtutes 
morales ;  secundo  autem  alii  actus  praeter  contemplationem ;  tertio  vero  contemplatio 
divinorum  eifectunm;  quartum  vero  et  completivum  est  ipsa  contemplatio  divinae 
veritatis. 

4)  8.  Th.  2.  2.  qu.  180  art.  7. 

5)  S  Th.  2.  2.  qu.  180.  art.  5,  c.  Sic  ergo  dicendom  est,  quod  in  hac  viU 
potest  aliquis  esse  dupliciter:  uno  modo  secnndum  actum,  in  quantnm  sdlicet 
actualiter  utitnr  sensibus  corporis,  et  sie  nuUo  modo  contemplatio  praesentis  vitae 
potest  pertingere  ad  videndum  Dei  essentiam.  Alio  modo  potest  esse  aliqnls  in 
hac  vita  potentialiter,  et  non  secundum  actum,  in  qnantnm  scilicet  anima  ejus  est 
corpori  mortali  coi^juncta  ut  forma,  ita  tarnen,  ut  non  atator  eorporeis  seasibas 
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Wenn  nun  aber  das  contemplative  Leben  im  Bereiche  der  Er^ 
keontfiiss  sich  bewegt,  so  gehrtrt  dagegen  das  active  Leben  dem  Wil- 
len an;  es  wird  daher  getragen  von  den  moralischen  Tugenden,  in  90 
fem  durch  dieselben  die  äussere  TLätigkeit  so  geordnet  werden  nusa, 
dass  sie  dem  Berufe  entspricht,  welcher  dem  Einzelnen  im  gesellschaft- 
lichen Bereiche  zugefallen  ist'). —  Vergleicht  mau  daher  dieses  active 
mit  dem  coutemplativeu  Leben,  so  wird  man  über  die  Frage,  welches 
von  beiden  das  vorzüglichere  sei,  das  active  oder  das  contemplativei 
kaum  im  Zweifel  sein  können.  OtTenbar  muss  nämlich  das  contempla- 
tive Leben,  an  und  für  sich  genommen,  über  das  active  Leben  gestellt 
werden.  Denn  das  contemphitive  Lehen  ist  Sache  des  Verstandes,  der 
iiitellectiven  Erkenntniss.  Der  Verstand  aber  ist  das  höchste ,  beste 
UAd  edelste  im  Menschen.  Das  contemplative  L^  ben  bewegt  sich  im 
Gebiete  der  intdligibelu  Wahrheiten ,  während  das  active  nur  in  dei 
äusseren  Dingen  seinen  Bereich  hat.  Das  contemplative  Leben  gewährt 
tbvuer  einen  weit  grösseren  und  edleren  Genuss  als  das  active;  denn 
der  Genuss,  welcher  aus  der  Betrachtung  der  Wahrheit  entspringt,  ist, 
wie  wir  bereits  gehört  haben,  höher  und  edler,  als  jeder  aadere.  Das 
contemplative  Leben  ist  begehrenswerth  um  seiner  selbst  willen,  das 
active  ist  stets  zu  äussern  Zwecken  hingeordnet  Aeussere  Thätigkeit 
haben  auch  andere  Wesen  mit  dem  Menschen  gemein ;  die  Gontempl»- 
tion  der  Wahrheit  dagegen  ist  ihm  ausschliesslich  eigen  ^).  So  hat 
das  contemplative  Leben  überall  den  Vorrang  vor  dem  activen,  und 
wenn  es  auch  Fälle  gibt,  wo  das  letztere  für  den  Einzelnen  der  aus- 
Keren  Umstände  wegen  vorzuziehen  ist,  so  ist  doch  immer,  einfach  und 
schlechthin  genonmien,  das  contemplative  Leben  vorzüglicher  als  das 
active  0*  Ebenso  ist  jenes  an  sich  genommen  auch  verdienstlicher  als 
letzteres.  Demi  das  contemplative  Leben  wird  getragen  von  der  Liebe 
Qottes,  während  das  active  getragen  wird  von  der  Nächstenliebe.  Die 
Gottesliebe  ist  aber,  weil  sie  direct  auf  Gott  geht,  an  sich  und  in 
genere  verdienstlicher  als  die  Nächstenliebe,  welche  blos  indirect  auf 
Gott  sich  bezieht*).  Doch  soll  damit  nicht  gesagt  sein,  dass  das 
active  Leben  kein  Interesse  habe  für  das  contemplative  Leben.  Es 
kann  nämlich  das  active  Leben  nach  einer  doppelten  Seite  hin  be- 
trachtet werden,  in  so  fem  es  nämlich  äusseres  Handeln  zum  Zwecke 


Mit  etiam  imaginatioue,  sicut  acddit  in  raptu:  et  sie  potest  contemplatio  lugot 
▼itae  pertingere  ad  visionem  divinae  essentiae.  Unde  supremus  gradus  contempla- 
tionis  praesentis  vitae  est,  qualem  habuit  Paalus  in  rapta,  ßecundum  qaem  foit 
■edlo  modo  se  habens  iater  statuin  praesentis  vitae  et  futurae.  De  ?erit.  qu.  13. 
art  a.  art.  4. 

1)  &  Th.  2.  2.  qu.  181.  art.  1.    In  1.  sent  3.  dist  35.  qu.  1.  art  3. 

2)  &  Th.  2.  2.  qu.  182.  art.  1.    In  L  aent.  8.  dist.  35.  qu.  1    art  4.  g9L  1. 
8)  6.  Th.  2.  2.  qn.  182.  art  1,  c. 

4)  &  Th.  a.  2.  -^  189.  «rt  2.    In  1.  sent  3.  dist  85.  qa.  1.  art  i.  soL  2. 
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hat  V  und  in  so  fern  es  darauf  hingerichtet  ist,  durch  die  moraüachea 
Tugenden  die  Affecte  der  Sinnlichkeit  zu  massigen  und  zu  ordnen. 
In  ersterer  Beziehnog  allerdings  ist  das  active  Leben  ein  Hindemiss 
für  das  contemplative ;  in  letzterer  dagegen  nicht;  vielmehr  disponirt 
es  in  dieser  Beziehung  den  Menschen  zum  contemplaüveu  Leben  ^X 
mid  muss  iu  ordine  generationis  vorausgehen,  wenn  das  contemplative 
Leben  sich  gestalten  solP). 

Wir  sehen,  in  diesen  Lehrbestimmungen  kommt  auch  das  mystische 
Element  zu  seiner  Berechtigung.  Es  war*  unmöglich,  dass  Thomas  in 
seinem  grossartigen  Lehrsysteme  die  Mystik  ausser  Berechnung  hätte 
lassen  sollen.  Denn  die  Mystik  ist  zu  innig  verschlungen  iu  die  Gestal- 
tung des  christlichen  Lebens  zu  seiner  idealen  Vollkommenheit,  als 
dass  es  da,  wo  es  sich  um  die  wissenschaftliche  Untersuchung  des 
christlich-sittlichen  Lebens  nach  den  verschiedenen  Stufen  seines  Fort* 
Schritts  handelt,  übergangen  werden  dürfte.  Einem  heil.  Thomas  konnte 
solches  am  wenigsten  entgehen.  Deshalb  legt  er  dem  contcmplativen 
Leben  im  Gegensatze  zum  activeu  eine  so  grosse  Bedeutung  bei.  Zunächst 
ist  es  zwar  die  rein  wissenschaftliche  Erkenntniss,  welche  er  in  det 
Begriffsbestimmung  des  contemplaüveu  Lebens  betont;  aber  er  bleibt 
dabei  nicht  stehen,  sondern  er  lässt  zuletzt  die  rein  intellectuale  Er- 
kenntniss in  der  unmittelbaren  Anschauung  gipfeln,  zu  welcher  der 
Geist  in  der  Entzückung  erhoben  wird.  Diese  Erhebung  ist  allerdings 
etwas  rein  Uebematürliches :  und  J'homas  erkennt  das  entschieden  an ; 
aber  gerade  dadurch  ist  jeder  uliberechtigteu  mystischen  Schwärmerei 
der  Zugang  verschlossen,  und  die  Wissenschaft  als  solche  kommt  nicht 
in  Gefahr,  von  einem  dunkeln  Mysticismus  versclilungen  zu  werden« 
Sie  ist  und  bleibt  immer  die  Via  ordinaria  zur  Erkenntniss  der  gött- 
lichen Wahrheit ;  die  mystische  Erhebung  ist  etwas  Ausserordentliches, 
was  eben  deshalb  in  dem  gewöhnlichen  Gang  unserer  Erkenntniss 
nicht  in  Anschlag  gebracht  werden  daif. 

Doch  wir  können  die  ausgebreitete  Untersuchung,  welche  Thomas 
dem  ethischen  Leben  widmet,  nicht  mehr  weiter  verfolgen.  Unsere 
Aufgabe  war  e$,  die  Grundbegriffe  und  Grundlehren  der  thomistischen 
Ethik  zu  entwickeln,  sie  im  Einzelnen  durchzuführen  würde  im  Hin- 
blick auf  den  so  reichen  Inhalt  und  den  grossen  Umfang  der  thomi- 
stischen Ethik  ein  eigenes  Werk  erfordern  ^)  Aber  schon  aus  unserer 
bisherigen  Darstellung  erkennt  man,  wie  tief  begründet  die  thomistische 
Moral  ist,  und  wie  herrlich  der  Bau  derselben  sich  gestaltet  Thomas 
hält  sich  hier  auf  der  gleichen  Hohe,  wie  in  den  übrigen  Regionen 


1)  S.  Th.  2.  2.  qu.  182.  art.  8.  —  2)  S.  Th.  2.  2   qu.  182.  art.  4. 

8)  Eine  vortreflfliche  Entwickelong  der  thomistischen  Moral  in  alle  spedelea 
Besonderheiten  findet  sieb  in  der  jüngst  erschienenen  spedelen  Mtral  fon  Frot 
jt'riadhqf,  Begessborg,  Mans,  1864. 
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Beiner  Speculation.  Jedes  speculative  System  muss  in  letzter  Instanl 
seinen  Werth  und  seine  Wahrheit  erproben  in  der  Ethik.  Ein  System« 
welches  in  der  Ethik  solche  Lehrsätze  nach  sich  zieht,  welche  das 
wahre  sittliche  Leben  zerstören  oder  gefährden,  oder  wenigstens  nn- 
kräftig  sind,  um  dasselbe  sich  energisch  und  vollkommen  gestalten  zu 
lassen,  hat  sich  eben  dadurch  selbst  gerichtet.  Ein  System  dagegen, 
welches  so  erhabene  und  doch  so  einfache,  so  ideale  und  doch  so  prak- 
tisch anwendbare  Lehrsätze  aus  sich  hervorgehen  lässt,  wie  wir  sie 
hier  in  der  ethischen  Lehre  des  heil.  Thomas  treflfen,  —  ein  solches 
Lehrsystem  stellt  sich  dem  Auge  des  betrachtenden  Oeistes  in  dem 
ganzen  Glänze  der  Wahrheit  und  Vollkommenheit  dar.  In  der  That^ 
welch  ein  Unterschied  zwischen  der  Ethik  der  arabischen  und  jüdi- 
schen Aristoteliker  und  der  Moral  des  englischen  Lehrers.  Die  Ajraber 
konnten  sich  über  den  Standpunkt  des  Aristoteles  nicht  erheben;  wie 
Aristoteles  die  ganze  Endbestimmung  des  ethischen  Lebens  auf  das 
gegenwärtige  Leben  beschränkt  hatte,  so  thaten  auch  sie  es.  Da  soll 
der  Mensch  seine  Glückseligkeit  nur  finden  in  der  wissenschaftlichen 
Speculation,  in  so  ferne  diese  ihn  zuletzt  zur  unmittelbaren  Erkennt- 
niss  der  getrennten  Substanzen  führt  Darauf  allein  ist  das  ganze 
ethische  Leben  als  auf  seinen  Zweck  hingerichtet;  über  das  Grab  hinaas 
hat  es  keine  Beziehung.  Dagegen  ist  nach  Thomas  der  Zweck  des 
ethischen  Lebens  auf  das  Jenseits  gestellt;  das  Ziel  aller  Sittlichkeit 
ist  nichts  Geringeres,  als  die  ewige  unmittelbare  Anschauung  Gottes 
in  einem  jenseitigen  Leben.  Da  ist  das  Grab  nicht  der  trostlose  Ab* 
sohluss  alles  sittlichen  Ringens  des  Menschen ;  es  eröffnet  sich  vielmehr 
dem  Menschen  jenseits  der  Gränzen  des  Grabes  erst  jenes  Ziel,  welches 
er  durch  sein  sittliches  Ringen  und  Streben  hienieden  erreichen  kann 
und  erreichen  soll.  Da  erhält  die  Tugend  erst  ihre  wahre  Bedeutung, 
da  erscheint  sie  erst  in  Wahrheit  liebenswürdig  um  ihrer  selbst  willen, 
weil  sie  den  Weg  bahnt  zur  lichten  Region  der  jenseitigen  Glückse- 
ligkeit. Und  doch  ist  Thomas  keineswegs  gewillt,  die  auf  das  Dies- 
seits beschränkte  Ethik  des  Aristoteles  gänzlich  abzuweisen.  Das  sitt- 
liche Leben,  die  sittliche  Tugend  soll  auch  für  d.is  diesseitige  Dasein 
nicht  ohne  Frucht  sein.  Thomas  stimmt  dem  Aristoteles  darin  bei, 
dass  wir  durch  das  Streben  nach  Tugend  auch  schon  im  Diesseits 
einen  gewissen  Grad  der  Glückseligkeit  erreichen  können,  und  er  h&lt 
diesen  Zweck  des  sittlichen  Strebens  für  vollkommen  berechtigt.  Die 
Wissenschaft,  das  contemplative  Leben,  hält  er  überall  für  das  Edelste 
hienieden.  Aber  dieser  zeitliche  Zweck  des  sittlichen  Strebens  soll  nicbt 
mit  den  Arabern  für  etwas  Absolutes  gehalten  werden ;  über  ihm  steht 
noch  etwas  Höheres,  die  ewige  Anschauung,  und  auf  diesen  letzten 
Zweck  alles  menschlichen  Thuns  und  Lassens  muss  auch  die  irdische 
Glückseligkeit  bezogen  werden.  Und  eben  weil  dieses  der  Fall  ist, 
darum  ist  auch  die  natürliche,  erworbene  Tugend  noch  nicht  das  Höchste 
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im  Bereiche  des  sittlichen  Lebens;  es  gibt  noch  etwas  Höheres:  die 
übernatürliche,  eingegossene  Tugend  nämlich,  welche  aus  der  überna- 
türlichen heiligenden  Gnade  hervorfliessend,  den  Menschen  in  Beziehung 
setzt  zu  seinem  übernatürlichen,  ewigen  Endziele,  und  seinem  ganzen 
Thun  und  Lassen  die  Signatur  der  Ucbernatürlichkeit  -aufprägt  So 
wandelt  der  Mensch  in  Wahrheit  hienieden  in  einem  höheren  Liebte,  und 
gerade  dadurch  ist  er  befähigt,  in  seinem  sittlichen  Leben  jene  erhabene 
Vollkommoaheit  zu  erringen,  wie  wir  sie  an  den  Heiligen  der  Kirche 
und  an  dem  heiligen  Thomas  selbst  bewundem.  Um  das  ganze  innere 
und  äussere  Leben  des  Menschen  breitet  sich  der  Schimmer  der  lieber- 
natürlichkeit  aus,  und  erhebt  es  zu  jener  Idealität,  welche  der  blos  natür- 
liche Mensch  nicht  kennt,  ja  nicht  ahnt.  Und  gerade  dadurch,  dass  der 
heil.  Thomas  diesen  Gedanken  in  seiner  £thik  meisterhaft  durchgeführt 
hat,  ward  ihm  auch  die  Möglichkeit  geboten,  den  Begriff  des  Bösen 
richtig  zu  bestimmen  und  die  unheilvolle  Bedeutung  desselben  zu  wür- 
digen. Er  brauchte  nicht  mit  Maimonides  seine  Zuflucht  zur  Materie 
zu  nehmenl,  um  aus  dem  Widerstand  derselben  gegen  die  Form  in  fast 
manichäischer  Weise  den  Ursprung  des  sittlich  Bösen  zu  erklären. 
Für  ihn  konnte  das  sittlich  Böse  nichts  Anderes  sein,  als  der  Abfall  des 
freien  Willens  von  dem  göttlichen  Gesetze.  Darin  war  ihm  die  ganze 
Bedeutung  des  sittlich  Bösen  offenbar;  es  lag  klar  vor  Augen,  dass  wie 
die  Tugend  die  höchste  Würde,  so  das  Laster  die  tiefste  Entwürdigung 
des  Menschen,  weil  den  Abfall  von  seiner  Idee  bezeichne.  So  feiert  auch 
im  ethischen  Gebiete  die  christliche  Speculation  in  dem  heil.  Thomas 
einen  herrlichen  Sieg,  und  zeigt  uns,  wie  der  christliche  Geist  im  Mit* 
telalter  mächtig  genug  war,  in  allen  Gebieten  des  Wissens  auf  der 
Grundlage  des  christlichen  Glaubens  die  Irrthümer  einer  stolzen,  feind- 
lichen Philosophie  zu  überwinden. 

Wir  haben  im  Vorausgehenden  die  ethischen  Lehrsätze  des  heil. 
Thomas  bis  zu  dem  Punkte  verfolgt,  wo  das  übernatürliche  Gebiet 
beginnt.  Alles  Uebernatürliche  ist  aber  in  der  gegen wärtigen  •  Ord- 
nung durch  das  Erlösungswerk  Christi  bedingt  Diess  führt  uns  auf 
die  soteriologische  Lehre  des  heil.  Thomas.  Heben  wir  aus  derselben, 
so  weit  es  in  unserer  Aufgabe  liegt,  das  Wesentlichste  heraus. 

§.  193. 

Die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  des  ersten  Menschen  bestand  darin, 
dass  die  Vernunft  Gott,  und  die  untergeordneten  Kräfte  der  Vernunft, 
der  Leib  der  Seele  gehorchte^).  Die  Seele  befand  sich  in  der  rech- 
ten Ordnung  zu  Gott,  und  die  Folge  davon  war,  dass  auch  in  der 


1)  G.  g.  L  4.  c.  52.  p.  455.    Sic  natura  hamana  fiiit  institata  in  sui  jMrlmordio, 
quod  Inferiores  vires  perfecte  rationi  satijicerentor,  ratio  deo,  et  mümae  corpus. 

Stockt,  Oeeohichte  der  PhUosophie,   II.  ^5- 
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menschlichen  Natur  selbst  die  rechte  Ordnung  herrschte,  das 
dem  Höheren  unterworfen  war,  und  dieses  über  jenes  herrschte').  So 
war  die  menschliche  Natur  im  ersten  Menschen  integra;  es  war  noch 
kein  Misston  in  dieselbe  eingedrungen;  die  ursprüngliche  Gerechtig- 
heit  war  zugleich  die  Integrität  der  menschlichen  Natur.  In  diesem 
Stande  der  unversehrten  Natur  war  der  erste  Mensch  im  Stande,  tos 
eigenen  natürlichen  Kräften  die  göttlichen  Gebote  ihrem  wesentlichen 
Inhalte  nach  zu  erfüllen,  imd  sich  aller  Sünde  zu  enthalten^).  Ja  er 
vermochte  sogar  aus  rein  natürlicher  Kraft,  Gott  über  Alles  zu  lieben, 
als  seinen  Schöpfer  und  als  höchstes  Ziel  aller  natürlichen  Gluckse^ 
ligkeit^).  Zu  all  diesem  bedurfte  er  nur  des  bewegenden  Einflusses 
Gottes,  d.  i.  der  bewegenden,  nicht  aber  einer  habitualen  übernatür- 
lichen Gnade*). 

Mit  dieser  ursprünglichen  Gerechtigkeit  und  Integrität  verbanden 
sich  aber  im  ersten  Menschen  noch  weitere  Vorzüge,  welche  eben  durch 
jene  Gerechtigkeit  und  Integrität  bedingt  waren,  und  theils  die  Seele, 
theils  den  Leib  betrafen.  Die  ersteren  bestanden  darin,  dass  der  Mensch 
eme  weit  vollkommenere  Erkenntniss  besass,  als  wir  sie  jetzt  besitzen. 
Er  erfreute  sich  zwar  nicht  der' Anschauung  Gottes;  denn  sonst  hätte 
er  nicht  sündigen  können^);  aber  seine  Erkenntniss  Gottes  war  doch 
eme  höhere  und  unmittelbarere,  als  die  blos  demonstrative  Erkennt- 
niss ^).  Seine  Vorzüge  dem  Leibe  nach  dagegen  bestanden  darin,  dass 
dieser  unsterblich  und  keinen  Leiden  .unterworfen  war  ^). 

Allein  die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  des  ersten  Menschen  war 
sammt  den  anderweitigen  Vorzügen,  welche  sich  daran  anknüpften, 
nicht  etwas  Natürliches,  sondern  etwas  Uebematürliches.  Sie  war  be- 
dingt durch  die  göttliche  Gnade.  Denn  die  Unterordnung  der  niedem 
Kräfte  unter  die  Vernunft,  des  Leibes  unter  die  Seele  ist  offenbar  nicht 
ein  wesentliches  Erfordemiss  der  menschlichen  Natur,  weil  sie  sonst 


1)  S.  Th.  1.  qu.  95.  art.  1,  c.  —  2)  S.  Th.  l.  2.  qu.  109.  art  2.  art.  4.  art  8. 

3)  S.  Th.  1.  2.  qu   109.  art  3.  Quodl.  1.  art.  8. 

4)  LL-  cc  In  1.  sent.  2.  dist  24.  qu.  1.  art.  4. 

5)  De  verit.  qu.  18.  art,  1.    In  1.  sent.  2.  dist  23.  qu.  2,  art  1. 

6)  S.  Th.  1.  qu.  94.  art.  1,  c.  Cognoscebat  primus  homo  Deum  quadam  altiori 
cognitione,  quam  nos  nunc  cognoscimus,  et  sie  quodammodo  ejus  cognitio  media 
erat  inter  cognitionem  praesentis  Status  et  cognitionem  patriae,  qua  deos  per 
essentiam  videtar . . .  Kon  oportebat  primum  hominem  pervenire  in  Del  cognitio- 
nem per  demonstrationem  sumtam  ab  aliquo  effectu,  sicut  nobis  est  necessarium; 
sed  shnnl  in  effbctfbus,  praecipue  intelligibilibus ,  suo  modo  Deum  cognosoebAt. 
2.  2.  qu.  5.  art.  1.  ad  1.  De  verit  qu.  18.  art  2,  c.  £x  perfectione  gradae  hoc 
faabebat  homo  in  statu  innocentiae,  ut  Deum  cognosceret  per  inspirationem  inter- 
nam  ex  irradiatione  divinae  sapientiae,  per  quem  modum  Deum  cognoscebat  non 
ex  Tisibilibus  creatnris,  sed  ex  quadam  spirituali  similitudine  suae  menti  impressa. 

7)  6.  Th.  1.  qu.  97.  art  1.  et  2.    hl  L  sent  2.  dist  19.  qu.  1.  art  S.  8. 


TW 

auch  Dach  der  Sünde  noch  geblieben  wäre.  Sie  war  aber  die  Folge, 
die  Wirkung  der  Unterwerfung  der  Vernunft  unter  Gott  Folglich 
konnte  auch  diese  im  ersten  Menschen  nicht  etwas  blos  Natürliches 
sein,  weil  sonst  die  Wirkung  höher  gewesen  wäre,  als  die  Ursache; 
es  musste  also  auch,  die  Unterwerfung  des  Geistes  unter  Gott  einen 
übernatürlichen  Charakter  haben.  Beide  Momente  der  ursprünglichen 
Gerechtigkeit  also,  die  Unterordnung  der  Vernunft  unter  Gott,  und  die 
Unterordnung  der  niedem  Kräfte  unter  die  Vernunft,  des  Leibes  unter 
die  Seele,  waren  etwas  Uebernatürlicbes,  und  folglich  durch  die  Gnade  be* 
dingt;  woraus  folgt,  dass  solches  auch  in  Bezug  auf  die  übrigen  Vor* 
Züge  des  ersten  Menschen  stattfinden  musste  0- 

So  war  also  der  erste  Mensch  von  Gott  geschaffen  im  Stande  der 
Gott  wohlgefällig  machenden  übernatürlichen  Gnade.  Durch  diese  war 
er  in  Stand  gesetzt,  verdienstlich  zu  handeln,  und  sich  die  übematflr* 
liehe  Glückseligkeit  zu  verdienen  ^).  Mit  dieser  Gnade  wurdai  ihm  auch 
alle  jene  Tugenden  eingegossen,  durch  welche  er  nach  seinen  verschie- 
denen Vermögen  zum  übernatürlichen  Endziele  seines  Daseins  hinge- 
ordnet ward.  Er  erhielt  die  habituale  Gnade  des  Glaubens,  derHoff» 
nung  und  der  Liebe,  und  mit  dieser  wurden  ihm  zugleich  auch  die 
übrigen  moralischen  Tugenden  eingegossen  ^).  So  wm*  der  erste  Mensch- 
ausgerüstet  mit  allen  Gütern  des  übernatürlichen  Lebens.  — 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  nun  leicht  bestimmen,  worin  das 
Wesen  der  Erbsünde  besteht.  Der  erste  Mensch  verlor  durch  die  Stinde 
die  übernatürliche  Gnade,  und  in  ihr  die  ursprüngliche  Gerechtigkeit. 
Seine  Vernunft  stand  nicht  mehr  in  dem  rechten  Veiiiälbiisse  der  Un- 


1)  S.  Th.  1.  qu.  05.  art.  1,  c.  £rat  enim  haec  rectitndo  secondam  hoc,  quod 
ratio  subdebatur  Dgo,  rationi  vero  inferiores  vires,  et  animae  corptts.  Prima  sntem 
sabjectio  erat  causa  et  secundae  et  tertiae.  Quamdiu  enim  ratio  manebat  Deo 
subjecta ,  inferiora  ei  subdebantur ,  ut  Augustinus  dicit.  Manifestum  est  autemt 
quod  illa  subjectio  corporis  ad  animam  et  inferiorum  virium  ad  rationem  nonerat 
naturalis;  alioquin  post  peccatum  mansisset,  cum  etiam  in  daemonibus  data  nato- 
ralia  post  peccatum  permanserint,  ut  Dionysins  didt.  Unde  manifestum  est,  quod 
et  illa  prima  subjectio,  qua  ratio  Deo  subdebatur,  non  erat  solom  secondam  na« 
turam,  sed  secundum  supernaturale  donum  gratiae;  non  enim  potest  esse,  quod 
effectus  Sit  potior  quam  causa,  qu.  100.  art.  1.  Justitia  originalis,  in  qua  primns 
homo  conditus  fuit,  fiiit  accidens  naturae  spedd,  non  quasi  ex  prindpils  spedei 
causatum,  sed  tantum  sicut  quoddam  donum  diTinitus  datum  toti  natinrae,  1.  2.  qa. 
86.  art.  6.  —  qu.  lOi.  art  4.    Cf.  In  L  sent  2.  dict.  29.  qu.  1.  art.  2. 

2)  S.  Th.  1.  qu.  95.  art  4.    In  1.  sent  2.  dist  29.  qu.  1.  art  1.  c. 

3)  S.  Th.  1.  qu.  95.  art.  8.  Dicendum,  quod  homo  in  staio  innocaitiae  ä)i* 
qualiter  oomes  habuit  virtutes.  Dictum  est  enim  supra,  quod  talis  erat  re^titudo 
primi  Status,  quod  ratio  erat  Deo  subjecta,  inferiores  antem  Tires  rationi.  Yirta- 
tes  autem  nihil  alind  sunt,  quam  perfectiones  quaedam,  qnibus  ratio  ordinatnr  In 
Deom,  et  inferiores  vires  disponuntnr  secundum  regolam  rationis.  TJnde  rectitudo 
primi  Status  exigebat,  ut  homo  aUqualiter  pmnei  virtatet  ifU^ret. 

45* 
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terwerfoDg  unter  Gott  durch  die  übernatürliche  Gnade.  Die  Folge 
davon  war,  dass  auch  in  seiner  Natur  selbst  die  Ordnung  sich  löste, 
die  Unterwerfung  der  untergeordneten  Kräfte  unter  die  Vernunft,  des 
Leibes  unter  die  Seele  aufhörte,  und  der  Gegensatz,  die  Auflehnung 
ao  die  Stelle  der  Harmonie  und  des  Gehorsams,  trat  Die  ursprüng- 
liche Integrität  der  Natur  hörte  auf;  sie  ward  corrumpiit;  an  die  Stelle 
des  Status  naturae  integrae  trat  der  Status  naturae  corruptae.  Die 
anderweitigen  Vorzüge  ninssteu  selbstverständlich  gleichfalls  verloren 
gehen,  nachdem  deren  Wurzel  beseitigt  war.  Die  Schuld  und  Strafe 
der  Sünde  des  ersten  Menschen  vererbte  sich  nun  aber  auch  auf  all|| 
seine  Nachkommen,  und  daher  die  Erbsünde^). 

Hienach  haben  wir  in  der  Erbsünde,  wenn  wir  deren  Wesen  be- 
stimmen wollen,  ein  doppeltes  Moment  zu  unterscheiden,  ein  formelles 
und  ein  materielles.  Das  formelle  Moment  besteht  in  der  Beraubung 
der  ursprünglichen  Gerechtigkeit,  wie  diese  durch  die  Gnade  bedingt 
war;  das  materielle  dagegen  in  der  aus  jener  Beraubung  erfolgenden 
Unordnung  in  der  menschlichen  Natur,  welche  sich  in  der  Auflehnung 
der  untergeordneten  Kräfte  gegen  die  Vernunft  offenbart.  Man  nennt 
dies  die  Begierlichkeit  ^).  Die  Begierlicbkeit  ist  zwar  an  sich  dem 
Menschen  natürlich,  in  so  weit  sie  nämlich  dem  Gesetze  der  Vemunfl 
gehorcht.  In  so  fem  sie  sich  dagegen  gegen  die  Vernunft  auflehnt,  und 
die  Gränzeu  derselben  überschreiet,  ist  sie  (im  Verhältniss  zur  natura  in- 
U$ra)  widernatürlich ;  und  als  solche  bildet  sie  das  uiateriellc  Moment  der 
Erbsünde  "*).  Die  Erbsünde  ist  soudt  nicht  eine  blosse  Privation,  sondern 
vielmehr  ein  Habitus  corruptus,  d.  h.  sie  begreift  in  sich  nicht  blos  die  Pri- 
vation der  ursprünglichen  Gerechtigkeit,  sondern  auch  eine  ungeordnete 
Disposition  in  dem  inneru  Haushalte  der  menschlichen  Natur  ^),  obgleich 


1)  C.  g.  1.  4,  c.  52.  p.  456  seqq.  S.  Th.  1.  2.  qu.  85.  art.  3,  c.  De  malo, 
qu.  4.  art.  2,  c. 

2)  De  mak),  qu.  4.  trt  2.  S.  Th.  1.  2.  qu.  82.  art.  3,  c  ToU  ordinatio 
originalig  justitiae  ex  hoc  est,  quod  voluntas  hominis  erat  Deo  subjecta.  Qaae 
quidem  sulgoctio  primo  et  principiliter  erat  per  voluntatem,  cigas  est  moTereom- 
nes  alias  partes  in  finem.  Unde  ex  aversione  voluntatis  a  Deo  consecuta  est  in- 
ordinatio  in  omnibus  ahis  animae  viribus.  Sic  ergo  privatio  originalis  justitiae, 
per  quam  voluntas  subdebatur  De «,  est  formale  in  original!  peccato ;  omnis  autem 
alia  ioordinatio  virium  animae  se  habet  in  peccato  original  sicut  quiddam  materiale. 
Inordinatio  antem  aliarom  virium  animae  praecipue  in  hoc  attenditur,  quodinordi- 
nate  convertuntnr  ad  bonum  commutabile ;  quae  quidem  inordinatio  communi  nomine 
potest  did  concupiscentia.  Et  ita  peccatum  originale  materialiter  quidem  est  con- 
ciqiisce&Ua,  formaliter  vero  est  defectus  originalis  justitiae. 

8)  Ib.  L  G.  ad.  1.  In  tantum  concupisccre  est  homini  naturale,  in  quantmn 
esl  secundum  rationis  ordinem.  Concupiscentia  autem,  quae  transcendit  Uniites 
rationisi  inest  homini  contra  na*nram,  et  talis  est  concupiscentia  originalis  peccati. 

4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  62.  art  1,  ad  1.  Sicut  aegritudo  corporah's  habet  aliquid 
de  privatione,  in  qoantnm  tollitur  aequalitas  sanitatis,  et  aliquid  habet  positirCi 
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diese  Unorilniing,  eben  weil  sie  blos  als  das  Materiale  der  Erbsünde  sieb 
verhält,  nicht  mehr  Sünde  ist,  wann  das  Formale  davon  genommen  is^ 
d.  h.  wenn  der  Mensch  in  der  Taufe  die  übernatürliche  Gerechtigkeit 
wieder  erhält ').  Das  Formale  bildet  den  eigentlichen  Beat  der  Erb- 
sünde; d.  h.  die  Beraubung  der  ursprünglichen  Gerechtigkeit  hat  für 
jeden  Menschen  den  Charakter  der  Schuld,  weil  und  in  so  fem  sie  sich  ^ 
aus  der  Sünde  des  ersten  Menschen  ableitet  Die  Erbsünde  ist  sonach 
peccatum  naturale,  welches  aber  gründet  in  dem  peccatum  personale 
der  ersten  Menschen^). 

Die  Fortpflanzung  der  Erbsünde  ist  innerlich  begründet  in  dem 
Acte  der  Zeugung,  in  so  fem  dieser  durch  die  Begierlichkeit  als  dem 
materiellen  Momente  der  Erbsünde  bedingt  ist  Deshalb  pflanzen  auch 
solche  die  Erbsünde  fort,  welche  bereits  persönlich  durch  die  Taufe 
von  der  Erbschuld  gereinigt  sind  ^).  Somit  ist  der  Saame  die  Instru- 
mentalursache der  Fortpflanzung  der  Sünde,  und  wird  diese  zugleich 
in  und  mit  der  menschlichen  Natur  fortgeleitet*).  Das  Subject  aber, 
in  welches  die  Erbschuld  gesetzt  werden  muss,  ist  nicht  das  Fleisch, 
sondern  die  Seele  ^).  Und  in  der  Seele  selbst  ist  es  zunächst  wiederum 
deren  Wesenheit,  welche  als  der  Träger  der  Erbscbuld  gefasst  werden 
muss,  und  von  da  aus  geht  sie  dann  erst  auf  die  Vermögen  der  Seele 
über,  indem  sie  dieselben  inficirt®). 

Wenn  aber  in  Folge  der  Erbsünde  an  die  Stelle  der  Integrität 
die  Cormption  der  menschlichen  Natur  getreten  ist,  so  ist  diese  Cor- 


scilicet  ipsoB  humores  inordinate  dispositos,  ita  etiam  peccatum  originale  habei 
priTationem  originalis  justitiae,  et  cum  hoc  inordinatam  dispoaitionem  partium  ami- 
uae.    Unde  non  est  privatio  pura,  sed  est  quidam  habitus  corruptOB. 

1)  S.  Th.  1.  2.  qu.  81.  art  3,  ad  2.     Cf.  In  L  seut.  2.  dist.  32.  qu.  1.  art  1. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  82.  art  1,  ad  2.  Originale  peccatum,  in  quantuni  est  pec- 
catum naturae,  est  quaedam  inordinata  dispositio  ipsius  naturae,  quae  habet  ratio- 
nem  culpae,  in  quantum  derivatur  ex  primo  parente.  qu.  81.  art  1,  c 

3)  Quodl.  6,  qu.  9.  art  15  S.  Th.  1.  2.  qu.  81.  art  8,  ad  2.  Peccatum  ori- 
ginale aufertur  per  baptismum  reatu,  in  quantum  anima  recuperat  gratiam  quan- 
tum ad  meutern ,  remanet  tamen  peccatum  originale  actu ,  quantum  ad  fomitem, 
qui  est  inordinatio  partium  inferiorum  animae  et  ipsius  corporis,  secoBdum  quod 
homo  generat,  et  non  secundum  mentem:  et  ideo  baptizati  traducmit  peccatum 
originale.  Non  enim  parentes  generanf,  in  quantum  sunt  renovati  per  baptismum, 
sed  in  quantum  retinent  adhuc  aliquid  de  vetustate  primi  peccati.  In  1.  sent  2. 
dist  31.  qu.  1.  art  1. 

4)  De  malo,  qu  4.  art.  8,  c.  S.  Th.  1.  2.  qu.  81.  art  1,  ad  2.  Etsi  anima 
non  traducatur,  quia  virtus  seminis  non  potest  causare  animam  rationalem,  movet 
tamen  ad  eam  dispositive;  unde  per  virtutero  seminis  traducitur  humana  natura 
a  parente  in  prolem,  et  simul  cum  natura  natu^e  infectio.  qu.  88  art  l. 
Quodl.  12.  art.  82. 

5)  De  malo,  qu.  4.  art  3. 

6)  De  malo,  qu.  4.  art.  4.  S.  Th.  L  2.  qu.  83.  art.  1—4.  Tn  l  sent.  2.  dist 
31.  qu.  2.  art.  1. 
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ruption  doch  nicht  so  zu  fassen,  als  wäre  die  menschliche  Natur  durch 
die  Sünde  ganz  und  gar  all  ihrer  natürlichen  Güter  beraubt  worden. 
Die  Gorruption  ist  vielmehr  nur  eine  Verwundung,  nicht  eine  totale  Cor- 
ruption  der  Natur  ')•  Die  Unordnung  ist  an  die  Stelle  der  Ordnung  in  der 
menschlichen  Natur  getreten ;  aber  nach  ihrer  wesenhaften  Constitution 
ist  die  letztere  geblieben.  Folglich  vermag  der  Mensch  iiuch  im  Stande 
der  corrupten  Natur  noch,  aus  eigener  Kraft  manches  Gute  zu  thun  und 
manches  Böse  zu  vermeiden ;  nicht  all  sein  Thun  ist  sündhaft  ^).  Aber 
freilich  reichen  seine  natürlichen  Kräfte  nicht  mehr  so  weit,  als.  sie  im 
Stande  der  unversehrten  Natur  gereicht  hätten.  Er  kann  aus  eigener 
natürlicher  Kraft  nicht  mehr  das  ganze  Gesetz  erfüllen,  nicht  mehr  Gott 
über  Alles  lieben,  nicht  mehr  alles  Böse  vermeiden  ^).  Wenn  er  auch 
eine  Zeit  lang  von  einer  particulären  sündhaften  Handlung  sieh  enthal- 
ten kann,  so  wird  er  doch,  wenn  er  länger  sich  selbst  überlassen  bleibt, 
in  die  Sünde  fallen  ^).  Aber  eben  weil  es  doch  nicht  ausser  aller  seiner 
Macht  liegt,  die  Sünde  zu  venneiden,  bleibt  er  desungeachtet  stets  für 
selbe  verantwortlich  ^). 

Aus  diesem  Stande  der  Sünde  nun  ward  der  Mensch  erlöst  durch 
den  Gottmenschen  Jesus  Christus. 

§.  194. 
In  Christo  stieg  die  menschliche  Natur  zu  ihrer  höchsten  Vollkom- 
menheit und  Würde  empor,  welche  sie  möglicher  Weise  erreichen  kann. 
Der  innere  Grund  dieser  Vollkommenheit  war  die  hypostatische  Union. 
Subsistirte  in  Christo  die  menschliche  Natur  in  der  göttlichen  Person, 
80  musste  sie  nothwendig  höchst  vollkommen  sein  nach  Erkenntniss 
und  Wille.  Hienach  genoss  die  Seele  Christi  vom  ersten  Augenblicke  ihres 
Daseins  an  die  beseligende  Anschauung  Gottes,  und  schaute  in  ihm 
auch  alles  Geschaffene:  —  eine  Theilnahme  an  der  göttlichen  Allwissen- 
heit^).   Damit  verband  sich  dann  in  Christo  auch  noch  die  Erkennt- 


1)  C.  g.  1.  4.  c.  52.  p.  457.    S.  Th.  1.  2.  qu.  85.  art.  1-3. 

2)  S»  Th.  1.  2.  qu.  109.  art  2,  c.  Quia  tarnen  natura  liumana  per  peccatom 
non  e^t  totaliter  corrupta,  ut  sciücet  toto  naturae  bono  privetur,  potest  quidem 
etiam  in  statu  naturae  corruptae  per  virtutem  suae  naturae '  aliquod  bonum  par- 
ttculare  agere,  sicut  aedificare  domos,  plantare  vineam,  et  alia  hujuamodi.  2.  2.  qu. 
10.  art.  4.    In  1.  sent  2.  dist.  28.  qu.  1.  art  1.  2.  3. 

3)  S.  Th.  1.  2.  qu.  109.  art.  2,  c.  —  art  8. 

4)  C.  g.  i.  8,  c.  160.  £t8i  enim  ad  aliquod  momentum  ab  aliquo  peocati  actn 
particulari  possit  abstincre  homo  propria  potestate,  si  tarnen  diu  sibi  relinquitur, 
in  peccatum  cadet. 

6)  Ib.  1.  .c.  Licet  üle,  qui  est  in  peccato,  non  habeat  hoc  in  propria  poteatate, 
quod  omnino  vitet  peccatum,  habet  tarnen  potestatem,  nunc  vitare  hoc  vel  iUad 
peccatum. 

6)  S.  Th.  3.  qu.  9.  art  2.  —  qu.  10.  art  2.  In  1.  sent.  3.  dist  14.  qu.  1.  art 
2.  sol.  2. 
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üiss  durch  eingegossene  Ürkenntnissbilder  and  die  erworbene  Erkennt- 
niss  ^).  —  Was  ferner  den  Willen  betrifft,  so  war  die  menschliche  Natur 
Christi  der  Fülle  der  göttlichen  Gnade  theilhaftig  ^) ,  und  aus  dieser 
flössen  alle  übernatürlichen  Tugenden  in  gleicher  Fülle  in  den  Willen 
und  in  die  unter  dem  Willen  stehenden  Seelenkräfte  aus^).  Christus 
war  als  Mensch  weder  mit  der  Erbsünde  behaftet ,  noch  war  er  einer 
persönlichen  Sünde  fähig;  er  war  unsündlich ^).  —  Die  menschliche 
Natur  Christi  nahm  endlich  wie  an  der  göttlichen  Alfwissenheit  und 
Heiligkeit,  so  auch  an  der  göttlichen  Allmacht  Theil,  in  so  ferne  sie 
dem  göttlichen  Logos  zum  Organ  diente,  nm  alle  jene  wunderbanen 
Wirkungen  hervorzubringen,  welche  der  Zweck  der  Menschwerdung 
erheischte^).  Alle  diese  Vorzüge  genoss  Christi  menschliche  Natur, 
ohne  die  Grenzen  der  Geschöpfiichkeit  zu  überschreiten ;  $0y  wie  Gott 
seinem  Wesen  nach  heilig,  allmächtig  und  allwissend  ist,  war  sie  sol- 
ches nicht;  sie  nahm  nur  im  höchstmöglichen  Grade  Theil  an  diesen 
göttlichen  Eigenschaften  0. 

Dennoch  aber  war  Christi  menschliche  Natur  hienieden  noch  nicht 
im  Stande  der  Verklärung  und  konnte  es  nicht  sein,  weil  das  Werk  der 
Genugthuung  sonst  nicht  hätte  vollbracht  werden  können.  Um  dieses 
Werk  zu  ermöglichen,  nahm  Christus  auch  die  Defecte  der  mensch- 
lichen Natur  an,  so  weit  selbe  nicht  im  Widerstreit  standen  mit  der 
hypostatischen  Union  und  mit  seinen  hohem  Vorzügen  0*  Diese  De- 
fecte betrafen  zum  Theil  die  Seele,  zum  Theil  den  Leib.  Zu  erstem 
gehörten  die  leidenden  Gemüthsstimmungen  (passiones),  welchen  Christi 
Seele  unterlag,  wie  Traurigkeit,  Furcht,  Verwunderung  und  Zom^). 
Zu  letztem  dagegen  die  Leidensfähigkeit  und  die  Sterblichkeit  seines 
Leibes ').  Aber  freilich  waren  diese  Defecte  auf  andere  Weise  der 
menschlichen  Natur  Christi  inhärent,  als  sie  in  uns  sich  vorfinden. 
Sie  waren  nämlich  in  Christo  ganz  und  gar  der  Vemunft  und  dem 
freien  Willen  unterworfen.  Die  Affecte  der  Seele  gehorchten  in  Christo 
vollkommen  dem  Gebole  der  Vemunft  und  lehnten  sich  nie  gegen  die 
letztere  auf  ^").  Und  was  die  leiblichen  Leiden  und  den  leiblichen  Tod 
betrifft:   so  hätten  beide  Christi  Leib  nicht  treffen  können,  wenn  er 

1)  S.  Th.  8.  qa.  9.  art  8  art  4.  qu.  11.  art  1.  qu.  12.  arL  1  el  2. 

2)  S.  Th.  8.  qu.  7.  art.  9.  12. 

3)^In  1.  sent  8.  dist  18.  qu.  1.  art  1.  2.    S.  Th.  8.  qo.  7.  art.  1.  2.  & 
4)  In  1.  sent  8.  dist  12.  qu  2.  art  1.^2.    S.  Th.  3.  qo.  15.  art  1.  2.  qo.  14. 
art  8,  c.  —  5)  S.  Th.  8.  qu.  13.  art  1. 

6)  In  1.  Beut  8.  dist.  15.  qu.  1.  art  4.   S.  Th.  8.  qu.  18.  art  1.  qu.  10.  art  8. 

7)  In  1.  sent  8.  dist  15.  qu.  1.  art.  1.  2.  S.  Th.  8.  qu.  15.  art  10.  qo.  14. 
art.  4.  Hoc  defectus  Christus  assumere  debuit,  qui  consequuntur  ex  peecato 
communi  totius  naturae,  nee  tarnen  repugnant  perfectioni  scientiae  et  gratiae.  Sic 
igitur  non  fuit  conveniens,  ut  omnes  defectus  seu  infirmitates  humanas  assumeret 

8)  In  1  sent.  3.  dist.  15  qu.  2.  art.  2.  S.  Th.  8.  qu.  15.  art  4.  —  9)  Ib.  L  c 
Cf.  In  1.  sent  3.  dist  15.  qu.  2.  art  3.  —  10)  S.  Th.  8.  qu.  15.  art.  4  sqq. 
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sie  nicht  selbst  gewollt  hätte.  Freilich  mussie  Leiden  und  Tod  auch 
'  .  in  Christo ,  wie  in  uns ,  nothwendig  erfolgen ,  wenn  die  Ursachen  und 
Bedingungen  derselben  gegeben  waren.  Aber  diese  Nothwendigkeit 
war  selbst  wiederum  von  Seite  Christi  eine  freigewollte,  und  zwar  eine 
freigewollte  nicht  blos  nach  seinem  göttlichen,  sondern  auch  nach  sei- 
nem menschlichen  Willen.  Christus  würde,  auch  wenn  alle  Ursachen 
und  Bedingungen  des  Leidens  und  Todes  gegeben  waren,  doch  nicht 
gelitten  haben  und  nicht  gestorben  sein,  wenn  er  solches  nicht  frei 
gewollt  hätte  ^).  Und  gerade  auf  dieser  schicchthinigen  Freiheit  des 
Werkes  Christi  ruht  der  Hauptaccent,  wenn  es  sich  um  die  stellyer- 
tretende  Genugthuung  für  die  Sünden  der  Menschen  handelt 

Christus  nun  ist  als  Mittler  zwischen  Gott  und  die  Menschen  getretai, 
um  das  rechte  Verhältniss  zwischen  beiden,  welches  durch  die  Sünde  war 
zerstört  worden,  wieder  herzustellen.  Er  ist  das  Haupt  der  Menschheit  ^), 
und  als  solches  hat  er  Genugthuung  geleistet  für  die  Sünden  der  Menschen 
und  Gottes  Gnade  für  Alle  wieder  verdient^).  Es  war  sein  Leiden  und  Tod, 
worin  und  wodurch  er  solches  vollbrachte.  Christi  Leiden  kann  aufgefasst 
werden,  wie  es  in  Beziehung  zu  seiner  Gottheit,  wie  es  in  Beziehung  zu 
seinem  menschlichen  Willen  steht  und  endlich  wie  es  sich  vollbrachte 
in  seinem  Fleische.  In  crsterer  Beziehung  ist  es  wirksam  zum  Heile 
der  Menschen  als  wirkende  Ursache  dieses  Heiles ,  weil  die  göttliche 
Person  in  und  nach  der  menschlichen  Natur  die  Erlösung  wirkoid 
YOllbrachte;  in  der  andeni  Beziehung  dagegen,  wie  nämlich  Christi 
Leiden  und  Tod  von  seinem  menschlichen  Willen  ausging,  war  es  die 
verdienende  Ursache  unsers  Heils;  in  der  letzten  Beziehung  endlich, 
wie  nämlich  Christi  Leiden  in  seinem  Fleische  sich  vollbrachte,  war 
es  vorerst  wiricsam  als  genugthuend,  in  so  fem  es  nämlich  den  Reat 
der  Strafe  in  uns  aufhob;   dann  war  es  aber  auch  wirksam  als  erlö- 


1)  S.  Th.  3.  qu.  14.  art.  2.  Duplex  est  necessitas,  nna  quidem  coactionis, 
quae  fit  ab  agente  extrinseco :  et  haec  quidem  necessitas  contrariatur  et  natorae 
et  voluntati,  quorum  utrumque  est  principium  intrinsecum.  Alia  autem  necessitas 
9st  naturalis,  quae  consequitur  principia  naturalia,  puta  formam,  sicut  nel^essa- 
rium  est  ignem  calefacere;  vcl  matcriam,  sicut  necessarium  est,  corpus  ex  con- 
trarüs  compositum  dissoM.  Secundum  igitur  hanc  necessitatem,  quae  consequitur 
materiam,  corpus  Christi  subjectum  fuit  necessitati  mortis  et  aliorum  hujusmodi 
defectuum.  Si  autem  loquamur  de  necessitate  coactionis,  secundum  quidem  quod 
repognat  naturae  eorporali,  sie  iterum  corpus  Christi  secundum  conditionem  propriae 
naturae  necessitati  subjacuit  et  clavi  perforantis  et  fiagelli  percutientis.  Secun- 
dum vero  quod  repugnat  necessitas  talis  voluntati,  manifestum  est,  quod  in 
Christo  non  fuit  necessitas  bor  um  defectuum,  neque  per  respectum  ad  divinam  vo- 
lontatem,  neque  per  respectum  ad  voluntatem  humanam  Christi  absolute,  prent 
seqoitur  rationem  deliberantem ,  sed  solum  secundum  naturalem  motum  volnntatis, 
prout  scilicet  naturaliter  refugit  mortem  et  etiam  corporis  nocumenta.  Cf.  In  1. 
9ent.  8.  dist  IG.  qu  1.  art  2.  3. 
'    2)  In  1.  sent.  3.  dist.  18.  qu.  2.  art.  1.  2.  —  3)  S.  Th.  3.  qu.  19.  art  4. 
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send ,  in  so  fern  es  uns  nämlich  befreite  von  dem  Reat  der  Schuld ; 
und  endlich  war  es  wirksam  als  Opfer,  in  so  fem  wir  nämlich  da- 
durch mit  Gott  versöhnt  wurden  0*  Zugewendet  aber  werden  alle 
diese  Wirkungen  des  Leidens  und  Todes  Christi  den  Menschen  durch 
die  Gnade,  welche  durch  Christi  menschliche  Natur  wie  durch  einen 
Canal  uns  von  Gott  zufliesst 

Thomas  unterscheidet  eine  dreifache  Gnade:  die  bewegende,  die 
habituelle  und  die  gratia  gratis  data  ^).  hie  habituelle  Gnade  ist  die- 
jenige, durch  welche  einerseits  die  menschliche  Natur  von  ihrer  Cor- 
ruption  geheilt  und  andererseits  erhoben  wird  in  den  übernatürlichen 
Zustand,  um  verdienstliche  Werke  vollbringen  zu  können,  welche  die 
Kräfte  der  blossen  Natur  übersteigen.  Die  bewegende  Gnade  dagegen 
ist  jene,  welche  den  Menschen  zum  recht  Handeln  selbst  bewegt  und 
in  diesem  Handeln  ihn  unterstützt.  Es  muss  diese  bewegende  Gnade 
mit  der  habituellen  sich  deshalb  verbinden,  weil  einerseits  kein  ge- 
schöpiliches  Wesen  thätig  sein  kann  ohne  den  bewegenden  Einlluss 
Gottes,  und  weil  andererseits  die  heilende  Gnade  die  menschliche 
Natur  blos  dem  Geiste  nach  heilt,  während  dem  Fleische  nach 
die  Corruption ,  d.  i.  die  Begierlichkeit ,  bleibt ;  weshalb  der  Mensch 
des  bewegenden  göttlichen  Emflusses  bedarf,  um  die  Schwierigkeiteo, 
welche  die  Begierlichkeit  der  Ausübung  des  Guten  entgegensetzt, 
zu  überwinden  ^).  Die  gratia  gratis  data  endlich  wird  manchmal 
einem  Menschen  im  Interesse  Anderer  zu  Theil ,  damit  nämlich  durch 
die  Wirkungen  dieser  Gnade  Andere  zu  Gott  zurückgeführt  werden. 
Im  Gegensatze  zu  dieser  gratia  gratis  data  heissen  dann  die  bewegende 
und  habituelle  Gnade  zusammen  die  gratia  gratum  faciens,  weil  beide 
die  Bestimmung  haben,-  den  Menschen  selbst,  welchem  sie  ertheilt 
werden,  Gott  wohlgefällig  zu  machen,  was,  wie  wir  sehen,  bei  der 
gratia  gratis  data  nicht  stattfindet*). 

Eine  gratia  gratis  data  ist  auch  die  Gabe  der  Prophetie.  Thomas 
widmet  dem  Wesen  der  Prophetie  eine  eingehende  Untersuchung,  und 
wir  müssen  hier  wenigstens  die  Hauptpunkte  dieser  Untersuchung  her- 
vorheben, um  zu  zeigen,  dass  wenn  Thomas  in  seinen  Erörterungen 
über  diesen  Gegenstand  hin  und  wieder  an  Maimonides  erir.nert,  er 


1)  S.  Th.  3.  qu.  48.  art.  6,  ad  3.  Dicendum,  quod  passio  Christi,  secundtun 
quod  comparatar  ad  divinitatem  ejus ,  agit  per  modum  efficientiae ;  m  *quantiim 
vero  comparatur  ad  voluntatem  animae  Christi,  agit  per  modum  meriti ;  secundum 
vero  quod  consideratur  in  ipsa  carne  Christi,  agit  per  modum  satisfactionis ,  in 
quantum  per  eam  liberamur  a  reatu  poenae;  per  modum  vero  redemtionis,  in 
qiiantum  per  eam  liberamur  a  Servitute  culpae;  per  modum  autem  sacrificii,  in 
quantum  per  eam  reconciliamur  Deo.  Cf.  In  1.  sent.  8.  dist  18.  —  dist.  19.  qu.  1. 
per  tot. 

2)  S.  Th.  1.  2.  qu.  110.  art.  2,  c.  qu,  111.  art.  1.  —  3)  S.  Th.  1.  2.  qu.  109. 
art  9,  c.  -  4)  S.  Th.  1.  2.  qu.  111.  art.  1,  c. 
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doch  das  Wesen  der  Prophezie  wesentlich  anders  bestimmt,  als  wir 
solches  bei  Maimonides  und  den  arabischen  Philosophen  gefunden 
haben. 

§.  195. 

Die  Prophetie  beruht  auf  einer  Offenbarung  Gottes  an  den  Qeist 
des  Propheten.  Die  Prophetie  ist  daher  kein  Habitus;  das  prophe- 
tische Licht  ist  in  der  Seele  des  Propheten  nicht  per  modum  fonnae 
pennanentis,  sonst  müsste  der  Prophet  stets  im  Stande  sein,  zu  pro- 
phezeien, was  nicht  stattfindet  Die  prophetische  Erleuchtung  ist  im- 
mer nur  eine  vorübergehende;  sie  ist  im  Geiste  des  Propheten  nur 
per  modum  cujusdam  passionis  vel  impressionis  transeuntis  ^).  Die 
Gegenstände  der  Prophetie  können  von  dreierlei  Art  sein.  Durch  die 
Prophetie  wird  nämlich  dasjenige  geoffenbart,  was  der  gewöhnlichen 
menschlichen  Erkenntniss  ferne  liegt.  Feme  aber  liegen  dieser  solche 
Ereignisse,  welche  dem  Räume  nach  von  den  Sinnen  so  weit  abliegen, 
dass  sie  durch  letztere  nicht  erfasst  werden  können ;  ferne  liegen  der 
menschlichen  Erkenntniss  solche  Wahrheiten,  welche  die  Erkenntoiaskraft 
der  Vernunft  entweder  überhaupt  übersteigen:  —  die  Mysterien«  oder 
doch  wenigstens  nicht  allen  Menschen  auf  dem  Wege  der  Vernunft  leicht 
zugänglich  sind;  ferne  liegen  endlich  der  menschlichen  Erkenntniss  zu- 
fallige Ereignisse,  welche  erst  in  der  Zukunft  stattfinden  werden.  Im 
Bereiche  dieser  Gegenstände  also  bewegt  sich  die  Prophetie'). 

Die  Prophetie  im  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes  ist  nicht  etwas 
Natürliches ,  sondern  etwas  Uebernatürliches.  Denn  sie  beruht  ja  auf 
dner  göttlichen  Erleuchtung  und  hat  zum  Gegenstande  solche  Dinge, 
welche  durch  die  blos  natürliche  Erkenntniss  des  Menschen  nicht  er- 
reicht werden  können.  Allerdings,  wenn  es  sich  um  zukünftige  Ereig- 
nisse handelt,  kann  der  Mensch  solche  Ereignisse  auch  einigermassen 
in  ihren  Ursachen  voraussehen;  allein  diese  Erkenntniss  ist  doch  im- 
mer eine  mehr  oder  weniger  unsichere  und  ungewisse;  dagegen  die 
Voraussehung  zukünftiger  Dinge  von  Seite  des  Propheten  ist  eine 
sichere  und  gewisse,  weil  er  dieselben  durch  göttliche  Erleuchtung 
erkennt').  Und  eben  deshalb,  weil  die  Prophetie  etwas  Uebernatür- 
liches ist,  wird  zu  derselben  auch  keine  natürliche  Disposition  als 
Prärequisit  erfordert  Gott  kann  selbst  eine  solche  Disposition  im 
Propheten  hervorrufen,  welche  er  als  geeignet  erkennt,  damit  der  Pro- 
phet die  göttliche  Erleuchtung  in  sich  au&ehme ;  aber  von  der  Noth- 
wendigkeit  einer  rein  natürlichen  Disposition,  wie  Maimonides  nnd  die 
Araber  sie  dachten,  kann  nicht  die  Rede  sein*).    Wenn  femer  Mai- 


1)  S.  Th.  2.  2.  qu.  171.  art  2,  c.  De  verit.  qu.  12.  art.  1.  —  2)  S.  Th.  2.2. 
qu.  171.  art  3,  c.  De  verit  qu  12.  art.  2,  c.  -  3)  S.  Th.  2.  2.  qu.  172.  art  1. 
De  verit  qu.  12.  art  8.  —  4)  S.  Th.  2.  2.  qu.  172.  art.  8.  De  verit  qu.  12.  art  4. 
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monides  und  die  Araber  auch  eine  gewisse  „bonitas  morum"  zur  Pro- 
pbetie  forderten,  so  weist  Thomas  diese  Annahme  zwar  nicht  schlech- 
terdings ab ;  aber  er  gibt  sie  auch  nur  zu  unter  einer  gewissen  Be- 
schränkung. Refiectirt  man  nämlich  auf  die  Wurzel  aller  sittlichen 
Güte,  nämlich  auf  die  gratia  gratum  faciens,  so  kann  man  keineswegs 
sagen,  dass  dieselbe  zur  Prophetie  nothwendig  sei.  Denn  die  gratia 
gratum  faciens  hat  ihren  Zweck  in  der  Charitas;  die  Prophetie  aber 
kann  bestehen  ohne  Charitas,  theils  weil  das  Subj^ct  derselben  nur 
der  Verstand,  nicht  der  Wille  ist,  theils  weil  der  Zweck  der  Prophe- 
tie blos  die  ,,utilitas  ecclesiae^'  ist').  Dagegen  wenn  wir  die  bonitas 
morum  blos  auffassen  in  ihrer  Beziehung  zu  den  seelischen  Affecten 
und  zu  den  äussern  Handlungen,  dann  kann  man  allerdings  sagen,  dass 
die  Prophetie  verhindert  wird  durch  starke  Affecte  und  Leidenschaften, 
so  wie  durch  zu  ausgebreitete  Beschäftigung  mit  äussern  Dingen,  weil 
der  hohe  Aufschwung  des  Geistes,  welchen  die  Prophetie  erfordert, 
dadurch  behindert  wird.  Und  in  diesem  Sinne  kann  die  „bonitas  mo- 
rum" wohl  als  Requisit  der  Prophetie  betrachtet  werden*). 

Die  Art  und  Weise  der  prophetischen  Erkenntniss  kann  eine  vef- 
schiedene  sein.  Der  Prophet  schaut  weder  die  göttliche  Wesenheit, 
noch  schaut  er  in  derselben  das,  was  er  prophetisch  erkennt^);  viel- 
mehr ist  seine  prophetische  Erkenntniss  bedingt  durch  gewisse  Spe- 
cies,  welche  auf  übernatürlichem  Wege  seiner  Erkenntniss  mitgetheilt 
werden.  Diese  Species  können  aber  rein  intelligibel  sein ,  oder  sie 
können  als  sinnliche  Erkenntnissfoimen  auftreten,  welche  dann  wiederum 
entweder  von  der  Art  sind,  wie  die  sinnlichen  Species  in  unserer  Phan- 
tasie ,  oder  von  der  Art ,  wie  sie  in  unsem  körperlichen  Sinnen  sind. 
Man  hat  daher  auch  in  Bezug  auf  die  prophetische  Vision  zu  unter- 
scheiden zwischen  visio  intellectualis ,  visio  imaginaria  und  visio  cor- 
poralis.  —  Doch  ist  mit  der  blossen  Vision  nicht  Alles  gethan ;  denn  die 
Erkenntniss  vollendet  sich  ja  erst  im  Urtheile.  Dieses  prophetische 
Urtheil  kann  nicht  durch  eine  Species,  sondern  nur  durch  ein  gött- 
liches Licht  vermittelt  sein ;  und  daher  ist  die  prophetische  Erleuch- 
tung im  Allgemeinen  nicht  auf  die  Species  allein  zu  beschränken,  son- 
dern es  ist  dazu  auch  ein  dem  menschlichen  Geiste  mitgetheiltes  gött- 


1)  S.  Th.  2.  2.  qu.   172.  art,  4.    De  verit.  qu.  12.  art.  6. 

2)  S.  Th  2.  2.  qu.  172.  art.  4,  c  Si  vero  consideremus  bonitatem  norom 
Becandam  passiones  animae  et  actiones  exteriores,  Becondum  hoc  impeditar  a!}- 
qnis  a  prophetia  per  morum  malitiam.  Nam  ad  prophetiam  requiritur  maxhna 
mentis  eleratio  ad  spiritualiom  contemplationem ;  qoae  qnidem  hnpedhur  per  vebe- 
mentiam  passionum  et  per  inordinatam  occupationem  rerum  exteriorum.  ünd§  «t 
de  filÜB  prophetaram  legitor  4  Beg.  4,  quod  shnul  habitabant  cum  Elisaeo,  quasi 
Bolitariam  vitam  ducentes,  ne  mundanis  occupationibns  fmpedirentiu:  a  dono  pr^ 
phetiae.    De  verit.  qu.  12.  art  5,  c. 

8>  S.  Th.  2,  2.  qu.  178.  art.  1.    De  v^t.  qu.  19.  «rt  6. 
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liches  Licht  erforderlich ').  —  Handelt  es  sich  endlich  um  die  Grade 
der  Prophetie,  so  ist  es  augenfällig,  dass  die  reine  visio  intellectaalis 
den  höchsten  Grad  derselben  bezeichnet  %  während  unter  dieselbe  die 
verschiedenen  möglichen  Gestaltungen  der  imaginären  und  dann  der 
körperlichen  Vision  sich  anreihen^).  Ueber  all  diesen  Stufen  der  Pro- 
phetie aber  steht  die  prophetische  Stufe,  auf  welcher  Moses  stand; 
denn  Moses  schaute  die  göttliche  Wesenheit  selbst^). 

Wir  sehen,  diese  Bestimmungen  über  das  Wesen  der  Prophetie  Bind 
in  der  That  wesentlich  verschieden  von  denjenigen,  welche  wir  bei  Mai- 
monides  getroffen  haben.  Die  Uebernatürlichkeit  der  Prophetie  ist  ent- 
schieden betont,  und  damit  ist  der  Standpunkt  des  Maimonides,  wel- 
cher mit  den  Arabern  die  Prophetie  auf  den  rein  natürlichen  Boden 
gestellt  hatte,  wesentlich  überschritten.  Li  andern  Punkten  mochte 
Thomas  nun  wohl  mit  Maimonides  gehen ;  daran  konnte ,  nachdem  ein- 
mal der  wesentliche  Unterscheidimgspunkt  festgestellt  war,  nichts 
mehr  gelegen  sein. 

Doch  nehmen  wir  nach  dieser  Digression  den  Faden  unserer  Dar- 
stellung wieder  auf.  Die  Gott  wohlgefällig  machende  Gnade  verhält 
sich  im  Menschen  stets  wirkend  und  mitwirkend  zugleich,  mag  man 
unter  derselben  die  bewegende  oder  die  habituelle  Gnade  verstehen.  Die 
bewegende  Gnade  verhält  sich  wirkend,  in  so  fem  sie  die  Initiative  der 
guten  Handlung  hat ;  und  sie  verhält  sich  mitwirkend ,  in  so  ferne  sie  im 
Acte  selbst  den  Willen  unterstützt.  Die  habituelle  Gnade  dagegen  ist 
wirkend ,  in  so  ferne  sie  die  Seele  rechtfertigt  und  heiligt ;  mitwirkend, 
in  so  fern  sie  das  Princip  der  verdienstlichen  Handlung  ist ,  welche  als 
Handlung  Sache  des  Willens  ist^).  Zum  Empfange  der  habituellen 
Gnade  kann  der  Mensch  mittelst  der  bewegenden  Gnade  sich  vorbereiten, 
disponiren ,  und  diese  Vorbereitung  zieht  jenen  Empfang  der  habituel- 
len Gnade,  weil  und  in  so  ferne  er  von  Gott  selbst  beabsichtigt  ist, 
unfehlbar  nach  sich  ^).    Diess  gilt  jedoch  nicht  von  der  bewegenden 


1)  S.  Th.  2,  2.  qu.  173.  art.  2.  De  verit.  qu.  12.  art  7.  —  2)  S.  Th.  2.  2. 
qu.  174.  art.  2.  De  verit.  qu.  12.  art.  12.  —  3)  S.  Th.  2.  2.  qu.  174.  art  3.  De 
verit.  qu.  12.  art.  13.  —  4)  S.  Th.  2.  2.  qu.  174.  art.  4.   De  verit.  qu.  12.  art.  14. 

5)  S.  Th.  1.  2.  qu.  111.  art.  2,  c Si  vero  accipiatur  gratia  pro  habitnali 

dono,  sie  est  duplex  gratiae  effectus,  sicut  et  ciOuslibet  alterius  formae;  qnomm 
primus  est  esse,  secundus  est  opcratio:  sicut  caloris  operatio  est  facere  calidum, 
et  exterior  calefactio.  Sic  igitur  habitualis  gratia,  in  quantum  animam  sanat  vel 
justificat,  sive  gratam  Deo  facit,  dicitur  gratia  operans;  in  quantum  vero  est  pria- 
cipium  operis  meritorii,  quod  ex  libero  arbitrio  procedit,  dicitur  cooperans.  In  1. 
sent.  2.  dist  26.  qu.  1.  art.  5. 

6)  S.  Th.  1.  2.  qu.  112.  art  2.  Secundum  quod  gratia  accipitur  ut  habituale 
donum  Del,  praeexigitur  ad  eam  .aliqna  gratiae  praeparatio,  quia  nuUa  forma 
potest  esse,  nisi  in  materia  disposita.  art.  3.  Uaec  autem  praeparatio  dupliciter 
potest  considerari,  ano  quidem  modo   secundum  quod  est  a  libero  arbitrio:   et 
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Gnade,  d.  h.  es  ist  keine  Disposition,  keine  Vorbereitung  zum  Empfang 
derselben  auf  Seite  des  Menschen  vorausgesetzt  oder  möglich,  weil  ja 
diese  Gnade  selbst  die  Grundbedingung  aller  Disposition,  aller  Vor-' 
bereitung  auf  Seite  des  Menschen  ist*).  —  Die  Eingiessung  der  habi- 
tnellen  Gnade  vollzieht  sich  in  den  Sacramcnten.  Sie  sind  die  Quellen» 
durch  welche  die  göttliche  Gnade  uns  zufliesst ').  Wenn  Christi  Mensch- 
heit das  geeinigte,  so  sind  die  Sacramente  die  getrennten  Organe  oder 
Instrumente,  durch  welche  Gott  uns  seine  Gnade  zutheilt  ^).  Sie  sinn- 
bilden also  nicht  blos  die  Gnade,  sondern  als  Instrumentalursachen 
wirken  sie  auch  selbe  in  uns*).  Sache  des  Menschen  ist  es,  der 
Gnade,  welche  ihm  in  den  Sacramenten  zufliesst,  in  sich  kein  Rinder- 
niss  zu  setzen. 

Die  Wirkung  der  Gnade  im  Menschen  ist  die  Rechtfertigung. 
Ohne  die  Gnade  ist  letztere  nicht  möglich.  Die  Nachlassung  der  Schuld 
ist  nämlich  undenkbar  ohne  die  Eingiessung  der  habituellen  Gnade. 
Denn  die  Nachlassnng  der  Schuld  ist  bedingt  durch  die  erbarmende 
Liebe  Gottes.  Diese  aber  muss,  wenn  sie  uns  factisch  zugewendet 
werden  soll,  eine  Wirkung  in  uns  setzten,  und  diese  Wirkung  ist  eben 
die  habituelle  Gnade.  Da  nun  die  Rechtfertigung  die  Nachlassung  der 
Sünde  wesentlich  in  sich  schliessf^),  so  ist  auch  die  Rechtfertigung 
wesentlich  bedingt  durch  die  Eingiessung  der  habituellen  Gnade  ^). 
Aber  diese  Eingiessung  der  Gnade  ist  doch  nur  das  Eine  Moment  der 
Rechtfertigung.  Denn  Gott  rauss  den  Menschen  so  rechtfertigen,  wie  es 
sein  freier  Wille  erheischt  Er  muss  also  in  der  Rechtfertigung  diesen 
freien  Willen  zugleich  hinbewegen  zur  freien  Annahme  der  rechtferti- 
genden Gnade  ^).    Diese  Annahme  der  Gnade  involvirt  jedoch  wiederum 


secundum  hoc  nullam  nccessitatem  habet  ad  gratiae  consecutionem,  quia  donumgratiae 
excedit  omnem  pracpurationem  virtutis  humanae.  Alio  modo  potest  considerari  se- 
cundum quod  est  a  Deo  movente :  et  tunc  habet  necessitatem  ad  id,  ad  quod  ordinatur 
a  Deo,  non  qnidem  coactionis,  sed  infallibilitatis,  quia  intentio  Dei  deficere  non  potest 

1)  Quodl.  1.  art.  7.  S.  Th.  1.  2.  qu.  112.  art.  2.  Si  loquamar  de  gratia,  se- 
cundum quod  significat  auxib'um  Dei  movcntis  ad  bonum,  sie  nuUa  praeparatio 
requiritur  ex  parte  hominis,  quasi  praeveniens  divinum  auxib'um;  sed  potius  quae- 
cnnqae  praeparatio  in  homine  esse  potest,  est  ex  auxilio  Dei  moTentis  animam  ad 
bonum.  Et  secundum  hoc  ipse  bonus  motus  liberi  arbitrii,  quo  quis  praeparator 
ad  donum  gratiae  suscipiendum,  est  actus  liberi  arbitrii  moti  a  Deo.  In  1.  sent.  2. 
dist  28.  qu.  1.  art  4. 

2)  C.  g.  1.  4.  c.  56.  —  3)  S.  Th.  3.  qu.  62.  art.  6.  —  4)  C.  g.  1.  4.  c.  67. 
S.  Th.  3.  qu.  62.  art  1  et  3.  In  I.  sent  4.  dist  1.  qo.  1.  art  1.  De  verit  qu.  27. 
art  4.  —  6)  S.  Th.  1.  2.  qu.  113.  ar(.  1.  De  verit  qu.  28.  art  1.  —  6)  S.  Th. 
1.  2.  qu.  113.  art  2.    De  verit.  qu.  28.  art  2. 

7)  S.  Th.  1.  2.  qu.  113.  art.  3,  c.  Deus  hominem  ad  jostitiam  movet  secun- 
dum conditionem  naturae  humanae.  Homo  autem  secundum  propriam  naturam 
habet,  ut  sit  liberi  arbitrii.  Et  ideo  in  eo,  qui  habet  usnm  liberi  arbitrii,  non  üt 
motio  a  deo  ad  jostitiam  absque  motu  liberi  arbitrii,  sed  ita  infiuidit  donum  gratiae 
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eine  doppelte  Bewegung,  nämlich  die  Hinkehr  des  Willens  zu  Gott  im 
Glauben  und  Verlangen,  und  die  Wegkehr  desselben  von  der  Sünde 
durch  Reue^  und  Busse  ')•  Folglich  schliefst  die  Rechtfertigung  vier 
wesentliche  Momente  in  sich,  nämlich  die  Eingiessung  der  habituelle 
Gnade,  die  Hinkehr  des  freien  Willens  zu  Gott  im  Glauben  und  Ver* 
langen,  die  Wegkehr  von  der  Sonde  in  der  Busse,  und  endlich  die 
Nachlassung  der  Sünden,  wodurch  eben  die  Rechtfertigung  sich  vol« 
lendet^).  All  dieses  geschieht  gleichzeitig  in  Einem  Augenblicke'). 
Das  hauptsächlichste  aber  ist  und  bleibt  immer  die  Emgiessung  der 
Gnade,  weil  dadurch  erst  alles  Uebrige  bedingt  ist^).  So  erlangt  der 
Mensch  wiederum  jene  Gerechtigkeit,  welche  er  durch  die  Sünde  ver- 
loren hatte;  es  wird  sein  Geist  wiederum  Gott  und  die  untergeordne- 
ten Kräfte  dem  Geiste  unterworfen,  in  so  fern  nämlich  in  letzterer 
Beziehung  der  Mensch  die  Gnade  erhält,  die  niedern  Kräfte  in  Unter- 
ordnung unter  der  Vernunft  zu  setzen  und  darin  zu  erhalten '). 

§.  196. 

Gott  hat  von  Ewigkeit  her  jene  auserwählt,  welche  er  durch  seme 
Gnade  zum  Heile  führen  will,  und  diesen  gibt  er  denn  auch  die  Gnade, 
durch  welche  sie  zu  diesem  Ziele  gelangen  können  und  wirklich  gelan- 
gen. Das  ist  die  Prädestination*).  Sie  hebt  die  menschliche  Freiheit 
80  wenig  auf,  wie  die  Gnade ;  denn  abgesehen  davon,  dass  der  Mensch 
nie  wissen  kann ,  dass  oder  ob  er  prädestinirt  sei  0 1  kann  die  Gnade 
als  die  Wirkung  der  Prädestination  im  Menschen  nie  wirksam  werden 
ohne  Mitwirkung  des  freien  Willens.  Dieser  ist  also  im  Werke  des 
Heils  stets  wesentlich  betheiligt®).  —  Nicht  so  wie  mit  der  Prädesti- 
nation verhält  es  sich  dagegen  mit  der  Reprobation.  Diese  ist  in  er- 
ster Linie  rein  pei-missiv.    Gott  sieht  voraus,  dass  gewisse  Menschen 


justificantia,  quod  etiam  simul  cum  hoc  movet  liberum  arbitrium  ad  donum  gratlae 
acceptandum  in  bis,  qui  sunt  higus  motionis  capaces. 

1)  De  Tcrit  qu.  28.  art.  4.  6.    S.  Tb.  1.  2.  qu.  113.  art.  4  et  5. 

2)  S.  Tb.  1.  2.  qu.  113.  art  6,  c.  Justificatio  est  quidam  motus,  quo  mo- 
Yetur  anuna  a  Deo  a  statu  culpae  in  statum  justitiae.  In  quolibet  autem  motu, 
quo  aliquid  ab  altero  movetur,  tria  requiruntur:  primo  quidem  motio  ipsius  mo- 
ventis,  secundo  motus  mobilis,  tertio  consummatio  motus  sive  perventio  ad  finem. 
£x  parte  igitur  motiom's  divinae  accipitur  gratiae  infusio ;  ex  parte  vero  liboi 
arbitrii  moti  accipiuntur  duo  motus  ipsius ,  secundum  recessum  a  iermino  „  a 
quo,  '^  et  accessum  ad  terminum  „  ad  quem. "  Consummatio  autem  sive  perventio 
ad  terminum  bi\ju8  motus  importatur  per  remissionem  culpae;  in  boc  enim  justifi- 
catio  consummatur. 

8)  De  verit.  qu.  28.  art  9.  S.  Th.  1.  2.  qu.  113.  art.  7.  —  4)  Ib.  art  a 
De  verit  qu.  28.  art  7.  —  6)  S.  Th.  1.  2.  qu.  113.  art.  1,  c.  -  6)  a  g.  1.  8. 
c  Ul.  les.  &  Tb.  1.  qu.  28.  art.  1  sqq.  De  verit  qu.  6.  art.  1.  In  1.  Beut  1« 
dist 4a qa. a. art  1.  •»  7)  De  verit  qu.  6.  art  5.  -  8)  C.  g.  LS.  0.148.162.168. 
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ihre  Freiheit  zum  Bösen  loissbrauchen  werden;  er  lässt  dies  zn;  und 
bestimmt  sie  dann  unter  Voraussetzung  dieser  Voraussicht  und  Zulas- 
sung zur  Verdammniss  ')•  Gott  ist  also  nicht  schuld  an  der  Verwer- 
fung eines  Menschen;  dieser  hat  selbe  sich  nur  allein  zuzuschreiben, 
weil  er  es  ist,  welcher  aus  eigenem  Willen  die  Gnade  Gottes  zurück- 
weist und  unwirksam  macht  ^). 

So  ist  also  die  Erlösung  in  Christo,  und  die  aus  dieser  uns  zu« 
fliessende  Gnade  die  Grundlage  der  ganzen  Ausgestaltung  des  christ- 
lichen Lebens  und  seines  Fortschrittes  zur  Vollkommenheit  Und  wie 
solches  für  den  einzelnen  Menschen  gilt,  so  gilt  es  auch  für  das  ganze 
Geschlecht  Das  Ziel  aber,  in  welches  in  letzterer  Beziehung  die  ganze 
ethische  Entwickelung  des  Menschengeschlechtes  ausläuft,  ist  die  all- 
gemeine Auferstehung. 

Die  Auferstehung  des  Fleisches  'ist  zwar  nach  dem  heil.  Thomas 
eine  Wahrheit  der  übernatürlichen  Ordnung,  weil  sie  nicht  ein  Opus 
naturale,  sondern  ein  Opus  miraculosum  ist^).;  dennoch  aber  können 
nach  seiner  Ansicht  auch  Vernunftbeweise  für  dieselbe  beigebracht  wer« 
den,  welche  zeigen,  dass  die  Lehre  von  der  Auferstehung  ganz  mit  der 
Vernunft  übereinstimme.  Die  Schwierigkeiten,  welche  sich  gegen  dieselbe 
möglicherweise  ergeben  können,  lösen  sich  dagegen  sämmtlichim  Hinblick 
auf  die  göttliche  Allmacht,  welche  ebenso  im  Stande  ist,  die  Leiber  der 
Menschen  wieder  herzustellen,  wie  sie  selbe  ehedem  gebildet  hat  *).  Die 
hauptsächlichsten  Vernunftgründe  aber,  welche  Thomas  für  die  Aufer- 
stehung der  Leiber  beibringt,  sind  folgende.  Da  die  Seele  ihrem  Wesen 
nach  die  Form  des  menschlichen  Leibes  ist,  so  ist  es  ihr  widernatür- 
lich, in  der  Trennung  vom  Leibe  zu  leben.  Nichts  Widernatürliches 
aber  kann  ewig  sein.  Da  aber  die  Seele  dennoch  ewig  dauert,  so  muss 
sie  einmal  wieder  mit  dem  Leibe  verbunden  werden :  —  und  das  ist  die 
Auferstehung^).  Femer  strebt  der  Mensch  von  Natur  aus  nach  der 
höchsten  Glückseligkeit:  und  diese  ist,  wie  wir  bereits  wissen,  zugleich 
auch  die  höchste  Vollkommenheit  Folglich  ist  die  Glückseligkeit  des 
Menschen  so  lange  nicht  vollkommen,  sein  Verlangen  darnach  so  lange 
nicht  befriedigt,  als  der  Vollkommenheit  seiner  Natur  noch  Etwas  ab- 
geht Die  Seele  aber  ist  in  ihrer  Trennung  vom  Leibe  in  gewisser 
Weise  unvollkommen,  wie  der  Theil  eines  Ganzen  unvollkommen  ist, 
so  lange  er  ausser  dem  Ganzen  sich  befindet ;  denn  sie  ist  ja  ein  wesent- 
licher Bestandtheil  der  menschlichen  Natur.  Folglich  könnte  der  Mensch 
nie  zur  höchsten  Glückseligkeit  gelangen,  wenn  nicht  die  Seele  mit  dem 


1)  S.  Th.  1.  qn.  28.  art.  3.    In  L  sent  1.  dist  4a  qa.  4.  art  1. 

2)  G.  g.  1.  3.  c.  159.    In  1.  sent.  1.  dist.  40.  qu.  4.  art  2. 

3)  In  1.  sent.  4.  dist.  43.  qu.  1.  art  1.  soi.  3.  ^  4)  Gfl  In  1.  lent  4.  dist  44. 
qu.  1.  art  1  sqq.  —  6)  C.  g.  1.  4^  c  79. 
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Leibe  sich  wieder  vereinißen  würde  ')•  D^u  kommt  endlieh  noch,  dass 
Lohn  und  Strafe  Demjenigen  gebühren,  welcher  gut  oder  bös  gehaadelt 
hat  Das  ethische  Siibject  hienieden  ist  aber  nicht  die  Seele  allein, 
und  nicht  der  Leib  allein,  sondern  beide  miteinander.  Folglich  müssen 
auch  beide  in  Einheit  miteinander  im  Jenseits  Lohn  oder  Strafe  erhal- 
ten :  —  und  dieses  ist  wiederum  nur  möglich  unter  der  Voraussetzung 
der  einstigen  Auferstehung^). 

Es  versteht  sich  von  selbst,  dass  die  Beschaffenheit  der  auferstan- 
denen Leiber  bei  Gerechten  und  Sündern  eine  verschiedene,  eine  ent- 
gegengesetzte sein  wird.  Jene  werden  strahlen  im  Glänze  der  Ver- 
klärung 0,  diese  in  der  Deformität  der  Verwerfung;*). 

Die  Welt  aber  ist  um  des  Menschen  willen  da;  denn  alle  natür- 
lichen Formen  sind  ja  nur  die  stufenweise  Vorbereitung  jener  Form, 
welche  in  sich  selbst  retiectirt,  nnd  in  dieser  Rctiexion  in  sich  selbst 
das  Selbstbewusstsein  besitzt: —  der  Seele  ^).  Die  Welt  dient  dem 
Menschen  in  doppelter  Weise,  einmal  zur  Erhaltung  seines  Lebens, 
und  dann  zur  Vermittlung  der  Erkenntniss  Gottes;  und  zu  diesem 
Dienste  ist  sie  bestimmt  ^).  Verhält  es  sich  aber  also,  dann  rouss  auch 
die  Welt  an  der  Auferstehung  der  Menschheit  Theil  nehmen^).  Die 
Generation  und  Corruption  und  die  dieselbe  bedingende  Bewegung  des 
Himmels  wird  somit  aufhören ;  damit  werden  alle  corruptibeln  Körper, 
Thiere,  Pflanzen  und  anorganische  Wesen  untergehen,  und  nur  die  in- 
corruptibeln  Körper  werden  bleiben  und  zugleich  mit  den  Leibern  der 
Menschen  verklärt  werden''). 


] )  Ib.  1.  c.  Naturale  desiderium  hominis  ad  felicitatero  tendit.  Felicitas  autem 
ultima  est  felicis  perfectio.  Cuicunque  igitur  aliquid  dcest  ad  perfectionem,  non- 
dam  habet  felicitatem  perfectam,  quia  nondum  ejus  desiderium  totaliter  qaietator; 
omne  enim  imperfectum  perfectionem  consequi  naturaliter  cupit.  Anima  autem  a 
corpore  separata  est  aliquo  modo  imperfecta,  sicut  omnis  pars  extra  suum  totum 
existcns ;  anima  enim  naturaliter  est  pars  humanae  naturae.  Non  igitur  homo  potest 
ultimam  felicitatem  consequi,  nisi  anima  iterato  corpori  coiyungatur,  praesertim, 
qnum  ostensum  sit,  quod  homo  in  hac  vita  non  potest  ad  felicitatem  ultimam  per- 
venire.    In  1.  sent  4.  dist.  43.  qu.  1.  art.  1.  sol.  1.  ad  4. 

2)  C  g.  L  4,  c.  79.    In  1.  sent.  4.  dist  48.  qu.  1.  art.  1.  sol.  1.  ad  3. 

8)  C.  g.  1.  4,  c.  84 — 88.    In  1.  sent.  4.  dist.  44.  qu.  2  per  tot. 

4)  C.  g.  1.  4,  c.  89.    In  L  sent  4.  dist  44.  qu.  8.  art  I. 

5)  C.  g.  1.  4,  c.  11.  p.  355. 

6)  In  1.  sent.  4.  dist  48.  qu.  2.  art.  1.  Dicendnm,  quod  omnia  corporaKa 
propter  horainem  facta  esse  creduntur,  unde  et  omnia  dicuntur  ei  esse  sabjecta. 
Senrinnt  ei  autem  dupliciter.  Uno  modo  ad  sustentationem  vitae  corporab's.  AHo 
modo  ad  profectum  divinae  cognitionis,  in  quantum  homo  per  ea,  qnae  iacta  sunt, 
invisibilia  Dei  conspidt. 

7)  C.  g.  1.  4.  c.  97.    In  1.  sent  4.  dist  48.  qu.  2.  art   1. 

8)  C.  g.  L  4.  c.  97.    In  1.  sent  4.  dist  4a  qu.  2.  art  2*6. 
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Mögeu  diese  woiiigcn  Andcntungen  aas  der  soteriologischeu  Lehre 
des  heil.  Thomas  gciulgeu,  um  zu  zeigen,  auf  welche  Weise  er  in  seinen 
speculativen  Erörterungen  in  diesem  Gebiete  zu  Werke  geht.  Seine 
Lehre  auf  diesem  Felde  weiter  zu  verfolgen,  gehört  nicht  zu  unserer 
Aufgabe.  Die  Reichhaltigkeit  und  der  Umfang  derselben  ist  wo  mög< 
lieh  noch  grösser,  als  auf  den  anderen  eigentlich  philosophischen  Ge- 
bieten. Das  ganze  Gebäude  der  speculativen  Wissenschaft  soll  ja  nach 
der  Ansicht  des  heil.  Thomas  erst  durch  die  Theologie  vollendet  und 
gekrönt  werden.  Grund  genug  flir  ihn,  sich  mit  der  ganzen  Schärfe 
und  Tiefe  seines  G  eistet  in  die  übernatürliche  geoffenbarte  Wahrheit 
zu  versenken,  imd  dieselbe  auf  dem  festen  Boden  des  kirchlichen  Glau- 
bens nach  allen  Seiten  hin  zu  entwickeln  und  zu  beleuchten.  Er  hat 
diese  Aufgabe  gelöst  in  einer  Weise,  dass  wir  sagen  müssen,  Thomas 
habe  insbesondere  auf  diesem  Gebiete  seine  glänzendsten  Lorbeeren 
gepflückt.  Mit  einer  wahren  Wonne  der  Begeisterung  bewegt  er  sich 
im  Kreise  der  geoifenbarten  Wahrheit,  und  das  hohe  Interesse,  wel-* 
ches  er  in  derselben  findet,  lässt  ihn  kaum  Etwas  übersehen,  was  von 
Bedeutung  für  die  christliche  Erkenntniss  uiid  für  das  christliche  Leben 
ist  Darum  wird  denn  auch  Deijenige,  welcher  dem  Studium  der  tho* 
mistischen  Lehre  sich  widmet,  wie  mit  geheihmissvollen  Fäden  in  die- 
sen Zauberkreis  hineingezogen,  und  in  demselben  festgehalten.  Der 
lebendige  Quell  des  Wissens,  welcher  hier  sprudelt,  der  reiche  SchatiS 
der  Erkenntniss,  welcher  hier  angehäuft  ist,  lässt  ihn  die  Schwierig- 
keiten leicht  überwinden,  mit  welchen  dieses  Studium  verbunden  ist« 
Es  wäre  eine  lohnende  Arbeit,  die  Theologie  des  heil.  Thomas  ausführ- 
lich darzustellen,  und  so  jene  Schätze  zu  heben,  welche  hier  niederge- 
legt sind,  um  sie  mehr,  als  es  bisher  geschehen  ist,  zum  Gemeingute 
unserer  Zeit  zu  niacliwj.  Gewiss  weixlen  die  reichen  Kräfte  der  Ge- 
genwart diesen  Wunsch  nicht  mehr  in  die  Länge  unbefriedigt  lassen. 

Weifen  wir  endlich  zum  Schlüsse  noch  einen  kurzen  Blick  auf  die 
Staatslehre  des  heil.  Thomas. 

f)    Staatslehre. 

§.  197. 

Ueherall,  lehrt  der  heil.  Thomas,  wo  eine  Hinordnung  irgend  wel- 
cher Wesen  zu  einem  bestinnnten  Ziele  sich  oiFenbart,  da  bedarf  es 
eines  Princips,  welches  jene  Wesen  zu  dem  erwähnte  Ziele  hinrichtet 
und  hiuleitet.  Dies  gilt  mithin  auch  von  dem  Moischen.  Dasjenige 
nun,  was  den  Menschen  zunächst  in  der  Richtung  zu  seinem  Ziele  leitet 
und  führt,  ist  das  Licht  seiner  Vernunft,  und  da  diese  selbst  wiederum 
nur  €ine  Theilnahmc  an  der  göttlichen  Vernunft  ist,  so  ist  es  in  letz- 
ter Instanz  Gott  selbst,  welcher  den  Menschen  durch  seine  Vernunft 
zum  Ziele  seines  Daseins  hinrichtet  und  hiuleitet    Würde  nun  jeder 
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Mfiiifi€h  dii/ie)ii  fär  sich  rnid  ohne  Verbi«K)iing  mit  Änderen  leb^ ,  so 
wirde  er  keiiufb  anderen  dirigirtttjdeii  Priucipi»  in  der  erwitiiit^ii  Jtick- 
tuiig  mehr  bedürftm;  es  würde  sieh  ^  Jeder  seIhKt  König  iieiQ  unter  GoU 
dem  höchsten  Könige,  »o  fern  er  durch  da:»  von  Oott  ilnn  zugetb^tlt^ 
Licht  di'r  Verniinft  sich  8el>H>t  in  seinen  HandluiigeH  die  Kichtupg  zu 
seinem  höchi^ten  Ziele  gehen  würde.  Allem  der  Mensch  i«*t  von  Nnt^ 
aus  ein  sociales  und  politisches  Wesen,  d.  h.  er  ist  durch  seitie  ^gene 
Natur  auf  gesellschaftliche  Verhhidung  mit  Anileren  seinfs  Gleichen 
angewiesen,  und  kann  ohne  diese  Verbindung  den  Forderungen  mn^r 
Naiur  nicht  genägefi.  Wähix^ml  iiäinlich  d^  ftbrigen  Wesen  voq  Natur 
aus  sobon  alle  MittrI  hahtn,  welche  ihnen  /um  naturgemässen  h^b^ 
nothw^ndii;  9siid,  ist  sokhes  bei  deMi  Menschen  nicht  der  Fall ;  ihm 
ist  die  Vernunft  gegeben ,  vermöge  deren  ^r  erst  Alles  sich  bereiten 
soll,  was  ihm  nothwetidig  ist,  um  zu  leben  und  den  Zweck  seines  Der 
setns  und  Lebens  zu  verwirklichen.  Aber  dai&u  reicht  Ein  Mensch  all^ii 
nieht  aus,  es  müssen  vielmehr  viele  v9rh4Itn|ssQiä9sig  und  in  vefäehi^ 
denen  Rich4ungen  zusammenwirken,  um  dieser  Anfgahe  zu  genügen, 
l^azu  - kevnmt  npch,  dass  die  Tbieie  iiberaijl  unahändeiiich  durch  ihren 
Instinc4;  geleitet  sind,  um  das  Zuträglichi^  von  dem  Schädlichen  lu  uii^ 
temcheiden,  was  bei  dem  Menschen  wieder  nicht  statttiudet.  Der  Mensch 
erkennt  das  Zutm;^liche  und  SchUdljchii^  nur  im  Allgemeinen;  um  es 
Überall  im  Bcf^onderen  zu  ^rkennen^  reiche  die  Kenntnisse  der  JKm- 
zelnen  niefat  hin;  es  müssen  vielmehr  wiederum  Meiirere  zusamfnepwir« 
kWi  IIB  ao^h  in  dieser  BeziehuMg  das  Recjite  zu  ermöglichen.  So  ist 
d^  Mi^nsch  dunch  seine  eigene  Natur  auf  die  Gesellschaft  angewieseB, 
und  besitzt  fr  deshalb  in  der  Sprai^he,  in  welcher  er  seme  Gedan)ieo 
Andei'eo  im  Allgeiweineu  und  ßesonderen  mitzutheilen  vermag^  das  Mit- 
tel, die  gesellsohaftlichQ  Verbindung  mit  Anderen  anzuknüpfen,  und  d^ 
gi^Hschaftlichen  Rapport  in  jeder  Beziehung  zu  erhalten  ^). 

Ist  nun  aber  die  Gesellschaft  Etwas  in  der  menschlichen  $fatur 
selbst  begründetes,  und  können  die  Menschen  nur  unter  der  Bedingotig 
die  Zwecke  ihres  Daseins  verwirklichen,  wenn  sie  in  gesellschaftlicher 
Verbindung  mit  einander  stehen;  so  betlai-f  es  cineb  Oberhauptes,  durch 
w^elches  die  ganze  Gesellschaft  regiert  und  zu  dem  Zwecke,  welchen 
die  gesellschaftliche  Verbindung  ihrer  Natur  nach  beabsichtigt^  hinge- 
leitet wird.  Denn  da  in  der  Gesellschaft  die  einzelnen  Menschen  zu- 
nächst doch  nur  ihr  eigenes  Interesse  im  Auge  haben,  so  würde  das 
Gan;9e  der  Gesellschaft  nothwetidig  aus  den  Fugen  gehen  und  sieh  auf* 
lösen  müssen,  wenn  nickt  ein  Oberhaupt  da  wäre,  welclies  nicht  für  das 
Wohl  det*  Einzelnen ,  sondern  vielmehr  für  das  Wohl  des  Ganzen  als 
solchen,  d.  i.  für  das  getoieinsane  Wohl  (bonmn  commune)  Sorge  trOge. 
Gleichwie  der  körperliche  Organismus  sich  auflösen  und  aaseiMnder 

lil"  I!   I    t    >  Hfl    M>       iiiii  |liK 

1)  te  regia.  pHndp.  (opasc.  20.)  L  l.  c.  1. 
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Mien  mttsste,  wenn  nicht  die  Seele  als  belebendes  Princip  alle  Gfieder 
desselben  zusammenhalten,  und  diejenigen  Funktionen  besorgten  irördei 
welche  das  Dasein  und  das  Wohlsein  des  ganzen  Organismus  als  sol*» 
eben  eriKwecken :  so  verhält  es  sich  auch  mit  der  menschlicheii  Gesell« 
Schaft.  Diese  erfordert  somit,  vermöge  ihrer  eigenen  Natur,  ein  Ober- 
haupt, dessen  Sorge  im  Gegensatz  zum  Privatwohl  der  Einzelnen  auf 
das  gemeinsame  Wohl  der  ganzen  Gesellschaft  geht '). 

Die  Geselischafk  ist  nun  aber  ursprünglich  blosse  FamilieBgesell- 
scbaft;  da  jedoch  die  Familie  allein  den  Zwecken  des  gesellschaftiitfhai 
Verhältnisses  nicht  vollkommen  genügen  kann,  so  erweitert  ^e  sich 
naturgemäss  zur  Gemeinde,  welche  aus  einer  Mehrzahl  von . Familieii 
besteht,  und  die  Gemeinde  erweitert  sich  wiederum  aus  dem  glekhen 
Grande  naturgemäss  zur  staatlichen  Gesellschaft,  welche  grosseren  oder 
geringeren  Umfanges  sein  kann,  je  nach  den  Bedingungen  ihrer  Entstehung. 
Wenn  nun  das  Oberhaupt  der  Familie  der  Vater  ist,  so  mu^iuinh  die  (jkir 
meinde.  und  noch  mehr  der  aus  einer  Mehrheit  von  Oemeindeo  »be^ 
stehende  Staat  ein  Oberhaupt  habeu,  dessen  Vorhältuiss  zu  dea  Untejo- 
gebenen  zwar  Aehulichkeit  hat  mit  dem  vätedieheu  VerhiUtqisse,  aber 
doch  auch  wieder  einen  von  dem  väterlichen  verschiedenen  Charakter 

aufweist  0- 

Wenn  nun  das  Staatsoberhaupt  in  seiner  Regierangstiiätigkeit  mA* 

Hob  seiner  Au|[^e  gemäss  daS'  gemeinsame  Wohl  Aller  anstrebt,  dmh 
ist  seine  Kegiei*img  eine  gerechte;  intendirt  er  aber  hiebei  bloa  seit 
Privatwohl,  seineu  Privatnutzen,  dann  ist  seine  Begierung  eine  inge- 
rechte, lu  beiden  Fällen  kann  dann  die  Begierung  ione  gehabt  wer*^ 
den  von  Einer  Person,  oder  von  Wenigen,  oder  von  der  Menge  selbst^ 
Ist  nun  die  Begierung  eine  gerechte,  so  ist  die  Staatdform  eine  Mouar-> 
chie,  wenn  Einer,  eine  Aribtokrutie,  wenn  Wenige,  und  eine  Bepublik 
(politia),  weuu  die  Menge  die  Gewalt  in  Händen  hat  Ist  dagegen 
die  Regierung  eine  ungereclite,  dann  habeu  wir  im  erstem  Falle  eibe 
Tyrannei,  im  zweiteu  eine  Oligarchie,  und  im  dritten  eine  Demokratie : 
worunter  jedoch,  wie  von  selbst  klar  ist,  nicht  mehr  y,Staat^ormen,^ 
sondern  Corruptionszustände  der  normalen  Staatsformen  zu  verstiehen 
sind.  Die  Monarchie  degenerirt  nämlich  zur  Tyrannei,  die  Aristokratie 
zur  Oligarchie  und  die  Republik  zur  Demokratie  *). 

Gilt  dieses  im  Allgemeinen,  so  ist  hieraus  schon  ersichtlich, 
worin  der  wesentliche  Zweck  des  staatlichen  Verhältnisses,  welchen 
das  Staatsoberhaupt  seinerseits  zu  verwirklichen  hat,  bestehe.  Das 
gemefasame  Wohl  des  Ganzen  der  Gesellschaft  ist  nämlich  Dasjenige, 
worauf  in  letzter  Instanz  die  ganze  staatliche  Einrichtung  und  alle  Re- 
gicrungsthätigkeit  abzielen  muss.  Dieses  gemeinsame  Wohl  ist  aber 
wesentlich  dadurch  bedingt,  daas  die  innere  Einheit  der  Gesellschaft,* 


1)  Ib.  1.  c.  —  2)  Ib.  1.  c.  —  8)  IbvL  «J. 
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welche  wir  Friede  liennen,  hergestellt  nud  erhalten  wird.  Schwmdet  der 
Friede  aus  einer  Gesellschaft,  dann  geht  aller  Nutzen  derselben  ver- 
loren; eine  innerlich  gespaltene  Gesellschaft  ist  sich  selbst  zur  Last 
Die  Gründung  und  allseitige  Erhaltung  des  Friedens  unter  den  Oliedeni 
der  Gesellschaft  ist  somit  der  unmütelöare  Zweck  der  staatlichen  Ge- 
sellschaft und  der  staatlichen  Regierung;  die  Verwirklichung  dieses 
unmittelbaren  Zweckes  zieht  die  des  höchsten  Zweckes,  nämlich  des 
allgemeinen  Wohles  von  selbst  als  noUi wendige  Folge  nach  sich;  das 
Mittelbare  ist  hier  in  und  mit  dem  Unmittelbaren  von  selbst  gegeben '). 
Freilich  könnte  man  hiebei  wiederum  fragen,  wodurch  denn  .jener  Friede 
selbst  wieder  bedingt  sei.  Und  wir  folgen  hier  gewiss  dem  Gedanken 
des  heil.  Thomas,  wenn  wir  diese  Frage  dahin  beantworten,  dass  die 
Erhaltung  des  gesellschaftlichen  Friedens  wesentlich  dadurch  bedingt 
sei,  dass  von  Seite  der  staatlichen  Auetoritat  die  Rechte  aller  Glieder 
der  staatlichen  Gesellschaft  geschützt  und  gewährleistet,  und  die  Ge- 
rechtigkeit allerseits  zum  Heile  der  ganzen  Gesellschaft  gehandhabt 
wird.  Und  berücksichtigt  man  diesen  Gesichtspunkt,  dann  identificirt 
sich  die  Begründung  und  Erhaltung  des  Friedens  in  der  Gesellschaft 
mit  dem  Schutz  und  der  Handhabung  des  Rechtes  und  der  Gerechtigr 
keit  im  Schoosse  der  Gesellschaft,  und  kann  somit  im  Sinne  des  heil 
Thomas  der  nächste  Zweck  der  staatlichen  Gesellschaft  ebenso  nach 
dem  letztem,  wie  nach  dem  ersterwähnten  Gesichtspunkt  festgestellt 
werden. 

Diese  Grundsätze  sind  denn  nun  für  den  heil.  Thomas  massgebend 
in  der  Beantwortung  der  Frage,  welche  der  drei  möglichen  normalen 
Staatsformen  den  Vorzug  vor  den  übrigen  verdiene.  Es  ist  klar,  dass 
eine  Regierungsform  um  so  vorzüglicher  sein  müsse,  je  mehr  sie  ver- 
möge ihrer  eigenen  Natur  geeigenschaftet  ist,  den  Zweck  der  staat- 
lichen Gesellschaft  zu  verwirklichen,  d.  h.  die  Einheit  des  Friedens  im 
Schoosse  der  Gescllscliaft  zu  erhalten.  Die  Einheit  kann  aber  eine 
Regierung  um  so  besser  begründen  und  erhalten,  je  mehr  sie  selbst 
in  sich  Eins  ist.  Und  da  letzteresf  in  der  Monarchie  im  höchsten  Grade 
der  Fall  ist,  so  ist  also  schcm  aus  diesem  Grunde  die  Monarchie  die 
beste  und  vorzüglichste  Staatsform').  Wo  Mehrere  regieren,  da  kön- 
nen sie  dieses  nur  unter  der  Bedingung,  dass  eine  gewisse  Einheit 


1)  Ib.  ).  1.  c.  2.  Bonum  autem  et  sahis  roiiBOciatae  niultitudiois  est,  ut  «jus 
miiUs  couserveitir,  qiiae  dicitur  pax.  Qua  reoiota  sot'ialis  vitae  peritutüitas:  qui- 
nimo  mulütudo  dissentiens  sibi  ipBi  fit  oDerosa.  Hoc  igitur  est,  ad  quod  maxirae 
rector  multitudiDis  iotendere  debet:  ut  pacis  unitatem  procuret. 

2)  Ib.  1.  1.  c.  2.    Quanto  igitur  regimen  eftiOaduB  fucrit  ad  uuitatem  pacts  ser- 
vandam,  tanto  erit  utilius.    Hoc  enim  uUIius  dicimus,  quod  magis  perducit  ad  flnem. 
Manifestum  est  autem,  quod  unitatem  magis  effirere  potest,  quod  est  per  se  unon, 
quam  plures.    Sicut  efficacissima  causa  est  calefactionis,  quod  est  per  se  ^^^mn 
UtOius  igitur  est  regimen  unius,  quam  plurium. 


zwischen  ihnen  stattfindet,  und  je  grösser  diese  Einheit  zwischen  ihnen 
ist,  um  so  besser  regiereu  sie.  Wenn  also  auch  hier  der  Grad  der 
Vorzüglichlceit  der  Regierung  durch  den  Grad  ihrer  Einheit  bedingt 
ist,  so  dürfen  wir  mit  Recht  schliessen,  dass  die  höchste  Einheit,  wie 
sie  in  der  Monarchie  stattfiudet,  auch  die  vorzüglichste  Regierung  be- 
dingt und  mit  sich  führt ').  Dazu  kommt  noch,  dass  überall  das  Natür- 
liche oder  Naturgemässe  auch  das  Beste  ist.  Nun  sehen  wir  aber  in 
allen  Gebieten  der  Wirklichkeit  überall  die  Vielheiten  durch  ein  ein- 
heitliches Princip  beherrscht  und  geleitet.  So  regiert  die  Eine  Seele 
die  Vielheit  der  Organe  des  Körpers,  so  die  Vernunft  die  Vielheit  der 
Seelenkräfte,  so  haben  die  Bienen  nur  Eine  Königin ;  ja  wenn  wir  un- 
seren Blick  zu  höchst  erheben  wollen,  so  regiert  Ein  Gott  die  ganze 
Vielheit  der  Weltdinge.  Folglich  wird  denn  auch  in  der  staatliches 
Gesellschaft  jene  Regierungsfomi  die  beste  sein,  welche  am  meist^'n  die 
Natur  nachahmt^  nämlich  die  Monarchie^). 

§.  198. 

Aber  freilich  gilt  hier  mehr  als  anderswo  der  Grundsatz:  „Cor- 
ruptio  optimi  pessima.''  Wie  die  Monarchie  au  und  für  sich  genom- 
men die  beste  Regierungsform  ist,  so  ist,  wenn  sie  zur  Tyrannei  dege- 
nerirt,  diese  Tyrannei  das  Schlimmste,  was  einem  Staate  begegnen  kann. 
Wenn  die  Aristokratie  oder  die  Republik  in  Corruption  verfallen,  so 
ist  der  Privatuutzen ,  welcher  bei  einer  solchen  Corruption  von  den 
Regierenden  an  die  Stelle  des  allgemeinen  Wohles  gesetzt  wird,  doch 
noch  auf  eine  Mehrheit  vertheilt;  in  der  Tyrannei  dagegen  fällt  das  all- 
gemeine Wohl  dem  Privatvortheile  eines  Einzigen  zum  Opfer,  was  viel 
unerträglicher  ist.  Zudem  ist  in  der  Oligarchie  und  Demokratie  die  Ge- 
walt nicht  so  stark,  weil  sie  weuiger  concentrir^ ist,  und  kann  daher 
auch  nicht  mit  solcher  Macht  und  Energie  zum  Unheil  des  Staates 
wirksam  sein.  Dagegen  ist  in  der  Tyrannei  die  Gewalt,  eben  weil  sie 
in  einer  eiuzigen  Person  ruht,  am  stärksten,  und  kann  daher  auch  Alles 
durchführen,  was  dem  Privat wohle  des  Regierenden  im  Gegensaty^ 
zum  allgemeinen  Wohle  zusagt.  Die  Tyrannei  ist  somit  immer  das 
Schlimmste  *).  Dennoch  aber  wird  dadurch  die  Präeminenz  der  Monar- 
chie als  solcher  über  die  andern  Staatsformen  nicht  aufgehoben.  Denn 
es  ist  andererseits  wiederum  zu  bemerken,  dass  die  Monarchie  nicht 


1)  Ib.  1.  c.  AmpliuB  manifestum  est,  quod  plures  muhitiidioem  nidlo  modo 
coDservant,  si  omoino  disseotirent.  Reqiiiritur  enim  in  pliuribiis  qnaedam  nnio  ad 
hoc,  quod  quoquo  modo  regere  possint:  qiiia  nee  multi  navem  in  imam  partem 
trabereot,  nisi  aliquo  modo  com'unoti.  üuiri  autem  dicnntur  plnra  per  appropinqna- 
tionem  ad  imum.  Melius  igitur  regit  imns,  quam  plures  ex  eo,  quod  appropinquant 
ad  uunm. 

2)  Ib.  I.  c.  -^  3)  Ib.  1.  1.  c.  8. 
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so  leicbl  der  Corruption  verfällt,  als  die  übrigen  Staatsformpn  ^).  Eiit- 
äteht  femer  zwischen  den  Gliedern  der  Regierung  in  einer  Aristokratie 
oder  in  einer  Republik  ein  Zwiespalt,  so  breitet  sich  dieser  Zwiespalt 
auch  auf  die  Untergebenen  aas,  und  wkd  so  der  gesellschaftliche  Friede 
ganz  aufgehoben,  was  doch  bei  der  Tyrannei  nicht  der  Fall  ist,  da  hier 
doch  wenigstens  die  Einheit  des  Staates  erhalten  wird,  und  die  schlim- 
men Folgen  nur  einzelne  Glieder  des  St^ttes  als  solche  treffen  ^).  Zu- 
dem kann  die  Tyrannei  nic4it  blos  aus  der  Monarchie  erfolgen,  sondern 
weit  öfter  erfolgt  sie  vielmehr  aus  den  andern  Staatsformen.  Denn 
wenn  Zwiespalt  ausbrieht  in  einer  Aiistokratie  oder  Republik,  dann 
geschieht  es  gewöhnlich,  dass  Einer,  welcher  der  Stärkste  oder  der 
Klügste  ist  in  der  allgemeinen  Verwirrung  sich  die  Herrschaft  anmasst, 
und  sie  dann  nothgedrungen  als  Tyrann  ausübt.  So  ist  und  bleibt  es 
HilSQ,  allgemein  genommen,  doch  immer  besser,  unter  Einem  Könige  zu 
leben,  als  unter  der  Herrschaft  Vieler'). 

Aber  eben  weil  die  Monarchie,  an  sich  die  beste  Regierungsform, 
wenn  sie  der  Corruption  verfällt,  zimi  Schlimmsten  ausartet,  ist  alle 
Sorge  darauf  zu  verwenden,  dass  diese  Corruption  verhindert,  und  es 
dem  Könige,  so  weit  thunlich,  unmöglich  gemacht  werde,  Tyrann  zu 
werden,  oder  vielmehr  tyrannisch  zu  regieren.  Wird  also  der  König 
in  einem  Staate  durch  Wahl  erkoren,  so  müssen  die  Wählenden  eine 
solche  Person  für  die  königliche  Würde  bestimmen,  von  welcher  £S 
sich  wahrscheinlicher  Weise  voraussehen  lässt,  dass  sie  nicht  in  Tyran- 
nei verfallen  werde.  Dann  muss  die  Regierung  des  Staates  so  einge- 
richtet werden,  dass  dem  Könige,  nachdem  er  die  Herrschaft  übernom- 
men hat,  die  Gelegenheit  zur  Tyrannei  abgeschnitten  werde;  und  endlich 
muss  durch  ein  Staatsgrundgesetz  die  kcmigliche  Gewalt  bis  zu  dem  Grade 
temperirt  oder  beschränkt  werden,  dass  der  König  nicht  leicht  in  tyran- 
nische Tendenzen  verfallen  könne*).    Sollte  aber  dennoch,  ungeachtet 


1)  Ib.  1.  I.e.  /).  FrequenthiR  auteni  seqnunttir  maxima  pi^ricula  miiltitafKiifs ex 
miUtomin  reghnine,  quam  ex  regimine  unine.  Fleruin^ite  enim  cotttmgit,  ut  «t 
pkiribuB  aliquis^  ab  mtentaoDe  communis  boni  deficiat,  quam  qood  unaa  tantuni. 

2)  Ib.  1.  1.  c.  5.  Cum  autem  inter  duo,  ex  qnorum  utroque  pexiculnm  iiniiii- 
nei,  eligere  oiK>rtet:  illud  potisaime  eligendum  est,  ex  quo  sequitur  minui  malvni. 
£x  monarcbia  aatem,  si  in  tyrannidem  convertatiu',  minus  malum  sequitur,  quam 
ej(  regimine  pliu*ium  optimatum,  quando  corrumpitur.  Dissensio  enim,  quae  pluri- 
mum  sequitur  ex  regimine  plurium,  contrariatur  bono  pacis,  quod  est  praecipuum 
in  multitudine  sociali.  Quod  quidem  bonum  per  tyrannidem  non  tollittur,  sed  ali- 
qua  particnlarium  hominum  bona  impediuntur,  nisi  fuerit  excessus  tyrannidis :  quod 
In  totam  coounanitatem  desaeviat.  Magis  igitiu*  praeoptandum  est  unius  regimen, 
quam  moltorum,  qnamvis  ex  utroque  sequantur  pericula. 

8)  Ib.  1.  c. 

4)  Ib.  1.  1.  c  6.  Primum  autem  est  naressariiun ,  ut  talis  conditionia  homo 
ab  Ulis,  ad  quos  boc  spectat  officium,  promoveatur  in  regem,  quem  non  ait  pro- 
babile  in  tyrannidem  decünare.     Deinde  sie  disponenda  est  regni  gubeo^a^i  ot 


727 

ull  dmer  VorHi€btsiiias«trej2:eIn,  die  Monan-bk»  aht  TvraoRei  degHieriren, 
m  ffä|(t  es  Hirh  weiter,  wie  das  Verbältoias  der  l-iilergebrtteu  einem 
IvranniHcbeii  Könige  gefSfeiifiber  sieJi  zu  gentalteu  habe.  Hier  nun  iHt 
vor  Allem  %i\  bemerken,  dads,  wenn  die  Tymnttei  nicht  ganx  beBondern 
•xc«saiv  sich  änsnert,  es  immerhin  besaer  und  rfttblioher  int,  diene 
TyraMei  zu  ertragen ,  als  gegen  dieselbe  gewaltname  Masaregeln  zu 
ergreilieD,  weil  hiedurch  gewöhnlich  das  UebeJ  nur  noch  grösser  wii^d, 
als  es  vorher  gewesen  war.  Denn  entweder  Hiegen  DiQJenigeB,  welche 
den  Tyrannen  stQr/eu  wollen ,  oder  »ie  siegen  nichts  Siegen  sie  niebt 
dann  wird  «tie  Tyrannen  des  siegenden  Tyrannen  gewöhnlieh  noch 
grösser  und  drückender  als  vorher,  weil  er  es  im  Interesse  der  eige^ 
nen  Selbsterhaltung  findet,  die  Zügel  noch  straffer  anzuziebea;  siegen 
sie  dagegen,  dann  folgen  giewöhnlich  Parteiungen  i^  Volke  aber  die 
ftciie  Art  der  Constifuiruug  der  Staatsform,  mid  in  Mitte  der  Ver- 
wirrung geschieht  es  dann ,  da»s  Einer  die  Herrschaft  an  sich  reisst, 
nnd  durch  das  Schieksal  seines  Vorgängers  geschreckt,  zu  seinem  eige- 
nen Sebüty^  nun  die  Härte  und  Strenge  tyraimiseher  Qewalt  seinen 
Untergebenen  noch  ärger  fühlen  läAst,  als  sein  Vorgänger.  Wo  also 
die  Tyrannei  nicht  zu  excessiv  sich  gestaltet,  da  möge  man  sie  lieber 
ertragen,  als  etwas  dagegen  nnteroelimen  0.  8r breitet  aber  die  Tyran- 
tiei  weiter  aus,  als  erträglich  ist,  dann  kann  es  doch  den  Einzelnen 
oder  der  Menge  als  solcher  nicht  gestattet  sein,  den  Tyrannen  gewalt- 
sam zu  beseitigen.  Weder  Tyrannenmord  von  Seiten  Einzeliier,  noch 
KevaltttiM  von  Seite  der  Masse  des  Volkes  kann  je  gerechtfertigt  sein''). 
Vietanehr  kann  nur  durch  eine  öftentlirke  Auctorität  auf  rechtbchem 
Wege  gegen  den  Tyrannen  vorgegangen  und  die  Befreiung  von  dem 
limcke  desselben  bewerkstelligt  werden.  Ist  also  die  StoatsverfasauAg 
von  der  Art,  dasx  da^  Volk  den  Herrscher  sich  wählt,  und  durch  ein 
bestimmtes  Staatsgrundgesetz  oder  durch  eine  Wahlcapitulation  ihm 
die  Art  und  Weise  vorschreibt,  wie  er  zu  herrschen  hat,  dann  kann 
das  Volk,  falls  er  diese  Bedingungen  nicht  erfüllt,  und  statt  dessen 
eine  tyranniache  Kegierungsweise  verfolgt,  nach  der  FoAm  Recbteas, 
wie  sie  von  (ker  Staatsverfassung  vorgezeichuet  ist,  ihm  di«  Gewalt 
Dehtten  oder  besdiränken,  auch  im  Falle  es  sich  ibm  für  imoier  nntcr- 
worfen  bat,  weil  er  soUhes  durch  sein  Benehmen  verdient  bat^).    Ist 


regl  jam  iastituto  tyraimidiB  subtrabatiur  ooragio.  Similiter  etiMin  sir  ejus  tenpe- 
retor  potestas,  ut  io  tyrannidem  de  facili  d(vUnarp  non  possit. 

1)  Ib.  1.  1.  r.  6.  '-  2)  Ib.  1.  c. 

3)  Ib.  I.  c.  Videtiir  autcm  magis  contra  tyraonorum  saevitiam  noD  pritata 
pra^dumtfooe  aliquorum,  iied  anctoiitate  pnblira  praerodeacfnui.  M  (igiufir)  ad  Jas 
multitudinis  alicigns  pertioeat,  sibi  providere  de  rege,  aon  inJUBte  ab  endem  tvx 
i&itilttiw  polest  dMinri,  vel  reiraenavi  i^  potaaUa,  ai  polegtate  r^gta  iyfaaair« 
abatatur.  Nee  putanda  est  talis  multitudo  infideliter  agere  lyrarfum»  dej|>WiäM> 
ttia»  li  tidem  in  per^etuMn  «e  ante  subjocarat.    ^uta  hOf  Spte  aeriut  In  multi- 
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dagegen  die  Staatsverfassung  nicht  von  dieser  Art,  liegt  es  vidmebr 
in  der  Befugntss  eines  Hohem,  einer  bestimmten  Gesellschaft  den  Herr- 
scher zu  geben,  so  ist  die  Klage  au  jenen  Hohem  zu  bringen,  und  von 
ihm  Abhilfe  gegen  die  Tyrannei  zu  gewärtigen').  Ist  endiicfa  auch 
dieses  nicht  der  Fall,  kann  also  gegen  den  Tyrannen  gar  keine  mensclF 
liehe  Hilfe  angerufen  werden ,  dann  ist,  weil  eben  Ty rannenniord  und 
Revolution  nicht  gestattet  sein  kann,  die  Sache  Gott,  dem  Herrn  aller 
Könige  anheim  zu  geben,  welcher  zur  rechten  Zeit  schon  jene  Abhilfe 
treffen  wird,  welche  das  Wohl  des  untergebenen  Volkes  erheischt ''X 

Indem  nun  aber  der  Fürst  die  ihm  untergebene  Menge  regiert, 
fungirt  er  in  dieser  Beziehung  als  Diener  (minister)  Gottes,  gemäss 
den  Worten  des  Apostels :  „Omnis  potestas  a  Deo,'^  und  „Dei  minister 
est,  vindex  in  iram  ei,  qui  male  agit^  (Rom.  13,  L  4.)  ^-).  Und  eben 
desshalb  kann  und  darf  das  Motiv,  welches  ihn  zu  einer  gnten  und 
gerechten  Handhabung  seiner  Regierungsgewalt  bestinunt,  nicht  blos 
in  Khre  und  Ruhm  bestehen,  welche  er  etwa  dadurch  sich  zu  erwer- 
ben vermöchte.  Ist  es  schon  überhaupt,  und  im  Allgemeinen  Sache 
des  tugendhaften  Mannes,  Ehre  und  Ruhm  viel  mehr  zu  yerachten,  als 
sie  als  äquivalenten  Lohn  für  seine  Handlungen  und  Bemühungen  an- 
zusehen, so  muss  das  Gleiche  in  noch  höherem  Grade  von  dem  Fürsten 
gelten,  welcher  bei  den  vielen  Mühen  und  Sorgen,  die  ihm  sein  Amt 
auferlegt,  mit  einem  so  vergänglichen  und  gebrechlichen  Lohne,  wie 
Ehre  und  Ruhm  es  sind,  sich  nicht  begnügen  kann  und  darf.  Man 
mösste  denn  annehmen,  dass  die  Tugendhaftigkeit  eines  Mannes  über- 
haupt mit  der  Herrscherfunktion  sich  gar  nicht  vertrage,  was  gewiss 
Niemand  sagen  wird^).  Viehnebr  muss  der  Herrscher  den  Lohn  fttr 
seine  Bemühungen  von  Demjenigen  erwarten,  dessen  Stelle  er  in  dem 
ihm  zugewiesenen  Bereiche  vertritt,  nämlich  von  Gott.  Gott  lohnt 
nun  zwar  auch  oft  mit  zeitlichen  Gütern;  allein  da  diese  auch  den 
B<^sen  zukommen,  so  sind  sie  keineswegs  ein  äquivalenter  Lohn.  Di^ 
ser  kann  nur  in  jener  ewigen  Glückseligkeit  bestehen ,  welche  Gott 
seinen  Getreuen  verheissen  hat,  luid  auf  welche  auch  der  natürliche 
Trieb  des  Menschen  in  jeder  Beziehung  hingerichtet  ist.  Diese  ewige 
Glückseligkeit  mnss  darum  auch  das  Motiv  sein,  welches  den  Herr- 
Roher  dazu  bestimmt,  seine  Herrschaft  in  gerechter  Weise,  d.  i.  nach 
der  Norm  des  göttlichen  Willens  auszuüben.  Wie  das  Handeln  jedes 
einzelnen  Menschen  überall  auf  die  Erlangung  dieser  höchsten  Glücke 
Seligkeit  abzielen  muss,  so  liegt  das  Gleiche  auch  dem  Fürsten  in  Be- 
zug auf  seine  Regierungsthätigkeit  ob  ^).  Kommt  er  aber  dieser  seiner 
Aufgabe  nach  Kräften  nach,  dann  wird  auch  sein  künftiger  Lohn  im 


tudiaift  regimine  se  non  fideliter  gerens,  ut  regis  oflicinm  est,  quod  ei  pactiuD  a 
siihdiiis  aon  servetur. 

1)  Ib.  1  c.  —  2) Ib. I.e.  —  3)  Ib.l.  l.c.a  —  4)  Ib.J.  I.c7.  —  ö)Ib.J.Lca 
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Jenseits  um  so  grösser  sein,  je  higher  seine  Stellung  in  diesem  Leben 
und  je  schwerer  und  mnfangreicher  die  Pflichten  gewesen  sind,  welche 
ihm  Gott  hier  auferlegt  hat.  Je  grösser  die  Tugend  ist,  eine  um  so 
grössere  Belohnung  gebührt  ihr  auch.  Nuu  wird  aber  bei  dem  Herr- 
scher, wenn  er  die  Herrscliaft  gauz  ihrem  Zwecke  entsprechend,  also 
ohue  Rücksicht  auf  eigenen  Vortheil  führen  soll ,  die  höchste  Tugend 
erfordert.  Folglich  muss  auch  der  Lohn  eines  guten  Herrschers  im 
Jenseits  der  höchste  sein.  Verdient  der  Tyrann  eine  grössere  Strafe, 
weil  das  Uebel,  welches  er  stiftet,  die  gan^e  Gesarauitheit  betritt, 
und  somit  weit  grösser  ist,  als  wenn  es  blos  Einzelne  beträfe:  so 
verdient  auch  der  gute  Fürst  einen  grössern  Lohn,  weil  das  Gute, 
welches  durch  ihn  bewirkt  wird,  ebenfalls  nicht  blos  Einzelnen,  son- 
dern der  ganzen  Gesanmitheit  zu  Nutzen  kömmt,  und  deshalb  weit 
höher  steht,  als  das  blosse  Privatwohr). 

§.  199. 

Haben  wir  im  Bisherigen  die  Stellung  des  Fürsten  in  der  staat- 
liehen Gesellschaft  im  Allgemeinen  erkannt,  so  können  wir  nun 
hieraus  auch  im  Besoudern  die  Verpllichtimgen  ableiten,  welche  dem 
Fürsten  vermöge  dieser  seiner  Stellung  obliegen.  Ist  nämlich  (l^oit 
der  Herrscher  über  die  ganze  Welt,  so  ist  der  Fürst  als  solcher  in 
dem  ihm  zugewiesenen  Bereiche  ein  geschöpiliches  Abbild  Gottes  als 
des  höchsten  Königes ,  und  müssen  somit  auch  seine  besondern  Func- 
tionen analog  sich  gestalten  zu  den  besondem  Thätigkeiten ,  welche 
Gott  in  Bezug  auf  die  Welt  entfaltet^).  Nun  hat  Gott  einerseits  die 
Welt  ursprünglich  geschatfen  und  geordnet,  und  andererseits  regiert 
und  leitet  er  sie  fortwährend  in  der  einmal  festgestellten  Ordnung: 
Folglich  muss  auch  die  dem  Fürsten  als  solchem  eignende  Thätigkeit 
zunächst  eine  doppelte  Richtung  haben  •  sie  muss  nämlich  einerseits 
die  Herstellung  der  Staatsordnung  erzwecken,  und  andererseits  auf 
die  Regierung  und  Leitung  des  Staates  innerhalb  dieser  Ordnung  ge- 
hen 0-  l^ic  erstere  Aufgabe  liegt  nun  freilich  nicht  allen  Fürsten  ob, 
sondern  eben  nur  denjenigen,  welche  in  jener  Zeit  das  Ruder  der 
Herrschaft  in  Händen  haben,  wo  der  Staat  sich  erst  bildet.  Und  da 
müssen  denn  diese  Fürsten  wiederum  die  göttliche  Thätigkeit,  wie  sie 
sich  in  der  ursprünglichen  Einrichtimg  der  Welt  offenbart,  sich  zum 
Vorbilde  nehmen.  Wie  nämlich  Gott,  da  er  die  Welt  schuf ,  alles 
Einzelne  in  der  Welt  an  die  ihm  entsprechende  Stelle  setzte  und  so 
eine  solche  allgemeine  Gliederung  der  Weltdinge  herstellte,  dass  die 
Weit  als  eine  in  sich  geordnete  harmonische  Einheit  erscheint,  so 
müssen  auch  die  ursprünglichen  Gründer  eines  Staates  allen  Gliedeni 
der  Gesammtheit  die  ihnen  entsprechende  Stelle  im  Staatsgebiete  zu* 


1)  Ib.  L  1.  c.  9.  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  12.  —  8)  Ib.  I.  1.  c.  19. 
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tbeilen  ,  die  zur  Befriedigiiag  ihrer  Bedürfnisse  erforderlicbea  Miltrl 
ihnen  anweisfii,  die  mr  Ijeiliing  ihrer  gemeioKamen  AngcIegenbeileB 
nothweudigeu  Organe  fiber  die  einzelnen  Staatsgrnppen  setzen  ^  hmI 
überhaupt  Alles  ho  anordnen,  das»  rine  in  sich  gegliederte  orgMiaehe 
Staatseinheit  als  Realität  dich  ergibt  ^).  —  Doch  diese  Aufgabe  liegt,  wie 
gesagt,  nur  wenigen  Fürsten -ob ;  die  meisten  treffen  r  wenn  sie  die 
Staatsgewalt  in  Besitz  nehmen,  einen  schon  herg^tellteii  und  gford- 
neten  Staat  an,  und  bescJiränkt  sich  somit  ihre  Aufgabe  darauf,  die 
schon  bestehende  Staatsordnung  zu  erhalten  und  innerhalb  derselben 
die  ihnen  untergebene  Volksmasse  zu  regieren,  zu  leiten  nnd  au  jeoeB 
Ziele  hinzuführen,  auf  wi^hes  die  ganze  Staatsordnnng  hingerichtei  ist. 
Und  auch  hier  muss  der  Fürst  das  göttliche  Verhalten  zur  Welt  steh  wiir- 
der  zum  Vorbilde  nehmen.  Wie  nämlicb  Gott  in  seiner  WeltregienuiK 
Alles  so  leitet,  dass  die  Menschen  zum  h^ichsteu  Ziele  ihrer  BeBünunng 
hingeführt  werden,  so  muss  auch  der  Fürst  in  seiner  Regierungsthätig- 
keit  es  überall  darauf  absehen,  dass  den  Untergebenen  die  Erreichung 
ihres  höchsten  Zieles  ermöglicht  und  erleichtert  werde.  Da  abet  die- 
ses Ziel  nur  durch  die  Tugend  erreichbar  ist,  so  muss  aJie  Bemühmg 
der  Regierung  darauf  gerichtet  sein,  dai^s  die  Menschen  tugettdhaft 
leben  und  dadurch  die  wahre  Olückseligkeit  erlangen^).  Wäre  nim 
diese  Olückseligkeit  erreichbar  durch  blos  natürliche  Tugend,  dam 
bedürfte  es  zu  diesem  Zwecke  keiner  aaden»  Regierung  als  der  des 
weltMcheB  Fürsten.  Da  aber  das  Ziel  des  Menschen  ein  Übemattirliohes 
wid' folglieh  aoch  die  Tugend,  durch  welche  sdbea  erreicht  werdei 
soll ,  eine  übenuklürliche  ist ,  so  bedarf  es  noch  einer  Uihem  Regten 
rung  und  Leitung  des  menschlichen  Qeschlecbte^  Und  diese  hohetf' 
Hermebaft  ist  die  Herrschaft  Christi  und  derjenigen,  welche  er  2u  sei- 
ner Vertretung  in  dieser  Welt  aufgestellt  hait,  der  Priester,  besonders 
des  ebensten  Priesters  y  des  Statthalters  Christi  auf  Fifden ,  des  Pap- 
stes. Seine  Aufgabe  ist  es  also,  die  Menschen  zur  ühernattlriicbeB 
Tugend  und  dadurch  zu  ihrem  übernatürlichen  Ziele  hinzuleiten.  Den 
weltlichen  Fürsten  kann  somit  nur  die  Aufgabe  obliegen,  die  MeusciMi 
itisserlich  zu  leiten  und  zu  führen  auf  dem  Wege  des  Rechten«  sie 
ztt:  Hebten  Bürgertugend  zu  bilden  und  für  ihren  äussern  WoMstand 
SB  sorgen )  damit  sie  bienieden  sittlich  und  zufrieden  leben.  DanNi 
ist  er  auch  dem  Papste  als  dem  Stellvertreter  Gottes  untergeordnet» 
und  muss  das  Gresetz  Christi  und  der  Kirche  für  ihn  in  semer  Begie- 
mngsthätigkeit  massgebend  sein  ^). 


1      4»   i 


1)  Ib.  1.  c  —  2)  Ib.  1.  1.  c.  14. 

t)  Ib.  1.  c.  Hi^jüB  ergo  riegnl  ministdrium ,  ut  a  terrenis  es^eot  sjyiritQAllA 
dbftinctit,  iwii  terreAHr  in^gfbuB,  s^d  safardMfbiifi  «m  ceimnitstuir;  ti  prsedtmi 
summo  sacerdoti  succeBsori  Petri,  Christi  vicario  RomftBO  PonHfifi,  em  oames 
reges  populi  ChristiiAi  oportet  est«  »ubdSOos  iknit  l#li  domino  Jeis  Ghriit#.    Sic 
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So  bat  demi  der  weltliche  Fürst,  dieser  Nonii  eatKprecheud ,  in 
seiueiD  Bereiche,  uamlich  im  Bereiche  der  uieuschlicheu  Mittel,  mit 
liUeiii  Eifer  dahin  zu  wirkeu,  dass  die  ihm  IJutergebeoeii  tugendhaft 
leben.  Und  da  zur  Krmöglichung  und  Beförderung  eines  higendhafleu 
Lebens  auch  äussere  Güter  vonnöthen  sind,  so  fordeit  es  seine  Pflicht, 
dass  er  auch  für  die  Hebung  und  Mehrung  des  äussern  Wohlstandes  Sorg« 
trage  ').  Beides  ist  aber  nur  möglich  durch  A^ufrechthaltung  der  Einheit 
des  Friedens  im  ScJioosse  der  staatlichen  Gesellschaft  Die  Sorge  des 
Fürsten  muss  daher  eine  dreifache  Richtung  haben :  er  muss  den  Frie- 
den im  Schoosse  der  Gesellschaft  erlialten,  er  muss  die  durch  das 
Band  des  Friedous  geeinigte  Menge  zum  guten  Handeln  führen  und 
anleiten ,  und  er  muss  endlich  dafür  sorgen ,  dass  die  Untergebenen  hin- 
reichende äussere  Güter  sich  verschaffen  können ,  um  ungehindert  da* 
Tugend  zu  leben  ).  Dariu  besteht  das  öffentliche  Wohl.  Dieses  nuias 
der  Fürst  erhalten  und  fördern.  Er  muss  es  erhulim  gegenüber  den 
Hindernissen ,  welche  demselben  im  Wege  stehen.  Er  muss  dafür  sor- 
gen ,  dass  die  nothwendigen  Organe  der  Staatsgewalt,  welche  im  Namen 
des  Königs  die  Regierungsgewalt  ausüben ,  stets  wieder  ersetzt  werden, 
wenn  der  Tod  sie  hin  wegrafft,  er  muss  ferner  die  eAts{>recbenden  Oe* 
setze  erlassen,  um  die  Untergebenen  vom  Verbrechen  zurückzuhalten 
und  zum  Guten  anzuleiten ,  und  die  geeigneten  Belohnungen  und  Stra- 
fen für  die  Beiolger  oder  Uebertreter  der  Gesetze  feststellen;  er  nms§ 
endlich  das  ihm  untergebene  Volk  gegen  äussere  Feinde  sicher  sttUen 
und  vertheidigen;  denn  e^  würde  nicht  hinreichen ,  innere  Gefaliren  ab* 
zuweiiden ,  wenn  nicht  auch  von  Aussen  die  (lesellschaft  gegen  Angrifii^ 
geschützt  würde  ^).  Aber  nicht  blos  begründen  und  erhalten  muss  der 
Regent  das  öffeutUcho  Wohl,  sondern  er  muas  e8  auch  y (/rdet  n ;  und,  diess 
geschieht  dadurch ,  dass  er  jede  sich  etwa  ergebende  Uiordanng  beilegt, 
das  Fehlende  ergänzt  und  das,  was- einer  Verbesaerung  (ahi^  oder  be« 
dürftig  ist,  zu  verbessern  sucht").    Alles  dieses  nach  dem  Vorbilde 


enim  ei,  ad  quem  finis  uHimi  cura  pertinet,  subdi  debent  illi,  ad  quoB  periinet 
mra  antecedentiüm  flnium,  ei  ejus  imperio  dirigf.  c.  15.  MaD!ft>stnm  ex  dlc^id 
ftt,  qnod  rex,  sicut  dominio  et  repmini.  quod  admfniMrftftir  per  satferdottt  off' 
dorn  subdi  dcbet:  ita  praeesse  deb«t  otnnibus  hnrnmis  offlcüs,  M  es  iMpeflo  Mi 
regisiinia  ordinäre. 

1)  Ib.  1.  \.  c,  ir>.  Per  lei^m  igitur  divinam  edoctnt,  ad  hoc  praecipiniii  stu* 
dittm  debct  rex  intendere,  qualiter  multitudo  sibi  subdita  bene  vivat ...  Ad  botuun 
autem  unius  hominis  vitam  duo  requiruntiur :  unum  principale,  quod  est  operatio 
secundum  virtutem;  virtus  enim  est,  qua  bene  vivitur;  ab'ud  vero  seoundarium  et 
quasi  instrumentale ,  sciliret  corporalinm  bonornm  suffirientfa:  quonim  u^us  est 
iref^ssarius  ad  actum  virtntis. 

2)  Ib.  1-  &  -^  8)  IK  L  c 

4)  Ib.  l  c.  Quod  fit,  dam  ia  smguhs,  qnae  prsetwssa  snnt,  si  quid  iostdtoa« 
tum  est,  corrigere,  si  quid  deest  supplere,  si  quid  melius  fieri  potest,  stodet 
perficere. 
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Gottes,  welcher  in  seiner  Weltregierung  die  analogen  Zwecke  seiner 
Thätigkeit^  erkennen  lässt  *). 

So  viel  zur  Charakterisirung  der  tliomistischen  Staatslehre.  Wir 
sehen,  dieselbe  stimmt  mit  dem  Oanzen  des  thomistisehen  Systems 
vollkommen  überein  und  fUgt  sich  als  integrirendes  Olied  in  den 
Oi^fanismus  des  letztem  genau  ein.  Wenn  alle  und  jede  Gewalt  dazu 
eingesetzt  ist,  damit  die  Menschen  durch  dieselbe  ihrem  Ziele  zuge- 
führt werden ,  so  gilt  solches  auch  von  der  Staatsgewalt.  Aber  das 
Ziel ,  zu  welchem  der  Mensch  besthnmt  ist ,  ist  ein  doppeltes ,  ein 
zeitliches,  irdisches,  und  em  tiberzeitliches,  ewiges.  Ersteres  ist  die 
irdische  Glückseligkeit,  das  irdische  Wohl,  welches  der  Mensch  von 
Natur  aus  anstrebt:  dieses  dagegen  ist  die  ewige  Glückseligkeit  im 
Jenseits.  Ersteres  ist,  wie  wir  bereits  aus  der  Ethik  wissen,  bedingt 
durch  die  erworbenen  Tugenden  und  durch  äussere  Güter;  letzteres 
dagegen  durch  die  eingegossenen  Tugenden  und  durch  die  Güter  der 
Gnade,  welche  uns  in  den  Sacramenten  zufliessen.  Um  die  Mensehen 
zu  dem  erstgenannten  Ziele  hinzuleiten,  dazu  ist  die  Staat^gevralt,  um 
sie  dagegen  zu  dem  letzterwähnten  höchsten  und  letzten  Ziele  hinzu- 
führen, dazu  ist  die  kirchliche  Gewalt  bestimmt.  Jede  der  beiden  Ge- 
walten hat  also  ihre  eigene  Bestimmung  und  ihren  eigenen  Kreis  der 
Wirksamkeit  Jede  derselben  ist  eine  von  Gott  gesetzte  Institution, 
nur  mit  dem  unterschiede ,  dass  die  kirchliche  Gewalt  unmittelbar  von 
Gott  eingesetzt  ist,  die  Staatsgewalt  dagegen  mittelbar,  in  so  fem 
Gott  dem  Herrscher  die  Gtewalt  nur  mittelbar,  nämlich  durch  das 
Volk  überträgt.  Allein  wie  der  irdische,  zeitliche  Zweck  des  mensch- 
Hdien  Daseins  dem  überzeitlichen ,  ewigen  Ziele  untergeordnet  ist,  so 
ist  auch  die  Staatsgewalt  der  kirchlichen  Gewalt  untergeordnet  Der 
weltliche  Fürst  hat  in  seiner  Regierung  sich  zu  halten  an  die  Gesetze 
Gottes  und  der  Kirche ;  missbraucht  er  seine  Gewalt ,  sei  es  zur  Be- 
kämpfung und  Schädigung  der  Kirche,  oder  sei  es  zur  Unterdrückung 
und  zum  Unheil  seines  Volkes,  dann  hat  der  Papst  ihn  vor  seinen  Rich- 
terstuhl zu  ziehen  und  mit  den  geeigneten  Strafen  gegen  ihn  ein- 
zuschreiteu.  Das  ist  das  berühmte  „ratione  peccati''  der  Scholastik, 
mit  welchem  Ausdmck  der  Fall  bezeichnet  werden  sollte,  in  welchem 
der  Papst  richtend  und  strafend  gegen  den  Fürsten  einzuschrei- 
ten befugt  sei.  Heut  zu  Tage  ruft  allerdings  diese  Theorie,  so- 
bald sie  nur  erwähnt  wird,  einen  Schrei  des  Entsetzens  hervor.  Die 
Declamationen  Über  die  UebergriiTe  der  mittelalterlichen  herrschsüch- 
tigen Priesterschaft  bilden  ja  einen  stehenden  Artikel  in  unserer  Lite- 
ratur, so  weit  sie  auf  dem  gewöhnlichen  Niveau  des  Zeitgeistes  steht 
Aber  es  lohnte  sich  doch  der  Mühe ,  einmal  ernstlich  sich  die  Frage  zu 
stellen ,  ob  denn  eine  solche  höhere  Gontrole  über  die  mittelalterlichen 

1)  Ib.  1.  c. 
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Fürsten  nicht  wirklich  zum  Heile  der  Völker  gereichte.  So  lange  mgo 
diese  Frage  auf  dem  Boden  der  Geüchicbte  nicht  mit  einem  entschie- 
denen „Nein'^  beantworten  kann,  sind  die  wohlfeilen  Phrasen  über 
,Jlci'i*^hsucht  der  Priesterschaft''  etc.  nichts  mehr  als  Zungendrescherei; 
welche  vor  dem  Forum  eines  ernsten  geschichtlichen  Studiums  kein  Ge« 
hör  linden  kann.  Oder  was  haben  denn  die  Völker  gewonnen ,  als  die 
Fürsten  von  dem  Papstthum  unabhängig  sich  stellten  ?  Man  kennt  ja 
zur  Genüge  den  ruchlosen  Despotismus,  welchem  die  Völker  anheim« 
fielen ,  und  welcher  noch  bis  in  unser  Jahrhundert  hereiugereicht  hat. 
Und  heut  zu  Tage ,  ist  nicht  an  die  Stelle  des  fürstlichen  Despotismus 
wieder  ein  anderer  getreten ,  welcher  noch  unerträglicher  ist ,  als  der 
erste,  weil  er  unter  der  Maske  der  „Freiheit"  auftritt:  —  der  Des- 
potismus des  „ modernen  Staates, "  rcpräsentirt  durch  eine  „liberale*^ 
Bureaukratie  uud  durch  die  „  liberalen  "  M^}oritäten  V  —  Doch  da  kom- 
men wir  auf  ein  Thema,  welches  wir  nicht  weiter  ausführen  mögen.  Wir 
k('>mien  wohl  schweigen ;  es  sprechen  an  unserer  Statt  die  Polizeistöcke 
und  die  Pflastersteine! 

Wir  sind  mit  unserer  Darstellung  des  thomistischen  Lehrsystems 
zu  Ende.  Wir  haben  wenig  mehr  hinzuzufügen.  Wir  haben  gesehen^ 
wie  sich  in  diesem  Systeme  alles  Einzelne  zu  einem  mit  durchgreifen- 
der Conseqnenz  durchgeführten  und  organisirten  Ganzen  vereinigt  Wir 
finden  hier  keine  Lücke,  keiuen  lapsus  memoriae,  kein  Glied,  welches 
übersehen  oder  nicht  gehörig  gewürdigt  worden  wäre.  Mit  vollkonn 
niener  Klarlieit  sind  die  besondem  Momente  dieser  Lehre  ausgeschie- 
den und  entwickelt;  mit  imponireuder  Tiefe  sind  alle  besoudern  Be- 
ziehungen erfasst  uud  ins  Licht  gestellt;  mit  ausgezeichnetem  Scharf* 
sinn  sind  die  Schwierigkeiten  und  Einwürfe  gelöst  und  beseitigt.  Die 
Abrundung  -der  gesammten  Lelirc  lässt  fast  Nichts  zu  wünschen  übrig. 
Und  dabei  haben  wir  es  nicht  mit  einem  System  zu  thuu,  welches 
auf  blos  suhjectiven  Voraussetzuugen  sich  aufbaut;  vielmehr  ruht 
dasselbe  in  allen  seinen  Theilen  auf  der  festen  Grundlage  der  kirch- 
lichen Lehre,  so  dass  in  der  compacten,  gegliederten  und  consequen- 
ten  Einheit  dieser  Theorie  auch  die  unwandelbare  Einheit  und  die  durch- 
graifende  Harmonie  der  kirchlichen  Lehre  ihren  Widerschein  findet 
Zudem  ist  Alles ,  was  die  grosse  Arbeit  dei*  Geister  seit  dem  Beginne 
einer  philosophischen  Forschung  an  Wahrheit  herausgestellt  hat^  in 
dieses  System  aufgenonunen  und  in  die  lebendige  Einheit  desselben  ver^ 
schmolzen.  Was  dagegen  bisher  Irrthüniliches  im  Verlaufe  der  Entwick- 
limg  der  Philosophie  an  die  Oberfläche  der  Geschichte  getreten  war, 
ist  ausgeschieden.  Der  Arabismus  zunächst  fst  vollkommen  überwun- 
den. Gegenüber  einem  solchen  System  konnte  er  nicht  Stand  halten. 
Die  Aufgabe,  welche  dem  heil.  Thomas  in  dieser  Beziehung  seine 
Zeit  stellte ,  hat  er  gelöst  wie  kein  anderer.  Wir  wollen  nicht  sagen, 
dass  das  tliomistische  System  ganz  ohne  alle  Mängel  sei«    N^ttandea 
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wird  68  nnfallen,  ein  menschlioheK  Werk  als  derart  vollkömineii  hin- 
ztistellen,  dass  gar  kein  Mangel  ihm  inhärirt.  Aber  wir  sagen,  dass 
dte^e  Mängel  der  GWisse  des  Ganzen  keinen  wesentlichen  Einti^ag  dmn. 
Man  übersieht  sie  fast  über  dem  imponirenden  Eindmck,  weleben.  dös 
Gan^^e  macht.  Man  kann  dieser  Lehre  seine  Anerkennung  nicht  vcr- 
sagen^  wenn  man  nicht  von  Parteileidenschaft  geblendet  ist.  Wer  die 
,,6itmma  theolo^ica'*  des  heil.  Thomas  eine  ,,8umipa  diabolica''  nennen 
konnte,  der  hat  sich  damit  selbst  gerichtet;  die  Geschichte  kaimsieb 
mir  mit  Verachtung  von  emer  solchen  Parteiwnth  hinwegwenden.  Und 
fragen  wir,  was  den  Urheber  dieses  Systems  befähigte,  so  Grosse^  zu 
leisten,  so  war  es  einerseits  das  eminente  Genie  dieses  Mannes,  ande- 
rerseits aber  der  Geist  der  Kirche,  welcher  in  ihm  lebte  und  waltete. 
Nur  beides  ungleich  erklärt  uns  die  Entstehung  dieses  imposanteB 
Baues;  eines  ohne  das  andere  reicht  nicht  aus  zu  dieser  Erklänrng. 
Man  hat  gesagt ,  Thomas  hätte  noch  Grösseres  geleistet,  wenn  er  nicht 
unter  dem  hemmenden  hierarchischen  E^influsse  gestanden  wäre.  Wir 
keimen  das.  Die  Tendenz  fordert  diese  Behauptung,  und  sie  wird  dar 
her  aufgestellt,  ohne  bewiesen  zu  werden.  Lassen  wir  die  Todten  ihre 
Todten  begraben.  Ohnediess  regt  sich  in  unserer  Zeit  anch  auf  der 
Seite,  von  welcher  solche  Behauptungen  ausgegangen  sind,  vielseitig 
em  anderer  Geibt.  Man  blickt  nicht  mehr  in  gleichem  Grade  mit  der 
gefärbten  Brille  der  Partei  in  die  Geschichte  hinein.  Das  Mittelalter 
kMniÜt  auch  wieder  zu  Ehren.  Nehmen,  wir  davon  Act  und  freueo  wir 
nnt^  darüber.  Die  Kirche  war  über  den  Werth  der  thomistisohen  Lehre 
nie  im  Unklaren.  Bis  zum  heutigen  Tage  hat  sie  „den  Enjgel  der 
Schule^'  und  seine  Lehre  in  Schutz  genommen  und  die  Geister  auf 
diese  Lehre  als  auf  einen  herrlichen  Schatz  hingewiesen.  Es  liat  eine 
Zeit  gegeben,  wo  man  auch  katholischerseits  diesen  Fingerzeig  weniger 
beachtete.  Diese  Zeit  ist  vorüber.  Heute  wenden  sich  die  Geister  aof 
katholischem  Gebiete  wieder  vorzugsweise  dem  heil.  Thomas  zil  Man 
sireht  die  unterbrochene  Continnität  der  wissenschaftlichen  Bewegung 
in  der  Kirche  wieder  anzuknüpfen.  Mit  leidenschaftlicher  Bitterkeit 
sttäubt  sich  dagegen  die  alt«  Richtung.  Es  wird  ihr  Nichts  nützen. 
Die  einmal  in  Fluss  gesetzte  geistige  Bewegung  lässt  sich  nicht  ban- 
nen. f>ie  Geister  wollen  nicht  mehr  stehen  bleiben  auf  dem  alten 
abgelebten  Standpunkte.  Sie  wollen  vorwärts.  Möge  Gott  dartber 
walten  t 


^  a)    Heinrich  von  Gent. 

§.   200. 

Wenn  der  Dominieanerorden  im  Laufe  des  dreizehnten  JahrhmH 
deite  dttroh  jene  beided  groaeen  Meiater,  Albert  und  Thomas,  giinita, 


welcl)#Allf^  um  »ch  ber  in  Bchatten  stellteii:  so  ^vä^e  ea  doeb  ango« 
recht,  Wiolltfa  wir,  durch  den  Ghitiz  dieser  beiden  Lickter  geblendet^ 
jeue  andern  Männer  unberticksichtigt  liißt^en,  welche  am  gleicher  Zeit 
mit  rüh0)ei)8werUieni  Eifer  und  mit  dem  besten  Erfolge  im  Weinberge 
der  Wi89en^haft  arbeiteten.  Und  nicht  bloit  die  Gerechtigkeit  ferdflifi 
es,  dass  wir  aiich  diesen  übrigeu  Denkern  dea  dreizehnten  Jahrhunderte 
unsere  Auftnerktiamkeit  zuwenden»  sondern  e^  xeürde  auch  dem  Ge- 
t^imwtbülde  von  dem  regen  wptMenschaftlicben  Leben  des  dr^zebnteu 
Jahrhunderte,  welche  m  eutwerten  unaere  Aufgabe  ist,  Vieles  fehles« 
wag  mv  Inte^^rirung  des^ell^n  gerade^su  nothwendig  itit,  wollten  wir  von 
diesen  andern  Denkern  abnebeu.  Bevor  wir  aUo  auf  den  driUen  Cory'- 
phäen  der  Scbolanstjk  de^  dreizehnten  Jahrhunderte  übergeben ,  bab^ 
wir  vorher  noch  in  den  Kreig  der  Zeitgenossen  und  Sehüler  dea  heil* 
Thoinas  eiQ;aUreten  und  die  hervorragendem  Gtieder  dieaea  Kreiaea 
kemaea  w  lernen. 

In  den  Archiven  der  Pi^edigerbrUder  von  Auxerre  ilt  die  Kede 
von  einem  Lamherl  im  Atuerre,  als  von  einem  der  iUteaten  Mitglieder 
ihres  Hauses ').  Derselbe  muss  jedenfalls  in  der  Mitte  des  dreizehn- 
ten Jahrhunderts  gelehrt  haben.  Man  hat  von  demselben  eine  „Summa 
logicc^/'  wovon  Haureau  in  der  bibliothequc  nationale  z\X  Paris  ;swei 
Exemplare  aufgefunden  hat ').  Sie  sol]  durch  grosse  Klarheit  sich  AiU^ 
mchnen*  An  Lambert  schiiesst  sich  dann  ferner  an:  Johann  von 
Parifi  (Joannea  pungeus  asinum)«  von  welchem  besonder«  zwei  Schrif- 
ten zu  nennen  sind :  die  eine  mit  dem  Titel :  ,,  De  unitale  formae^  ^ 
und  die  andere  mit  der  Aufschrift:  ,,De  priucipio  hidi viduationia. ^ 
Sic  sind  aber  verloren  gegangen^). 

Bedei|tender  aber  als  die  beiden  genannten  Männer  ist  Peiruß 
IDspunua,  welcher  später  (1276)  unter  dem  Namen  Johannes  XXI*  den 
päpstlichen  Stuhl  bestieg*  Geboren  m  Lissabon,  machte  er  seme 
Studien  zu  Paiis  und  wurde  dann  selbst  Lehrer  an  der  dortigen  Un^ 
veraität.  Unter  seinen  Schriften  ist  die  bedeutendatc  seine  Logik, 
weiche  in  xwei  Theile  aerfäilt,  in  einen  Gruudrias  des  „Organoii,'* 
und  in  die  ,.  Parva  logtcalia.  "  Er  hat  in  dieser  Schrift  besonders  die 
sogenannten  modos  syllo^isticos  auf  das  sorgfältigste  entwickelt  und 
zur  Parstellung  gebracht*),  {line^  grossen  Rufes  muss  im  dreizelip- 
ten  Jahrhundert  sich  auch  ein  anderer  Mann  erfreut  haben ;  Robert 
Kilwnrdebi^  nämlich.  Zögling  und  Lehrer  der  Hochschule  zu  Paria, 
trat  er  in  dee  Dorainicaner-Ord^u  ein  und  war  eine  der  Hauptperaones 
auf  dem  Pariser  Concil  (1277),  welches  jene  arabiaehen  Thesen  pro- 
scriWrte,  von  denen  früher  die  Rede  war.  Der  Ruhm  sehier  Wis- 
senschaft und  Beredsamkeit  bewirkte,  dass  er  später  auf  den  erzbi- 
schöfljchen  Stuhl  von  Canterburj  erhoben  wurde.    Er  starb  ^u  Vjterbo 

i)  L^haeuf,  M^moires  d'Aiuierve,   H,  iW  sq.   .«-   0;  Hami^u,  De  ki  fU, 
uotßxüqüc,  t  2.  p.  iifie  iq.  ^  8)  Ib.  p.  1^41.  -  4)  Ib.  p.  044  if. 
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im  Jabre  1279  0-  Er  commentirte  die  meisten  Schriften  des  Aristo- 
teles, wobei  er  sich,  wie  Thomas,  genau  an  den  Text  hielt  und  daher 
weniger  paraphrastisch  zu  Werke  ging  0.  Er  war  einer  der  geschick- 
testen Logiker  des  dreizehnten  Jahrhunderts,  und  was  die  Entwicklang 
und  Ausbildung  der  Syllogismen  -  Lehre  betriiTt ,  so  ist  sein  Verdienst 
um  dieselbe  nicht  geringer,  als  das  des  Petrus  Hispanus. 

Es  folgt  ein  anderer  hervorragender  Denker  des  dreizehnten  Jahr- 
hunderts :  Aeffidius  Leasinemis.  Er  war  Dominicaner  und  ein  treuer 
Schttler  des  heil.  Thomas.  Er  hinterliess  mehrere  philosophische  Trac- 
täte ,  von  welchen  wir  jedoch  nur  mehr  Einen  besitzen ,  welcher  den 
Titel  führt :  „  De  imitate  formae.  ^'  Er  findet  sich  als  Manuscript  in 
der  biblioth^ue  nationale  zu  Paris.  Aegidius  vertheidigt  in  demsel- 
ben den  Satz  des  heil.  Thomas,  dass  jedes  Wesen  nur  Eine  substan- 
tielle Form  habe,  und  dass  insbesondere  im  Menschen  nicht  noch  an- 
dere substantielle  Formen  ausser  der  vernünftigen  Seele  angenommen 
werden  dürfen,  dass  vielmehr  die  vernünftige  Seele  die  eimdge  sub- 
stantielle Form  im  Menschen  sei  % 


1)  Ib.  p.  242  sqq. 

2)  Seine  Werke  sind  aufgefilhrt  in  der  „Histoire  litteraire  de  Tordre  des 
Fr^res  PrSrheurs.*'    Vgl.  Haureau,  I.  c.  p.  242  sq.  not  2. 

3)  Uauriau  (op.  c.  t.  2.  p.  250  sq)  führt  folgende  Stelle  aus  dem  Manugcript 
au :  Frirao  sciendnm ,  in  unoquoqne  ente  uno  singulari  unam  tantum  formam  sub- 
BtantJalem;  dantem  esse  subjecto  et  omnibus,  quae  snbjecto,  et  quae  in  lobjedo  cB- 
cuntur  ante  adventum  higus  formae.  Concedimus  et  ponimus  ita,  quod  totomesse 
subjecti  et  omnium  partium  ejus  essentialium  sit  ab  ipsa  forma,  quae  dat  esse 
ipsi  subjecto  specificum :  verbi  gratia ,  anima  advenit  corpori  physico  organico, 
dans  ipsi  esse  specificum,  non  tantum  quod  sit  animal,  scd  quod  sit  hoc  animal; 
V.  gr.  homo  vel  equus.  Dicimus  et  concludimus,  quod  corpus  tale,  quod  est  sub- 
jectum  animae,  quod  rationem,  qua  est  corpus  [htj^ns  animalis,  habet  a  forma, 
qnae  est  anima;  et  rationem,  qua  est  physicum  corpus  htgus  animalis,  BÜniliter 
habet  ab  anhna,  et  rationem,  qua  dicitur  esse  corpus  physicum  organicum  biQUs 
animalis,  habet  ab  eadem  anima,  quae  dat  esse  subjecto,  cui  advenit,  spedficom; 
propter  quod  didtur  hoc  animal  esse  homo,  vel  equus,  vel  asinus,  vel  in  aliqua 
alia  spede  determinata  *,  et  quia  totum  esse  individui  est  ipsum  esse  spedd,  ideo, 
quia  ab  anima  inest  hi^us  esse  spedei,  per  consequens  ipsa  erit  esse  totum,  quod 
est  individuo ;  unde  dat  esse  et  corpori  et  partibus  ejus  et  omuibus,  quae  dicun- 
tur  esse  in  ipso  individuo.  Est  etiam  secundnm  hanc  positionem  consequens  aliod, 
quod  mud  esse,  a  quo  denominantur  partes  ipsius  subjecti  in  quantnm  düÜBroat 
in  esse,  v.  g.  qnod  caro  didtur  caro,  et  non  os,  et  pes  dicttnr  pes  et  non  ina- 
noB ,  et  sie  de  singolis ,  non  est  aliud  ab  esse ,  quod  habent  ab  aniiiia ,  nisi  per 
aoddens  tantum,  in  quantum  istae  partes  considerantur  distinctac  per  figuram  ani- 
malis et  per  ojficia  diversa.  Figurae  vero  et  quaedam  alia  acddentia  seqauntur 
per  intellectum  ipsam  quautitatem  vel  qualitatcm  corporis  et  accidunt  d ;  sed  huic 
corpori  secundum  quod  subjectum  est  auimac  nullum  accidens  inesse  potesi,  nisi 
^ost  ene,  quod  haliet  ab  anima,  quia  snbjecta  mata'ia  cum  forma  causa  est  ac- 
ddenthun ;  suniliter  divertitas  officiorum ,  secundum  quam  denominantnr  aSad  j^s; 
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Einem  Schüler  des  heil.  Thomas  begegnen  wir  femer  auch  in  der 
Person  des  Bernard  de  Trilia.  Geboren  zu  Nimes  im  Jahre  1240,  lehrte 
er  längere  Zeit  in  Paris  und  starb  zu  Avignon  im  Jahre  1292.  Ein 
Annalist  des  Dominicanerordens,  Bemard  Quidonis,  spendet  ihm  fol- 
gendes Lob :  Hie  fuit  magister  in  theologia  solidus  et  famosus ,  vir 
sensatus ,  naturali  pmdentia  praeditus ,  ingenio  praepoUens,  clarus  in- 
teliectu  ad  intelligentiam  sublimium  et  subtilium  veritatum,  clansus 
labiis,  animi  circumspectus ,  dogmatibus  ac  nectare  doctrinae  fratris 
Thomae  excellenter  imbutus,  qui,  in  sacris  literis  praeeminens  et  prae* 
cellens,  praedecessores  suos  singulos  praecessit  in  eisdem.  Er  schrieb 
mehrere  Werke,  welche  grösstentheils  psychologische  Probleme  behandeln. 
Nur  Eines  dieser  Werke  ist  aber  noch  als  Manuscript  vorhanden  in  der 
biblioth^que  nationale  zu  Paris.  Es  führt  den  Titel :  „Quaestiones  de 
cognitione  animae  coujuncbie  corpori  disputatae  et  excellenter  deter- 
minatae  a  fratre  Bemardo  de  Trilia.  ^^  Es  handelt  von  dem  Ursprung 
der  Ideen  ^).  Bemard  bekämpft  die  Ansicht  des  Plato  und  des  Avi- 
cenna  und  vertheidigt  die  Lehre  seines  Meisters,  des  heil.  Thomaa,  welche 
mit  der  aristotelischen  gleichlautend  ist.  Gegen  die  Lehre  Plato's  von 
dem  Eingeborensein  der  Ideen  bemerkt  er,  dass,  wenn  dieselbe  wahr  wäre, 
man  gar  nicht  erklären  könnte,  wie  es  denn  komme,  dass  die  Seele  sich 
einem  Erkemitnissgegenstande  gegenüber  unwissend  verhalten  könne. 
Man  sage  freilich,  diess  käme  daher,  weil  die  Seele  durch  den  Kör- 
per, welcher  für  sie  ein  finsterer  Kerker  sei<»  an  der  Erkenntniss  ver- 
hindert werde.  Allein  ist  es  denn  denkbar,  dass  die  Verbindung  der 
Seele  mit  dem  Körper  für  jene  etwas  Widernatürliches  sei  ?  Diese  An* 
nähme  ist  ja  doch  zu  absurd ,  als  dass  sie  Beifall  finden  könnte.  — 
Gegen  die  Ansicht  des  Avicenna  femer,  nach  welcher  der  thätige  Ver- 
stand der  Seele  die  Ideen  eingiesst,  bemerkt  er,  dass,  falls  es  sich  so 
verhalten  würde,  die  sinnlichen  Vorstellungen  ( phautasmata )  zur  Er- 
kenntniss gar  nicht  nothwendig  wären,  während  doch  die  Erfahrung 
lehrt,  dass  wir  ohne  dieselben  gar  nicht  denken  und  erkennen  können '). 


aliud  manuB ,  aliud  oculus ,  sequitur  ipsum   esse ,  quod  habent  ab  anima ;  unde 
philoBophuB  dicit,  quod  oculus  erutus  aequivoce  didtur  oculus. 

1)  Haureauj  op.  c.  t  2.  p.  262  sqq. 

2)  Quaest.  de  coga.  anim.  qu.  1.  Quod  si  anima  apta  nata  est  secunduni 
suam  naturam  recipere  species  intelligibiles  per  influentiam  intelligentiae  separatae 
tantum ,  et  non  accipit  eas  de  sensibus ,  tuoc  non  indigeret  phantasmate  ad  intel- 
ligendnm :  hoc  autem  manifesto  fiEÜsnm  est,  qaum  anima  non  solom  in  acquiaitione 
tdentiae ,  sed  in  usu  Jam  acquisitae,  utitor  phantasmate  in  intelligendo :  non  enira 
possnmus  considerare  etiam  ea,  qnoram  scientiam  habemos,  nisi  conTertendo  nos 
ad  phantasmata:  ci\jus  Signum  est,  quod,  laeso  organo  fiudtasiae,  impeditor  oios 
animae  in  considerando  ea,  quomm  scientiam  habet;  et  hoc  non  solum  in  cogni- 
tione naturali,  sed  etiam  in  supematorali,  quae  habetor  drrinitas  per  revelatioiiem 
angelorum. 

Stockt,  Gctohiolitt  der  PlülMophit.  IL  47 
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Es  mfitme  also  daran  festgdialten  werden ,  dass  wir  nnsere  abersinn- 
tiehen  EI'kdnntniBse  aas  der  Erfahrung  schöpfen,  in  der  Weise,  wie 
solche^  vcru  Aristoteles  and  Thomas  ausgeführt  worden  ist 

Es  siiid  femer  noch  zu  nennen  Otwier  von  Bretagtfe,  desseli 
Goninientar  t\x  den  Scnteuisen  und  zu  den  sophistischeta  Elcnehen  ver- 
loren ist;  dann  Cardinal  Hu^o  Akelin  de  Billiom,  ein  eifriger 
Scbtiler  des  heil.  Thomas,  von  welchem  wir  aber  leider  giekh&Us 
keine  Schriften  mehr  besitzen;  ferner  Aetjidius  AureHanewiis^  wel- 
chem Haar^au  einen  Gommentar  zur  aristotelischen  Ethik  2uschreibt '), 
und  mdlich  Pder  von  Auverffne  (Petrus  de  Alvemia),  einer  der 
talentvollsten  Schiller  und  Vertheidiger  des  heil.  Thomas.  Er  erfreute 
sich  eines  grossen  Ruhmes  bei  seinen  Zeitgenossen ;  doch  verdankte  elr 
denselben  nicht  so  fast  der  Originalität  seines  Geistes,  als  vielmehr 
dem  Umstände,  dass  er  wie  kein  anderer  die  thomistische  Doctrin  su 
entwickeln  und  zu  vertheidigen  verstand.  Er  vollendete  niefarere  von 
Thomas  Unvollendet  gelassene  Tractate  und  erklärte  die  aristotelischen 
Schriften  im  Geiste  des  heil.  Thomas  mit  viel  Geschick  und  Gründ- 
lichkeit   Haur^ah  gibt  drn  Catalog  seiner  Werke  an  ^). 

Es  mag  hinreichen;  die  bisher  genannten  Männer  und  ihre  Wirk- 
samkeit in  allgemeinen  Zügen  characterisirt  zu  haben,  da  sie  doch 
unter  den  Zeitgenossen  des  heil.  Thomas  nur  auf  zweiter  Linie  stehen. 
Eingehender  aber  haben  wir  uns  zu  beschäftigen  mit  einem  ittidem 
Zeitgenossen  des  heil.  Thomas,  welcher  in  seiner  Speculatton  einen 
eigenen  Weg  cfinschlug,  selbst  ein  System  zu  begründen  suchte,  und 
deshalb  in  vielen  Punkten  voh  Thomas  abwich,  ihm  auch  mitunter 
entgegentrat  Es  ist  Heinrich  von  Gent.  Er  hat  zwar  nicht  eine  so 
bedeutende  Schule,  wie  sein  grosser  Zeitgenosse,  begründet ;  aber  sein 
Lehrsystem  erschien  doch  den  nachfolgenden  Denkern  bedeutend  ge- 
nug ,  um  auf  seine  Lehrmeinuugen  ebenso ,  wie  auf  die  des  heil.  Tho- 
mas,  Stets  zurückzukommen,  dieselben  zu  prüfen  und  sie  dann  ent- 
weder zu  billigen  oder  zu  widerlegen.  Eine  gewisse  Hinneigung  zu 
Plato,  sowie  auch  zu  den  specitischen  Lehrmeinuugen  der  Franciscaner- 
schule  lässt  sich  in  seinem  Lehrsystem  nicht  verkennen.  Heinrich  ge- 
hörte demselben  Orden  an,  wie  Thomas,  er  hatte  denselben  Lehrer, 
wie  dieser ;  und  doch  schlug  er  in  vielen  Dingen  einen  andern  Weg 
ein 4   —     ein    Zeichen,    dass  im  dreizehnten  Jahrhundert  die  man- 


1)  L.  c  p.  256  gq 

2)  L.  c.  p.  860  sqq.  Sapplemeotom  comraentarü'^iD  Hbm»  III.  de  Ooelo  et 
mundo,  et  comneBtariuB  in  quartnin;  —  Super  totam  logicam  teterem;  «-  Siqwr 
duodecin  Hbros  Metaphyiicdniin ;  ^  Snper  Porphyrimn ;  —  Sal>er  Arist  ie  ju- 
rentute  et  seiiectute;  -^  Super  Arist  Politicoruni  libroB;  —  Saper  IV  Mbroi  Üb- 
teororum;  ->  In  Arist  de  VegetabiliboB  et  Plsntis;  —  In  Arist  de  motUyns  ani- 
ntlram;  —  Sophisiia  dtttemimtitiira ;  —  Sex  qnodlibeta;  —  In  Arist  de  aorii 
et  Tita,  de  somno  et  vigilia. 
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nigfaltigsten  Richtungen  sich  geltend  machen  konnten,  und  dass^  wenn 
das  thomistische  System  den  Vorzug  erhielt,  hiebet  blos  der  innere 
Werth  und  die  innere  Vorzöglichkeit  desselben  massgebend  und  ent- 
scheidend war. 

Heinrich  von  Gent  (Henricus  Gandavensis ) ,  auch  Heinrich  Gö- 
tbals  genannt,  ward  geboren  zu  Muda  bei  Gent  Seineu  Namen  erhielt 
er,  wie  man  sieht,  zunächst  von  der  Stadt,  in  deren  Nähe  sein  Ge- 
burtsort lag,  wiewohl  er  auch  unter  dem  Namen  Henricus  de  Mudo 
oder  auch  unter  der  Bezeichnung  Henricus  Boni-CoUius  erscheint 
Er  stammte  aus  einem  vornehmen  Geschlechte  ab  und  machte^  seine 
Studien  zu  Cöln  unter  der  Leitung  Alberts  des  Grossen,  dessen  eifri'^ 
ger  Schüler  er  war.  Als  Lehrer  trat  er  zuerst  auf  in  seiner  Vater-^ 
Stadt  Gent  selbst,  wo  er  öffentlich  Philosophie  und  Theologie  lehrte« 
Bald  aber,  um  das  Jahr  1245,  begab  er  sich  nach  der  damalige  Me* 
tropole  der  Wissenschaft,  nach  Paris,  und  indem  er  hier  ein  neues 
Lehramt  begann ,  verbreitete  sich  sein  Ruhm  bald  weithin ,  und  seine 
Vorträge  übten  eine  ähnliche  Anziehungskraft  auf  die  Jünger  der  Wis- 
senschaft aus,  wie  die  seines  grossen  Zeitg^ossen.  Er  erhielt  von 
seinen  Schülern  und  Verehrern  den  Beinamen:  Doctor  solemnis.  Er 
starb  als  Archidiakon  zu  Toumay  im  Jahre  1293. 

Es  werden  dem  Heinrich  von  G«nt  zwölf  Werke  zugeschrieben« 
von  denen  Haur^au  als  die  wichtigsten  aufführt  die  „Quodlibeta  theo- 
logica^^  oder  „Quodlibeta  aurea/'  in  welchen  alle  wichtigem  specutati- 
ven  Fragen,  welche  im  dreizehnten  Jahrhunderte  die  Geister  beschäf- 
tigten, ausführlich  discutirt  werden;  dann  eine  „Summa  theologiae,^ 
oder  „Summa  quaestionum  ordinariarum,'^  nicht  minder  wichtig,  als  die 
Quodlibeta ;  femer  einen  Commentar  zu  den  Sentenzen  und  zur  Meta- 
physik und  Physik  des  Aristoteles ,  welche  Commentare  aber  nicht  ge- 
dmckt  sind ;  und  endlich  eine  Logik,  welche  verloren  zu  sein  scheint 
—  Um  ein  allgemeines  Bild  von  der  Lehrweise  Heinrich'»  zu  entwer- 
fen, wollen  wir  aus  den  Quodlibetis  die  wichtigsten  speculativen  Er- 
örtemngen,  besonders  in  so  weit  er  in  denselben  von  Thomas  ab- 
weicht, ausheben  und  entwickeln. 

§.201. 

Der  Begriff  des  Seins  (esse)  kann  nach  Heinrich  in  einem  doppel- 
ten Sinne  genommen  werden,  so  nämlich,  dass  man  damit  entweder 
ausdrücken  will,  es  sei  da^enige,  wovon  man  das  Sein  prädicirt,  ein 
Etwas,  nicht  ein  Nichtetwas ,  ein  Nichts ;  oder  aber  so ,  dass  man  da- 
/  mit  ausdrücken  will ,  es  sei  dasjenige ,  wovon  man  das  Sein  aussagt, 
ein  Wirkliches,  nicht  ein  Nichtwirkliches.  Man  muss  folglich  unter- 
scheiden zwischen  dem  esse  essentiae  und  zwischen  dem  esse  existen- 
tiae.  Hält  man  aber  diesen  Unterschied  fest,  so  H)st  sich  daraus 
leicht  die  Frage,  ob  irgend  Etwas  gegen  das  Sein  sich  gleichgütig 
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verhalten  könne  oder  nicht.  —  Offenhar  kann  keine  Wesenheit  sich  gleich- 
giltig  verhalten  gegen  das  Sein,  welches  ihr  zukommt,  in  so  ferne  sie 
eine  bestimmte  Wesenheit  ist.  Denn  verhielte  sie  sich  dazu  gleichgiltig, 
dann  könnte  ihr  als  Wesenheit  ebenso  gut  auch  das  Nichtsohi  zukommen. 
Das  ist  aber  unmöglich,  weil  sie  in  diesem  Falle  eben  aufhören  würde, 
eine  Wesenheit,  ein  Etwas  zu  sein,  und  zum  Nichts  herabsinken  wörde. 
Jede  Wesenheit  ist  also  an  sich  ein  Seiendes,  ein  ens,  und  diese  Be- 
stimmung ist  von  ihr  untrennbar,  sie  kommt  ihr  nothwendig  zu'). 
Dagegen  kann  sich  eine  Wesenheit,  an  und  für  sich  betrachtet,  gleich- 
giltig zum  Sein  oder  Nichtsein  verhalten,  wenn  man  dieses  Sein  und 
Nichtsein  im  Sinne  von  Wirklichkeit  und  Nicbtwirklichkeit  nimmt 
Denn  blos  die  göttliche  Wesenheit  existirt  in  der  Weise,  dass  das  Sein 
der  Wirklichkeit  ( esse  existentiae )  von  ihr  untrennbar  ist ;  jedes  ge- 
scfaöpfliche  Wesen  dagegen  kann  existiren  und  nicht  existiren ;  das  Sein 
der  Wirklichkeit  kommt  hier  zur  Wesenheit  in  gewissem  Sinne  erst 
hinzu  durch  die  schöpferische  Ursache,  und  daher  ist  keinem  geschöpf- 
lichen Wesen  dieses  Sein  in  der  Weise  eigen,  dass  es  nicht  auch  nicht- 
seiend  sein  könnte.  Thatsächlich  kann  zwar  eine  Wesenheit  immer  nur 
entweder  existent  oder  nicht  existent  sein;  allein  oh  sie  das  eine  oder 
das  andere  ist,  immer  ist  sie  es  in  der  Weise,  dass  das  eine  ihr  ebenso 
wenig  widerstreitet  wie  das  andere'). 

Wie  nun  aber  jede  Wesenheit,  mit  Ausnahme  der  göttlichen,  sich 
an  und  für  sich  gleichgiltig  verhält  zum^  Sein  und  Nichtsein  der  Wirk- 
lichkeit, so  verhält  sie  sich  auch  gleichgiltig  zur  Allgemeinheit  oder 
Particularität  Die  Wesenheit  ist  es  nämlich,  welche  in  den  particu- 
lären  Dingen  als  verwirklicht  sich  darstellt^  und  sie  kann  in  der  Wirk- 
lichkeit nicht  anders  sein ,  als  im  Stande  der  Individualität.  Nur  in 
den  Individuen  ist  die  Wesenheit  objectiv  wirklich.  Aber  die  Wesen- 
heit ist  es  auch,  welche  im  Denken  erfasst  wird,  und  hier  im  Denken 
nimmt  sie  den  Charakter  der  Universalität  an,  in  so  ferne  sie  im  Den- 
ken pr&dicirbar  wird  von  mehreren  individuellen  Dingen.  Zu  beiden 
nun,  zu  jener  Particularität  in  der  objectivon  Wirklichkeit  und  zu  die- 
ser Universalität  im  Denken,  verhält  sich  die  Wesenheit  an  und  für 
sich  gleichgiltig ,  d.  h.  die  Wesenheit  ist  an  sich  weder  particulär  noch 


1)  Henrie,  Gandav.j  Quodl.  3.  qu.  9   (ed.  Venet.  1613.) 

2)  Ib.  1.  c.  fol.  99.  col.  3.  Distinguendum  est  ex  parte  indififißreiitiae ,  qan 
«liquid  per  indifferentiam  se  habere  ad  esse  et  ad  non  esse  potest  inteUigi  dupli- 
citer.  Uno  modo,  quod  de  facto  neatrum  habet,  sed  aequaliter  se  habet  td 
utrumque.  Alio  modo,  quod  quantum  est  de  natura  et  essentia  sua,  non  ita  sibi 
determinat  unum,  quin  possit  habere  alterum.  Isto  secundo  modo  esse  ciuuslibet 
creaturae,  in  quantum  creatura  est,  per  indifferentiam  se  habet  ad  esse  et  non 
esse;  non  entm  ita  determinat  sibi  non  esse  existentiae  actualis,  quin  possit  esse 
redpere  ab  alio  effidente.  Ner  sie  habet  esse  ab  ah'o ,  quin  relictum  sibi  cadat 
in  Don  esse. 
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universell i  sie  mrä  beides  erst  dadurch,  dass  sie  einerseits  objectiv 
verwirklicht  wird  iu  den  individuellen  Dingen,  und  dass  sie  anderer- 
seits vom  Denken  erfasst  wird  als  das  mehreren  individuellen  Dingen 
Gemeinsame ').  —  Diese  Auffassung  des  Allgemeinen  weicht ,  wie  wir 
sehen,  von  der  thomisüschen  Auffassung  wesentlich  ab.  Wir  werden 
derselben  später  bei  Duns  Skotus  wieder  begegnen,  und  versparen  uns 
daher  die  Prüfung  dieser  Lehre  für  den  folgenden  Abschnitt  Vorläufig 
genügt  es ,  davon  Act  zu  nehmen ,  dass  Heinrich  in  der  Lehre  vom 
AUgemelueu  in  die  Bahnen  der  Franciscanerschule  eintritt  und  als 
Vorläufer  Duns  Skots  sich  darstellt 

Sehen  wir  also  hievon  ab  und  betrachten  wir  wiederum  die  We- 
senheit in  ihrem  Verhältnisse  zum  Sein  der  Wirklichkeit,  so  ergibt 
sich  in  dieser  Beziehung  die  weitere  Frage,  ob  dieses  Sein  der  Wirk- 
lichkeit in  einem  wirklichen  geschöpflichen  Dinge  der  Sache  nach,  d.  L 
realiter  von  der  Wesenheit ,  welche  in  jenem  Dinge  verwirklicht  ist, 
sich  unterscheide.  Heinrich  verneint  diese  Frage.  Man  kann  nicht 
behaupten,  sagt  er,  dass  jedes  geschöpfliche  Wesen  durch  ein  Anderes, 
was  nicht  seine  Wesenheit  ist,  existire.  Denn  abgesehen  davon,  dass 
es  in  dieser  Voraussetzung  unter  den  geschöpflieben  Dingen  gar  kein 
ens  per  se  gäbe,  würden  daraus  auch  noch  andere  Inconvenien- 
zen  folgen.  Ist  nämlich  dasjenige,  wodurch  eine  Wesenheit  existent 
ist,  der  Sache  nach  etwas  anderes,  als  die  Wesenheit  selbst,  so  iat 
dieses  andere  Etwas  ein  geschaffenes  Etwas.  Ist  es  aber  dieses,  dann 
recurrirt  dieselbe  Frage:  Wodurch  hat  dieses  andere  geschaffene  Et- 
was seine  Existenz  ?  Offenbar  müssen  wir  also,  weil  diese  Frage  stets 
wiederkehrt,  in  der  gedachten  Voraussetzung  in  einen  Processus  in  in- 
iinitum  uns  verlieren,  von  welchem  wir  uns  nur  dadurch  retten  können, 
dass  wir  den  realen  Unterschied  zwischen  dem  Sein  und  der  Wesenheit 
in  den  geschöpflichen  Dingen  fallen  lassen  ^).  Somit  ist  das  Sein  der 
Greatur  nicht  etwas  der  Sache  nach  von  der  Wesenheit  verschiedenes, 
welches  zur  Wesenheit  hinzukömmt,  damit  sie  sei :  sondern  jede  Grea- 
tur hat  vielmehr  das  Sein  vermöge  seiner  Wesenheit,  in  so  ferne  sie 
nach  ihrer  Wesenheit  eine  Wirkung  und  eine  Aehnlichkeit  des  gött- 
lichen Seins  ist  Die  geschöpflichen  Dinge  participiren  an  dem  Sein, 
in  so  fem  ihre  Wesenheit  als  etwas  von  Gott  wirklich  Gesetztes  eine 
Aehnlichkeit  aufweist  mit  dem  göttlichen  Sein,  nicht  aber  darf  diese 


1)  Ib.  Quodl.  8.  qa.  9.  Quodl.  8.  qu.  1.  fol.  46,  c  Sic  autem  essentia  est 
indififerens  ad  uniTersale  et  particulare,  quod  ex  se  nee  est  aniversaUs,  nee  par- 
tirularia,  sed  solum  habet  rationem  particularis,  in  quantum  recipit  ab  altero  esse 
sabsistentiae  in  supposito  determinato.  Esse  vero  universalis  recipit,  in  qoantom 
per  inteUectum  abstrahitur  a  suppositis,  in  qoibuB  habet  esse,  tanquam  unom  in 
mnltis ,  et  iterum  per  praedicationem  applicabOe  multis. 

2)  Quodl.  1.  qu.  9.  fol.  10,  d.  I 
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« 

Participation  so  aufgefasst  werden,  als  wäre  das  Sein  in  ihnen  Etwas 
znr  Wesenheit  hinzukonunendes,  von  ihr  verschiedenes,  während  es  in 
Gott  mit  der  Wesenheit  zusammenfalle.  Eine  solche  Aaifiissung  wäre 
widersinnig  und  müssie,  wie  wir  ges^en  haben,  zu  den  ungeramte- 
sten  Folgerungen  führen.  Ein  Ding  ist  dadurch  wirklich,  dass  dessen 
Wesenheit  von  Gott  actu  gesetzt,  hervorgebracht  ist,  nicht  dadurch, 
dass  zu  der  Wesenheit  etwas  anderes  hinzukommt ,  wodurch  dieselbe 
wirklich  wird*). 

Wie  aber  zwischen  Wesenheit  und  Sem,  so  darf  auch  zwischen 
Natur  und  Suppositum  des  Dinges  kein  realer  Unterschied  angenommen 
werden.  Das«  was  ist,  ist  der  Sache  nach  nicht  verschieden  von  dem, 
wodurch  es  ist  Die  Quiddität  des  Dinges  begreift  in  sich  die  wesent- 
lichen Principien  des  Dinges ,  wodurch  dieses  das  ist ,  was  es  ist ;  das 
SuppoMtum  dagegen  ist  eben  dasjenige,  was  durch  jene  wesentlich«! 
Principien  in  seiner  Quiddität  bestimmt  wird.  Daraus  folgt  offenbar, 
dass  beide  zwar  dem  Begriffe  nach  zu  unterscheiden  seien,  dass  aber  ein 
realer  Unterschied  zwischen  beiden  keineswegs  stattfinden  könne;  das 
Wesen  bestimmende  kann  der  Sache  nach  nicht  etwas  anderes  sein,  als 
das  in  seinem  Wesen  bestimmte'). 

Aber  dennoch  ist  zwischen  beiden,  zwischen  der  Wesenheit,  Quid- 
dität oder  Form  und  zwischen  dem  Suppositum  in  so  fem  ein  wesent- 
licher Unterschied ,  als  die  Quiddität  an  sich  als  etwas  Gemeinsames 
sich  darstellt ,  während  der  Begriff  des  Suppositums  den  Begriff  der 
Einzelheit,  der  Individualität  wesentlich  in  sich  schliesst  Eine  und 
dieselbe  Quiddität ,  wie  z.  B.  die  Menschheit  ( humanitas ) ,  findet  sidi 
in  mehreren  menschlichen  Suppositis ;  während  dagegen  jedes  dieser 
Supposita  wesentlich  individuell  ist.  Es  muss  also  die  Frage  entste«- 
hen :  Wenn  zwischen  Quiddität  und  Suppositum  kein  realer  Unterschied 
ist ,  wodurch  wird  denn  dann  die  an  sich  allgemeine  Quiddität  indivi- 
duell in  den  verschiedenen  Suppositis?  Mit  andern  Worten:  Welches 
ist  das  Princip  der  Individuation  iu  den  Dingen? 

Heinrich  beantwortet  diese  Frage  dahin,  dass  er  das  Princip  der 


1)  Ib.  1.  c.  fol.  10,  c  sq. . .  Et  sicut  est  de  radio  lacis  et  lace  Solis,  quod  par- 
tidpat  Solls  luce  in  eo,  quod  est  in  sua  essentia  existens  quaedam  ejus  stmilitudo : 
flfc  est  de  creatnra  et  de  Deo,  quod  ipsa  participat  esse  Dei  in  eo,  qaod  est  ia 
sua  essentia  quaedam  divini  esse  similitudo,  sicut  imago  sigilli  si  esset  in  se  sab- 
sistens  extra  ceram,  in  sua  essentia  esset  quaedam  similitudo  sigil]i,  non  per  ali- 
qidd  additom  ei  Et  sie  in  qnacunque  creatura  esse  non  est  aliquid  re  aliud  ab 
ipsa  essentia ,  addittun  ei  nt  sit :  imo  ipsa  sua  essentia ,  qua  est  id ,  quod  est, 
quaeübet  creatara  habet  esse,  m  qnaatom  ipM,  est  effectus  et  simiUtiido  dhrioi 
esse,  ftt  dictom  est. 

2)  Quodl.  4.  q«.  4.  iol.  144,  b.  Essentiae  sivte  natorae  est  identitas  Becandoai 
rem  cum  eo,  ci\jus  est ... .  quoniam  soimnmodo  düFenmt  secnndian  rationem  signi» 
ficandi  et  intelligentti  modo  abstracto  et  concreto. 
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IndividnatiAtt  tut  ein^  reine  Negation  reductrt  Die  Individualität  iRt 
nämlich  in  letzter  Infttanz  dadnrch  bedingt,  dass  die  specifische  Form 
durch  die  wirkende  Ursache  in  der  Weise  wirklich  gesetzt  wird,  das» 
sie  in  sich  selbst  ganz  ungetheilt  und  von  jedem  andern  geschieden 
ist').  Also  ist  es  eine  doppelte  Negation,  wodurch  das  Individuum 
bedingt  ist  Die  erste  Negation  besteht  darin,  dass  die  Wesenheit  des 
Dmges,  wie  sie  von  der  wirkenden  Ursache  als  wirklich  gesetzt  ist, 
in  dieser  jhrer  Wirklichkeit  alle  Möglichkeit  ausschliesst ,  in  mdirere 
Wesenheiten  der  gleichen  Art  sich  zu  vervielfältigen,  dass  äe  also  in 
sich  selbst  ganz  ungetheilt  und  untheilbar  ist  und  keiae  Plurification 
ihrer  selbst  in  der  Wirklichkeit  zulässt  Die  zweite  Negation  dagegen 
besteht  darin,  dass  das  also  gesetzte  Wesen  auch  alle  IdmtitU;  mit 
andern  Wesen,  welche  mit  ihm  gleichartig  oder  ungleichartig  sind, 
ausschliesst,  also  allen  andern  Dingen  gegenüber  als  ein  in  sich  ahger 
schlossenes  Sein  sich  darstellt  Durch  diese  doppelte  Negation  also 
wird  das  Individuum  als  solclies  constituirt;  dadurch  ist  es  das  „boe 
aliquid,  ^^  welches  dieses  und  kein  anderes  ist  und  jede  Communicabi«» 
lität  seines  Seins  ausschliesst^). 

§.  202. 

Die  bisher  entwickelten  Grundsätze  sind  denn  nun  fflr  Heinrich 
massgebend  in  Bezug  auf  die  Art  und  Weise,  wie  das  ideale  Sein  der 
Dinge  in  Gott  aufzufassen  sei.  Er  stimmt  mit  Thomas  darin  überein, 
dass  die  Ideen  der  Dinge  der  Sache  nach  dasselbe  seien  mit  der  gött* 
liehen  Wesenheit,  und  dass  sie  sich  nur  beziehungsweise  von  dersel- 
ben unterscheiden.  Die  göttliche  Wesenheit  ist  nämlich  die  Idee  der 
Dinge,  nicht  in  so  fem  sie  an  sich  betrachtet  wird,  sondern  in  so 
fem  sie  eine  Beziehung  hat  zu  Aussergöttlichem ,  oder  mit  andern 
Worten:  in  so  ferne  sie  nach  Aussen  durch  aussergöttliche  Dinge 
nachahmbar  ist  ^).    Aber  eine  andere  Frage  ist  diese :  Hat  jedes  ein* 


1)  QaocU.  6.  qiL  7.  fol.  246,  a  sqq.  Est  igitur  dioeodvB,  quod  in  formis 
rreatis  specificis ,  ut  specificae  sunt ,  ratio  iadividuatiQBis  ipsarum ,  qua  detenni- 
nantur  in  suppositis,  et  quae  est  ratio  constitutiva  suppositi,  est  negatio,  qua 
forma  ipsa,  quae  est  ex  se  specifica  in  esse  rationis,  ut  est  terminus  fiKtlonis, 
facta  est  indivisa  omnino  in  supposito  et  indiyidualis  et  singularis  privatione  cm- 
nis  divisibilitatis  per  se  et  per  accidens,  et  a  qnolibet  alio  divisa 

2)  Ib.  I.  c.  Qiwe  quidem  negatio  non  est  sinplex,  ted  duplex,  qiiia  est  re« 
novens  ab  intra  omnem  plurificabilitatem  et  divenitatem ,  et  ab  extra  amnem 
identitatcm,  ut  dicatur  ita  baec,  quod  tantum  baec,  non  babendo  sdlicet  intra  se 
possibilitatem  ad  esse  ab'ud  et  ah'iid,  sicut  babet  forma  speciei,  et  iterum  tantum 
baer ,  quod  non  sit  aliqua  aliaruro  snae  speciei.  Et  baec  duplex  negatio  omnino 
formaliter  rationero  formae  determinat,  qua  determinatione  supra  essentiam  for- 
mae  constituitur  suppositnm  absolutum,  quod  vere  dicitur  hoc  aliquid,  quasi  tan- 
tum hoc,  et  non  alind,  nee  intra  se,  neo  extra,  et  sie  mdlo  modo  aüad  qnid. 

8)  Quodl.  2.  qu.  1.  föl.  46,  d. 
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zelne  geschöpfliche  Wesen  seine  eigene  Idee  in  Gott,  oder  sind  nur 
die  allgemeinen  Wesenheiten  der  Dinge,  die  „species  speciaüssimae " 
in  Gott  ideal  präformirt  ?  Heinrich  entscheidet  sich  hier  im  Gegrasatze 
zu  Thomas  für  die  zweite  Alternative.  Die  göttliche  Wesenh^t  ver- 
hält sich  nur  vorbildlich  zu  den  Wesenheiten  der  Dinge,  und  daiimi 
haben  auch  nur  diese  eine  Idee  in  Gott.  Nicht  die  Individuen ,  son- 
dern nur  die  Species  und  zwar  die  species  specialissimae  sind  in  der 
göttlichen  Wesenheit  ideal  präformirt ').  Daher  müssen  wir  so  viele 
Ideen  in  Gott  annehmen,  als  Species  von  Dingen  möglich  sind;  aber 
auch  nicht  mehrere.  Die  göttliche  Wesenheit  ist  durch  mehrere  Spe- 
cies von  Dingen  nach  Aussen  nachahmbar :  und  in  so  fern  schliesst  sie 
eine  Mehrheit  von  Ideen  in  sich ,  oder  ist  viebnehr  selbst  eine  Mehr- 
heit von  Ideen  ^).  Aber  über  die  mögliche  Vielheit  der  Species  der 
Dinge  darf  nicht  hinausgegangen  werden.  Wenn  es  sich  daher  fragt, 
ob  in  Gott  eine  unendliche  Vielheit  von  Ideen  zu  setzeu  sei,  so  ist 
diese  Frage  zu  verneinen.  Denn  die  Vielheit  der  Species,  welche  ja 
allein  in  Gott  ideal  präformirt  sind ,  kann  keineswegs  «ine  unendliehe 
sein.  Die  Vielheit  der  Species  ist  durch  das  fortschreitende  Hinzu- 
treten der  specifischen  Formen  zu  den  Gattungen  bedingt,  und  das 
kann  nicht  in's  Unendliche  gehen  ')•  Nur  die  Vervielfältigung  der  In- 
dividuen kann  in's  Unendliche  gehen ;  aber  die  Individuen  haben  eben 
keine  eigenen  Ideen  in  Gott*).  —  Und  wie  die  Individuen  als  solche 
nicht  in  Gott  ideal  präformirt  siud ,  so  auch  nicht  die  Verhältnisse 
oder  Beziehungen,  welche  zwischen  den  Dingen  obwalten.  Auch  diese 
haben  keine  Idee  in  Gott,  weil  sie  eben  keine  Realität  haben,  soodem 
nur  Etwas  Gedachtes  sind.  „Respectus  ideas  non  habent  in  Deo,  quia 
nihil  realitatis  proprio  important^).  Kurz,  die  sogenannte  ideale  Welt, 
der  Hoaiioi;  vovroqy  beschränkt  sich  blos  auf  die  Wesenheit^  der  Dinge, 
80  fem  dieselben  abgelöst  gedacht  werden  von  der  Individualität,  in 
welcher  sie  existiren,  und  von  den  Beziehungen,  in  welche  sie  zu  ein- 
ander im  Denken  gesetzt  werden.  —  Unstreitig  ist  hier  Heinrich  ganz 
in  die  platonische  Denkweise  eingegangen ,  imd  wenn  er  desungeach- 
tet,  obgleich  er  dem  Individuum  seine  eigene  Idee  in  Gott  abspricht, 
dasselbe  in  seiner  Selbstständigkeit  dem  Allgemeinen  gegenüber  mit 
aller  Entschiedenheit  aufrecht  zu  erhalten  sucht,  so  liegt  dieses  ganz 
gewiss  nicht  in  der  Consequenz  seiner  Ideenlehre,  welche  ihn  viel- 
mehr zur  gegentheiligen  Annahme  hätte  hindrängen  müssen. 

Aber  eben  weil  Heinrich ,  ungeachtet  des  Accents,  welchen  er  auf 


1)  Quodl.  7.  qu.  1.  foL  386,  d  sq.  —  2)  Ib  1.  c.  fol.  887,  b.  Quot  sant  npe- 
des  Bpedalissimae,  tot  sunt  ideae  in  Deo. 

3)  Quodl.  5.  qu.  3.  foL  230  sqq.  —  4)  Ib.  1.  c  fol.  230,  c.  ludividua  propiias 
ideas  in  Deo  non  habent 

5)  Summ,  theol.  p.  1.  qu   15.    Quodl.  7.  qu.  1.  fol.  386,  d. 
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das  Allgemeine  legt,  doch  das  selbstständige  Sein  des  Individuums  im 
Allgemeinen  nicht  untergehen  lassen  will,  lenkt  er  auch  in  seiner  Ideeu- 
lehre wieder  ein ,  in  so  fem  nämlich ,  als  er  nachträglich  doch  auch 
den  Individuen  eine  Theilnahme  an  der  göttlichen  Idee  anschreibt  Die 
Individuen ,   sagt  Heinrich ,  haben  zwar  keine  eigenen  Ideen  in  Gott ; 
aber  sie  sind  ideal  präformirt  in  den  specifischen  Ideen,   welche  in 
Gott  sind.    Die  Wesenheit  (essentia)  kann  nämlich  in  doppelter  Weise 
betrachtet  werden ,  nämlich  entweder  in  ihrem  Ansichseiu ,  nach  wel- 
chem sie,  wie  wir  schon  gehört  haben,  weder  allgemein,  noch  parti- 
culär  ist,  oder  aber  so,  wie  sie  von  der  wirkenden  Ursache  in  den 
Suppositis  oder  Individuen  verwirklicht,  also  so  zu  sagen  particula- 
risirt  ist    Daraus  folgt,  dass  auch  die  Idee,  durch   welche   Gott 
jene  Wesenheit  denkt,  in  doppelter  Weise  gedacht  werden  müsse.  Sie 
repräsentirt  nämlich  vorbildlich  einerseits  die  Wesenheit  an  sich,  in  so 
fem  diese  in  ihrem  Ansichsein  sich  gleichgiltig  verhält  zu  den  Indivi- 
duen ;  und  sie  repräsentirt  andererseits  jene  Wesenheit  in  ihrer  Be- 
ziehung zu  deu  Individuen,  in  so  fem  nämlich  dieselbe  die  Möglich- 
keit in  sich  schliesst ,  in  einem  oder  in  mehreren  Individuen  verwirk- 
licht zu  werden.    In  so  ferne  wir  nun  die  göttliche  Idee  so  auflassen, 
wie  sie  eine  Wesenheit  in  ihrem  Ansichsein  vorbildlich  repräsentirt, 
hat  jede  Species  nur  Eine  Idee  in  Gott ;  in  so  fem  dagegen  diese  eine 
Idee  in  ihrem  Verhältnisse  zur  Vielheit  der  Individuen,  in  welchen  sie 
verwirklicht  werden  kann ,  gedacht  wird ,  denkt  G^tt  durch  jene  eine 
Idee  auch  alle  diese  Individuen.    So  ist  jede  Idee  einer  bestimmten 
Wesenheit  in  Gott  an  sich  nur  Eine ;  aber  da  diese  Eine  Idee ,   wie 
die  Wesenheit,  welche  sie  repräsentirt,  in  idealer  Beziehung  st«ht  zu 
den  Individuen ,  in  welchen  die  Wesenheit  wirklich  wird ,  plurificirt  sie 
sich  nach  der  Pluralität  der  Individuen ,  so  aber ,  dass  diese  Plurali- 
tät  nicht  eine  Pluralität  in  der  Idee  selbst  ist,   sondem  nur  auf  der 
Pluralität  der  Beziehungen  der  Einen  Idee  zur  Vielheit  der  Individuen 
beruht  ^).    lu  diesem  Sinne  also,  aber  auch  nur  in  diesem  Sinne  kann 
man  sagen,  dass  die  Individuen  eine  Idee  in  Gott  haben.    Sie  haben  eine 


1)  Quodl.  2.  qu  1.  fol.  46,  c  sq.  Et  sicut  esBentia  rei  dupliciter  potest  eon- 
sJderari ,  scilk  et  ut  in  se ,  et  ut  in  »upposito  uno  vel  multiplicato  in  ploribuB :  sie 
idea,  secundum  quam  Dens  habet  ipsam  rem  cognoscere,  ci\juB  est  ipsa  essentia 
similitudo ,  dupliciter  potest  considerari :  uno  modo ,  ut  est  esseutiae  absolutae : 
alio  modo,  ut  est  essentiae  relatae  ad  supposita.  Primo  modo  secundum  quam* 
übet  speciem  creaturae  in  Deo  est  tantum  una  idea,  qua  cognoscit  totam  virtutem 
essentiae  et  ejus  multiplicationem  possibilera  fieri  per  varia  supposita.  Secundo 
modo  illa  una  idea  respectu  essentiae  est  ut  plures^  respectu  suppositorum  multi- 
plicatorum  sub  illa  essentia.  Ita  quod,  sicut  ipsa  essentia  rei  naa  est  in  se,  et 
plures  in  relatione  ad  supposita,  sie  ipsa  idea  cjusdem  essentiae  una  est,  ut  re- 
spicit  ipsam  essentiam  absolute,  plures  est,  in  quantom  respicit  ipsa  topposita 
sub  identitate  essentiae. 
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Idee  in  Gott  nur  in  so  ferne,  als  die  Art,  unter  welche  sie  faDen, 
in  Gott  eine  Idee  hat,  und  diese  Eine  Idee  in  Beziehung  steht  zu 
den  Individuen,  in  welchen  die  dadurch  repräsentirt^  Wesenheit  zur 
Wirklichkeit  gelangt.  80  ist  es  zu  verstehen,  wenn  Heinrich  sagt, 
dass  Gott  durch  Eine  Idee  die  verschiedenen  Individuen  Einer  Species 
denke  0. 

Wir  müssen  anerkennen,  dass  Heinrich  durch  diese  Bestimmungen 
die  Tragweite  seines  vorher  aufgestellten  Princips  abzuschwächen  sucht« 
um  das  Individuum  in  seinem  selbststiindigen  Fürsichsein  dem  Allge- 
meinen gegenüber  zu  retten.  Ob  aber  dieser  Zweck  durch  die  ge- 
dachten Bestimmungen  erreicht  sei,  ist  wohl  sehr  fraglich.  Denn  im- 
mer bleibt  es  doch  feststehend,  dass  das  Individuum  keine  eigene  Idee 
in  Gott  hat,  und  wenn  es  diese  nicht  bat,  so  ist  nicht  abzusehen, 
wie  man  demselben  dann  noch  ein  eigenes  Sein  dem  Allgemeinen 
gegmifiber  zuschreiben  könne.  Idee  und  Sein  sind  ja  correlativ  zu  ein- 
ander« und  wo  daher  keine  eigene  Idee,  da  auch  kein  eigenes  Sein. 
Es  lässt  sich  nicht  bestreiten,  dass  dieses  die  verwundbare  Achillesferse 
des  ganzen  Lehrsystems  Heinrichs  ist. 

Aach  in  den  Lehrbestimmungen  über  Materie  und  Form  weicht 
Heinrich  von  Thomas  ab.  Er  will  nicht  zugeben,  dass,  wie  Thomas 
nach  dem  Vorgange  A  vicenna's  ^)  Idirt,  die  Materie  an  sich  reine  Potenz 
sei,  welche  in  dem  Augenblicke  zu  Nichts  werde,  wo  die  Form  von 
derselben  sich  trenne.  Vielmehr  muss  der  Materie  ein  eigenes  Sein 
zugetbeilt  werden,  vermöge  dessen  sie  actu  ist,  auch  abgesehen  von 
der  Form.  Die  Materie  ist  ein  Product  der  göttlichen  Schöpfungs- 
tbätigkeit,  und  eben  weil  und  in  so  ferne  sie  dieses  ist,  hat  sie  ihre 
eigene  Idee  in  Gott ,  und  folglich  auch  ihr  eigenes  Sein ,  unabhängig 
von  der  Form  ^).  Ja  dieses  Sein  der  Materie  ist  das  eigentliche  Pro- 
duct der  Schöpfung;  denn  die  Materie  muss  als  Substrat  aller  Form 
vorausgeben,  und  deshalb  kann  die  Verbindung  mit  der  Materie  eigent- 
lich nicht  mehr  Schöpfung,   sondern  muss  vielmehr  eine  Formation 


1)  Ib.  I.  c.  fol.  46,  d.  Sicut  divina  essentia  una  sub  diversis  respectibus  idea- 
libos  ad  diversas  specificas  etsentias  rerum  est  diversae  ideae  omnino,  noo  autem 
ima  habeas  plores  respectiu  ideales,  quasi  una  idea  multiplicata :  sie  una  idea 
eiBtfitiae  oaius  sab  diversis  respectibus  idealibus  ejusdem  essen tiae  ad  diversa 
supposita  ejus  non  est  diversae  ideae,  sed  una  tantam  habens  plures  respectus 
ideiües  ad  diversa  suppottta  ejasdem  essentiae,  quasi  una  idea  phirificata.  Ita 
quod  sicut  diversae  essentiae  specificae,  quia  non  conveniunt  in  luia  essentia  spe- 
däca,  habent  in  unitate  divinae  essentiae  plures  ideas,  et  non  unam,  in  qua  fliae 
plnres  innanntur:  sie  e  contra  diversa  supposita  sub  eadem  essentia  specifira  ba- 
beot  uniB  ideaa  propter  iinitatem  essentiae ,  et  ipsas  unitas  in  una ,  sicut  es- 
sentia una  est,  et  habet  phira  supposita  in  se  unita. 

2)  Sckahroitam,  Religionsparteien  und  Philosophenschulen,  übers,  von  Haar- 
brQcker,  Th.  2.  S.  2S9  ff.  —  S)  Quodlib.  1.  qu.  10.  fol.  13,  a  sqq. 


747 

des  schon  Geschaffenen  genannt  werden*).  Von  der  Form  erhält  die 
Materie  nicht  ihr  Sein,  ihre  Wirklichkeit  schlechthin,  sondern  Ton  der- 
selben erhält  sie  nur  ein  bestimmtes  Sein,  eine  bestimmte  Wirklich- 
keit ^).  Es  ist  mithin  in  der  Materie  ein  dreifaches  Sein  zu  unterschei- 
den: das  ^ein  überhaupt  (esse  simpliciter),  welches  sie  durch  die 
göttliche  Schöpfung  erhält ;  dann  jenes  Sein,  vermöge  dessen  sie  ftbig 
ist,  eine  Form  in  sich  aufzunehmen;  dieses  Sein  besitzt  sie  vermöge 
ihrer  Natur,  in  so  ferne  sie  von  Natur  aus  die  Potenz  zur  Form  isl^ 
und  nach  diesem  Sein  ist  sie  verschiede  je  nach  der  Verschiedenheit 
der  Formen,  zu  denen  sie  sich  potentiell  verhält  Endlich  drittens 
das  Sein,  welches  sie  in  dem  aus  Materie  und  Form  zusammengesetz- 
ten Wesen  von  der  Form  erhält.  Dieses  letztere  Sein  nun  ist  es, 
welches  die  Materie  stets  in  der  Wirklichkeit  besitzt,  weil  sie  nach 
dem  natürlichen  Lauf  der  Dinge  nie  ohne  Form  ist^).  Jenen  Actus, 
welcher  ihr  als  göttlicher  Schöpfung  und  als  potentiellem  Sein  der  Form 
gegenüber  eigen  ist,  besitzt  sie  in  der  Wirklichkeit  nie,  denn  dieser 
Actus  ist  im  Verhältnis3e  zur  Form  blos  Potenz ;  aber  daraus  folgt 
nicht,  dass  nicht  doch  jenes  zweifache  Sein  der  Materie  dem  letzten  Sein, 
welches  sie  durch  die  Form  erhält,  voraus  gedacht  werden  niüsse*). 
Und  eben  weil  diess  also  sich  verhält,  kann  zwar  nach  dem  natürlicben 
Laufe  der  Dinge  die  Materie  nie  existiren  ohne  Form ;  aber  durch  eine 
übernatürliche  Thätigkeit  Gottes  könnte  sie  denn  doch  der  Form  be- 
raubt werden  und  desungeacbtet  zu  existiren  fortfahren,  verniiige  des- 
jenigen Seins  nämlich ,  welches  ihr  auch  ohne  die  Form  zukommt.   Denn 


1)  Ib.  1.  c.  fol.  13,  c. 

2)  Ib.  1.  e.  Licet  materia  habet  esse  Bimm  in  composito:  non  tatnen  habet 
id,  quod  est,  a  forma,  sed  tantnin  esse  cyua  tale,  quod  scüicet  sh  pars  compo- 
siti ,  et  hoc  idco ,  quia  forma'  est  forma  materiae ,  oon  antem  causa  formalis  ma- 
teriae,  sed  solius  compositi. 

8)  Ib.  1.  c.  fol  14,  a  Est  igitur  io  materia  coosiderare  triplex  esse : 
sc.  esse  simpliciter,  et  esse  aHquid  duplex:  uoum,  quo  est  ibrmarum  qoae- 
dam  capacitas :  alind ,  quo  est  compositi  fulcimentum.  Esse  pnmum ,  quo  ma- 
teria habet  dici  ens  simpliciter,  habet  participatione  qnadam  a  Deo,  ia  quan- 
tum  per  creationem  est  eflfectas  ejus.  Esse  secondum,  quo  materia  est  ca- 
pacitas quaedam ,  habet  a  sua  natura ,  qua  est  id ,  qnod  est ,  differens  a  forma ; 
et  loquendo  de  tali  esse,  esse  sunt  dirersa  quorumcuoque  essentiae  sunt  di?erBae. 
Esse  tertiiun  non  habet  materia  nisi  per  hoc,  quod  jam  capiat  in  se  iliud,  eiuos 
de  se  capax  est ,  unde  et  id ,  quod  capit ,  dut  ei  taie  esse.  Et  quia  iUud  forma 
est,  quae  non  potest  alten  dare  nisi  quod  habet,  esse  igitiir,  quod  habet  forma 
ex  natura  essentiae  suae  per  hoc,  quod  perficit  potentiam  et  capacitatem  mate- 
riae ,  communirat  materiae  et  toti  composito.  Et  tale  esse  est  iliud ,  quod  mate- 
ria habet  in  actu,  et  per  quod  habet  actualem  existeutiam,  ita  quod  quantmn  est 
ex  aptitudinc  naturae  suae,  nisi  supematuraliter  conservetur,  desineret  esse  (sine 
forma). 

4)  Ib.  1.  c.  fol.  14,  a  sqq. 


749 

könnten  auch  sie  nicht  gewinnen ,  wenn  nicht  jene  erste  natürliche  Er- 
keuntniss  Gottes  vorausginge').  So  schlägt  Heinrich  auch  in  dieser 
Beziehung  in  die  Bahn  des  Piatonismus  ein ,  und  seine  Lehre  kann  in 
dieser  Richtung  als  Vorläufer  des  spätem  Ontologismus  gelten.  Bei 
den  folgenden  Scholastikern  hat  dieser  Lehrsatz  Heinrichs  keine  Auf- 
nahme gefunden,  selbst  nicht  bei  den  Gegnern  des  heil.  Thomas. 

Doch  gehei^  wir  weiter.  Handelt  es  sich  um  die  rationelle  oder  be- 
griflSliche  Erkenntniss  Gottes ,  so  können  wir  auch  nach  Heinrich  die 
göttliche  Wesenheit  nur  denken  durch  Begriffe,  welche  wir  von  den  ge- 
schöpflichen  Dingen  entnehmen,  indem  wir  nämlich  die  Vollkommen- 
heiten der  Dinge  auf  das  göttliche  Wesen  übertragen  und  es  dnrch 
diese  bestimmen ').  Allein  wir  müssen  hier  zwischen  einer  zweifachen 
Art  von  Vollkommenheiten  in  den  geschöpilichen  Dingen  unterscheiden. 
Jedes  geschöpfliche  Wesen  hat  nämlich  seine  eigen thümliche  Wesenheit, 
welche  als  solche  zugleich  seine  ihm  eigenthümliche  Vollkommenheit  ist 
Diese  wesenhafte  Vollkommenheit  ist  in  jedem  Dinge  eine  ganz  determi- 
nirte,  und  nach  dieser  stufen  sich  die  Dinge  gegenseitig  gegen  einander  ab. 
Dazu  kommen  aber  noch  andere  Vollkommenheiten ,  welche  nicht  in  die 
wesentliche  Bestimmtheit  des  Dinges  einschlagen,  sondern  welche  viel- 
mehr den  schon  bestimmten  Dingen  eigen  sind,  und  dieselben  besser  und 
vollkommener  zu  machen  geeigenschaftet  sind.  Also  haben  wir  zu  un- 
terscheiden solche  Vollkommenheiten,  „quae  perficiunt  res  in  esse  es- 
sentiae,  *'  und  solche ,  ,,  quae  perficiunt  eas  in  bene  esse. ''  Diese  beiden 
Arten  von  Vollkommenheiten  nun  müssen  wir  auf  Gott  übertragen ;  aber 
jede  derselben  in  anderer  Weise.  Die  weseuhafte  Vollkommenheit  der 
Dinge  nämlich  ist  in  Gott  nur  als  Idee ,  d.  h.  nur  in  so  fenie  ist  sie  in 
Gott,  als  die  göttliche  Wesenheit  durch  bestinmite  Dinge,  welche  einen 
bestimmten  Grad  wesenhafter  Vollkommenheit  haben,  nach  Aussen  nacii- 
atanbar  ist  Die  andern  Vollkommenheiten  dagegen,  welche  die  ge- 
schöpflichen Wesen  vervollkommnen  „in  bene  esse,"  sind  in  Gott 
nicht  blos  als  Ideen,  sondern  auch  als  Attribute;  denn  sie  sind  an 
sich,  und  abstrahirt  von  der  beschränkten  Weise,  in  welcher  sie  den 
Dingen  eigen  sind,  reine  Vollkommenheiten,  ohne  alle  Behnischung  von 
UnvoUkommenheit,  und  als  solche  müssen  sie  von  Gott  als  Attribute 
prädicirt  werden^). 


1)  QuodL  7.  qu.  4.  Quodl.  9.  Cf.  Duns  Scot.  In  1.  Beut  1.  dist  8.  qu.  2. 
B.  a.  pag.  889  sqq.  (ed.  Lugd.  1639). 

S)  QuodL  5.  qu.  1.  fol   223,  d. 

8)  Ib.  L  c.  fol.  224,  a  sq.  ünde  nomina,  quae  imponuDtur  a  remm  perfec* 
tionibuB,  in  quantum  eas  perficiunt  in  esse  essend'ae  suae,  nuUo  modo  transfe- 
mntiur  ad  divlna ,  nee  ipsae  res  secundum  huinsmodi  nomina  ullo  modo  dicimtar 
etie  fn  Deo,  sed  solummodo  nomina,  quae  imponuntnr  a  remm  perfectionibus ,  fai 
qnantnm  eas  perficiunt  in  bene  esse,  ünde  non  dicimus,  quod  DeoB  eat  aifnus 
ant  li^ls,  sive  quod  asinus  aut  lapis  est  in  Deo,  sicat  didmns,  qjDiod  Ikna  ^a^ 
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wie  Gott  mächtig  ist ,  die  Materie  nach  ilirem  eigenthfimlichen  Sein  zu 
schaffen ,  so  ist  er  aiu:h  im  Stande ,  dieselbe  in  diesem  Sein  zu  erbalten, 
auch  ohne  die  Form  ^). 

Die  weitere  Frage ,  welche  sich  hier  anschliesst :  nämlich  in  welche 
Wesen  überhaupt  eine  Materie  zu  setzen  sei,  beantwortet  Heinrich 
wieder  gleichlautend  mit  dem  heil.  Thomas.  Nur  die  körperlichen 
Dinge  nämlich  sind  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzt;  die  gei- 
stigen Wesen  dagegen :  die  Engel  nämlich  und  die  Menschenseelen,  sind 
ohne  Materie,  und  zwar  nicht  etwa  blos  ohne  eine  solche  Materie,  wie  sie 
in  den  körperlichen  Dingen  sich  findet,  sondern  überhaupt  ohne  alle 
Materie,  mag  man  die  Materie  unter  was  immer  für  einem  Begriffe  fas- 
sen^). Und  eben  deshalb  kann  auch  das  Wesen  der  Engel  und  über- 
haupt der  geistigen  Wesen  nicht  aus  Genus  und  Differenz  bestehen,  denn 
diese  Unterscheidung  lässt  sich  nur  anwenden  auf  materielle  Dinge'). 

§.  203. 

0 

Fl'agen  wir  ferner,  wie  es  sich  nach  Heinrich  mit  unserer  Erkenntniss 
Gottes  verhalte ,  so  begegnet  uns  hier  vor  Allem  eine  Behauptung,  mit 
welcher  Heinrich  wieder  in  entschiedenen  Widerspruch  tritt  zur  thomisti- 
scheu  Lehre.  Es  handelt  sich  nämlich  um  die  Lösung  des  Problems, 
was  von  unserer  Seite  das  Ersterkannte  sei.  Thomas  hatte  bekanntlich 
die  Lehre  vertheidigt,  dass  Gott  in  keiner  Weise  das  von  uns  Erster- 
kannte sei,  sondern  dass  wir  erst  zuletzt  durch  Rückschluss  aus  den 
geschöpflichen  Dingen  zur  Erkenntniss  Gottes  gelangen.  Das  erste,  was 
in  unserm  Verstände  ist,  ist  der  Begriff  des  allgemeinen,  unbestimmten 
Seins ;  auf  dieser  Grundlage  schreiten  wir  auf  dem  Wege  der  Reflexion 
und  Abstraction  zu  den  bestimmten  Begriffen  fort  und  bestimmen  end- 
lich das  göttliche  Wesen  durch  analoge  Begriffie,  welche  wir  aus  dem 
Bereiche  des  Geschöpflichen  entnehmen.  Heinrich  dagegen  unterschei- 
det zwischen  natürlicher  und  rationeller  Erkenntniss.  Handelt  es  sich, 
lehrt  er  dann,  um  die  natürliche  Erkenntniss,  dann  müssen  wir  sagen, 
dass  Gott  in  dieser  Beziehung  das  Ersterkannte  sei ;  handelt  es  sich  da- 
gegen um  die  rationelle  Erkenntniss ,  dann  gilt  das  Gegentheil.  Hein- 
rich identificirt  nämlich  den  Begriff  des  unbestimmten  Seins,  welcher 
ohne  Zweifel  als  der  erste  in  unserm  Verstände  sich  vorfindet ,  mit  d«n 
göttlichen  Sein ,  und  von  diesem  Standpunkte  aus  musste  er  allerdings 
behaupten ,  dass  Gott ,  was  die  natürliche  Erkenntniss  betrifft ,  das  von 
uns  Zuersterkannte  sei.  Daher  ist  denn  auch  nach  Heinrich  alle  ander- 
weitige Erkenntniss  durch  diese  natürliche  Erkenntniss  Gottes  als  des 
unbestunmten  Seins  bedingt.  Die  rationelle  oder  begrifiliche  Erkennt- 
niss Gottes  können  wir  allerdings  erst  nachträglich  gewinnen ;  allein  wir 


1)  Ib:  L  c.  fol.  14,  b.  -  2)  Quodl.  4.  qu.  16.  foL  191,  c  sqq.  ~  3)  Quodl.  7. 
^u.  8.  fol.  896  sqq. 
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könnten  auch  sie  nicht  gewinnen ,  wenn  nicht  jene  ernte  natürliche  Er- 
keiintniss  Gottes  vorausginge').  So  schlägt  Hekirich  auch  in  dieser 
Beziehung  in  die  Bahn  des  Platouismus  ein ,  und  seine  Lehre  kann  in 
dieser  Richtung  als  Vorläufer  des  spätem  Ontologismus  gelten.  Bei 
den  folgenden  Scholastikern  hat  dieser  Lehrsatz  Heinrichs  keine  Auf- 
nahme gefimdeU)  selbst  nicht  bei  den  Gegnern  des  heil.  Thomas. 

Doch  gehei^  wir  weiter.  Handelt  es  sich  um  die  rationelle  oder  be- 
grifSiche  Erkeuntniss  Gottes ,  so  können  wir  auch  nach  Heinrich  die 
göttliche  Wesenheit  nur  denken  durch  Begriffe,  welche  wir  von  den  ge- 
schöpflichen Dingen  entnehmen,  indem  wir  nämlich  die  Vollkommen- 
heiten der  Dinge  auf  das  göttliche  Wesen  übertragen  und  es  durch 
die^  bestimmen  %  Allein  wir  müssen  hier  zwischen  einer  zweifachen 
Art  von  Vollkommenheiten  in  den  geschöpflicheu  Dingen  unterscheiden. 
Jedes  geschöpfliche  Wesen  hat  nämlich  seine  eigenthümliche  Wesenheit, 
welche  als  solche  zugleich  seine  ihm  eigenthümliche  Vollkommenheit  ist 
Diese  wesenhafte  Vollkonunenheit  ist  in  jedem  Dinge  eine  ganz  deterrai- 
uirte,  und  nach  dieser  stufen  sich  die  Dinge  gegenseitig  gegen  einander  ab. 
Dazu  kommen  aber  noch  andere  Vollkommenheiten ,  welche  nicht  in  die 
wesentliche  Bestimmtheit  des  Dinges  einschlagen,  sondern  welche  viel- 
mehr den  schon  bestimmten  Dingen  eigen  sind,  und  dieselben  besser  und 
vollkommener  zu  machen  geeigenschaftet  sind.  Also  haben  wir  zu  un- 
terscheiden solche  Vollkommenheiten,  „quae  perficiunt  res  in  esse  es* 
sentiae, ''  und  solche ,  ,,  quae  perficiunt  eas  in  bene  esse. ''  Diese  beiden 
Arten  von  Vollkommenheiten  nun  müssen  wir  auf  Gott  übertragen ;  aber 
.iede  derselben  in  anderer  Weise.  Die  wesenhafte  Vollkommenheit  der 
Dinge  nämlich  ist  in  Gott  nur  als  Idee ,  d.  h.  nur  in  so  ferne  ist  sie  in 
Gott,  als  die  göttliche  Wesenheit  durch  bestimmte  Dinge,  welche  einen 
bestimmten  Grad  wesenhafter  Vollkommenheit  haben,  nach  Aussen  nacii- 
abmbar  ist  Die  andern  Vollkommenheiten  dagegen,  welche  die  ge- 
schöpflichen Wesen  vervollkommnen  „in  bene  esse,"  sind  in  Gott 
nicht  blos  als  Ideen,  sondern  auch  als  Attribute;  denn  sie  sind  an 
sich ,  und  abstrahirt  von  der  beschränkten  Weise ,  in  welcher  sie  den 
Dingen  eigen  sind,  reine  Vollkommenheiten,  ohne  alle  Beunischung  von 
Unvollkommenheit,  und  als  solche  müssen  sie  von  Gott  als  Attribute 
prädicirt  werden^). 


1)  QuodL  7.  qu.  4.  Quodl  9.  Cf.  Duns  Scot,  In  1.  Beut  1.  dist  8.  qu.  2. 
n.  8.  pag.  889  sqq.  (ed.  Lugd.  1689). 

2)  QuodL  5.  qu.  1.  fol   223,  d. 

8)  Ib.  1.  c.  fol.  224,  a  sq.  ünde  nomina,  quae  imponuntur  a  rerum  perfec« 
iionibus,  in  quantum  eas  perficiunt  in  esse  essend'ae  suae,  nuUo  modo  transfe- 
rnntor  ad  divina ,  nee  ipsae  res  secundum  h^jnsmodi  nomina  ullo  modo  dicimtiir 
esse  in  Deo ,  sed  solummodo  nomina,  quae  imponuntur  a  rerum  perfiMtionibus ,  m 
quantum  eas  perficiunt  in  bene  esse.  Unde  non  dicimus,  quod  DeoB  eat  aifnus 
ant  lapis,  sive  quod  asinus  aut  lapis  est  in  Deo,  ai^mt  didmiiB)  quod  Ikm  eat 
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Daraus  folgt,  dass  die  attributalcn  Vollkommenheiten  Gottes 
flickt  so  gedacht  werden  dürfen,  dass  sie  ihm  etwa  blos  in  seinem 
Verhältnisse  zu  aussergöttlichen  Dingen  eigen  wären.  Demi  gerade 
dadurch  unterscheiden  sich  ja  die  attributalen  Vollkommenheiten  Got- 
tes von  denjenigen  Vollkommenheiten,  welche  in  ihm  blos  als  Ideen 
sind,  dass  diese  ihm  nur  zukommen  in  seinem  Verhältnisse  zu  den 
Creaturen,  jene  dagegen  ihm  eigen  sind  in  seinem  Ansicbsein.  Nicht 
deshalb  also  wird  z.  B.  Gott  gut,  weise,  mächtig  u.  s.  w.  genannt, 
weil  er  die  Ursache  dieser  Vollkommenheiten  in  den  Dingen  ist,  son* 
dem  deshalb,  weil  ihm  jene  Vollkommenheiten  wesenhaft  eigen  sind '). 
Fragt  es  sich  nun  aber,  wie  denn  jene  attributalen  Vollkommenheiten 
Gottes  in  ihrem  Verhältnisse  zur  göttlichen  Wesenheit  und  zu  ehian- 
der  selbst  aufzufassen  seien,  so  muss  entschieden  daran  festgehalten 
werden,  dass  ein  realer  Unterschied  derselben  von  der  göttlioben 
Wesenheit  und  von  einander  selbst  nicht  stattfindet.  Die  absolute 
Einfachheit  des  göttlichen  Seins  duldet  keinen  solchen  realen  Unter- 
schied. Der  Sache  nach  sind  sie  also  schlechterdings  Eins  und  iden- 
tisch mit  der  göttlichen  Wesenheit  Dennoch  aber  muss  wenigstens 
eine  distinctio  rationis,  ein  begrifflicher  Unterschied  zwischen  densel- 
ben angatommen  werden ,  und  zwar  so ,  dass  dieser  begrifflidie  Un- 
terschied nicht  etwa  blos  bedingt  ist  durch  die  Beziehung  Gottes  zu 
den  Creaturen,  sondern  vielmehr  so,  dass  dieser  begriffliche  Unter- 
schied an  sich  schon  in  dem  göttlichen  Wesen  liegt,  in  so  ferne  es  in 
Beziehung  zur  göttlichen  Erkenntniss  gedacht  wird.  Indem  nämlich 
Gott  sich  selbst  erkennt,  erkennt  er  sich  zwar  zunächst  nach  sdner 
absolut  einfachen  Wesenheit;  aber  indem  er  mit  seiner  Wesenheit  in 
seiner  Erkenntniss  so  zu  sagen  weiter  sich  beschäftigt  ( in  quanton 
uegociatur  circa  essentiam  suam),  dieselbe  bald  sub  una,  bald  sub 
altera  ratione  aulfasst,  unterscheidet  er  selbst  in  derselben  Verschie- 


gapiens  et  bonus,  et  qaod  sapientia  et  bonitas  in  Deo  sunt  Giyus  ratio  est,  qood 
iUa  nomina  imponuntor  ad  significandum  rerum  essentias  secundum  modixm  esseiidi 
determiaatae  perfectionis ,  qua  quaelibet  creatura  diifert  a  Deo  et  quolibet  alio. 
Ista  autem  imponuntur  ad  significandum  id,  quod  significant  non  secundum  ratio- 
nem  deteHninati  modi  perfectionis,  sed  sub  ratione  perfbctioDis  simpliciter,  ot  me- 
lius et  perfectius  sit  cuique  esse  ipsum,  quam  non  ipsum.  Unde  omnis  rM  et 
perfectio  existens  in  creaturis,  sive  sit  substantialis ,  sive  accidentalis,  in  qnantnm 
res  Mt  et  natura  habens  determinatum  gradum  perfectionis  in  sua  essentia,  habet 
rationem  perfectionis  in  Deo  et  ideam  in  sua  aapientia,  ut  homo  et  lapia,  color 
et  sapor,  sapientia  et  bonitas,  et  caetera  htj^usmodi.  Sed  tarnen  non  omiis  ha- 
bet in  dhrina  ess^tia  rationem  attributi ,  sed  sollmi  res  illa ,  quae  significat,  quod 
est  perfdctioiiis  nnplieiter  nomine  suo,  et  hoc  non  in  quantum  est  res  in  natura, 
haböu  determinatam  gradnm  perfectionis  in  sua  essentia ,  sed  in  quanUun  dSoit, 
^od  eilt  perftctioniB  simplioiter  in  sobjeeta  sabstanda,  ut  sunt  sapientia »  bonüai, 
et  hi^utnodL 

1)  Ib.  i  «•  161  aai,  b  iqq. 
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denes ,  was  in  deren  einheitlicher  Vollkommenheit  inbegriffan  ist  Et* 
unterscheidet  in  sich  selbst  das  Erkennen  von  dem  Wollen ,  das  Erken« 
nea  von  dem  Erkannten,  das  Oewollte  von  dem  Wollenden,  die 
Weisheit  von  der  Güte,  u.  s.  w.  So  sind  diese  Unterscheidungen  in 
Gott  schon  gegeben  vor  aller  Beziehung  desselben  2U  geschöpflichen 
Dingen  und  zu  einer  geschöpflichen  Erkenntniss,  und  wenn  es  auch  gar 
keine  geschöpflichen  Dinge,  gar  keine  geschöpfliche  Erkenntniss 
gäbe,  so  würde  doch  eine  solche  distincUo  rationis  zwischen  den  gött- 
lichen Vollkommenheiten  stattfinden.  Daher  sind  denn  auch  die  ver- 
schiedenen Namen,  welche  wir  Gott  nach  dies^  seinen  verschiedenen 
VollkommenheittD  beilegen ,  durchaus  nicht  synonym '). 

Der  Ansicht  des  heil.  Thomas ,  das»  der  Anfang  der  Welt  ein  reiner 
Glaubensartikel  sei  und  nicht  demonstrativ  erwiesen  werden  könne, 
pflichtet  Heinrich  nicht  bei.  Er  hält  im  Gegentheil  dafür,  dass  der  Be- 
griff einer  anfangslosen  Dauer  mit  dem  Begrilfe  der  Creatur  im  Wider^ 
Spruch  stehe.  Wenn  die  Philosophen,  sagt  en  für  die  Ewigkeit  ded* 
Welt  einstehen ,  so  kommt  solches  daher,  dass  sie  das  eaüsale  Verhält* 
niss  Gottes  zur  Welt  als  ein  noth wendiges  denken  und  behaupten ,  Gott 
sei  nicht  wirksam  aus  freiem  Willen ,  sondern  mit  Nothwendigkeit.  In 
dieser  Hypothese  kann  natürlich  von  einem  Anfange  der  Welt  nicht  die 
Rede  sein ;  aber  auch  nicht  mehr  von  einer  eigentlichen  Schöpfung ;  der 
Begriff  der  Schöpfung  fällt  hier  vielmehr  mit  dem  Begriffe  der  Erhaltung 
zusammen  ')•  Nun  ist  abelr  in  Wahrheit  das  causale  Verhältniss  Ctottes 
zur  Welt  kein  nothwendiges ,  viebnehr  ist  die  Welt  von  Gott  mit 
freiem  Willen  aus  Nichts  geschaffen  worden  0-  Oetm  würde  man  an- 
nehmen, dass  in  Gott,  blos  der  Grund  der  thatsächlichen  Wirklichkeit 
dör  Welt  wäre,  ohne  diesen  Satz  näher  dahin  zu  bestimmen,  dass  diese 
thatsächliche  Wirklichkeit  der  Welt  durch  eine  freie  Schöpfung  aus 
Nichts  bedingt  sei,  so  würde  der  wesentliche  Unterschied  hinwegfallen 
zwischen  der  Art  und  Weise,  wie  der  Vater  dem  Sohne^  und  wie  Gott 
den  geschöpflichen  Dingen  das  Sein  gibt  Es  Würde  nur  €kr  Unter- 
schied bleiben,  dass  der  Sohn  mit  dem  Vater  consubstantiel  ist,  die 
Welt  dagegen  nicht.  Das  reicht  aber  nicht  aus^).  —  Ist  aber  die 
Welt  aus  Nichts  geschafiieu,  dann  kann  sie  unmöglich  ohne  Anfang 
gedacht  werden ;  denn  der  Schöpfungsact  ist  ein  an  sich  einfacher  Und 
untheilbarer  Act,  welcher  keine  Dauer  weder  a  parte  ante,  noch  a 
parte  post  hat:   woraus  folgt,  dass  auch  die  Wirkung  desselben  mit 


1)  Ib.  1.  c.  foL  226,  c  sqq.  —  2)  QuodJ.  1.  qu.  7.  fol.  7,  e  sq.  -^  8)  Ib.  L  c 
ftol.  8,  a. 

4)  Ib.  1.  c.  fol.  8,  b.  Si  enim  Deus  creatarae  daret  eese  hi  solo  fiieto  etie: 
nee  praeter  hoc  eam  alio  modo  faeerot :  In  nuUo  diffierenti  modo  pater  in  dhrlsis 
darel  fUio  esse,  et  Dens  creaturae,  pratCer  hoet  qüod  ibi  fUio  datnr  emA  in  Rib> 
Btantia  patris,  hie  aatem  in  aliena  Biä^staätfi. 
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Einem  Male  eü^tritt,  nachdem  sie  vorher  nicht  gewesen.  Allerdings 
haben  einige  Philosophen  den  Begriff  der  Schöpfung  aus  Nichts  so  be- 
stimmt ,  dass  das  Nichts  nicht  der  Dauer  nach  dem  Sein  der  Creatar 
vorausgehe,  sondern  nur  dem  Begriffe  nach,  in  so  fem  n&mlich  die 
Creatur  früher  nichtseiend,  denn  seiend  gedacht  werden  müsse,  weil  ihr 
das  Sehi  nicht  nothwcndig  zukomme.  Damit  glaubten  sie  dann  die  An- 
nahme einer  ewigen  Dauer  der  Welt  ermöglicht  zu  haben  auch  unter  der 
Voraussetzung,  dass  sie  aus  Nichts  geschaffen  sei.  Allein  diese  Be- 
stimmung des  Schöpfungsbegriffes  ist  durchaus  unrichtig.  Nur  dann 
kann  von  einer  eigentlichen  Schöpfung  die  Rede  sein,  wenn  man  das 
Nichts  der  Dauer  nach  dem  Sein  voraussetzt ,  so  dass  4ie  Welt  wie  ans 
Nichts,  so  auch  nach  dem  Nichts  in's  Dasein  gesetzt  wird').  Und 
wem»  dieses,  dann  ist  in  dem  Begriff  der  Schöpfung  der  Anfang  der 
Welt  schon  eingeschlossen;  es  widerstreitet  der  Creatur  als  solcher, 
ohne  Anfang  zu  sein^).  Damit  ist  dann  von  selbst  auch  die  weitere 
Folge  gegeben,  dass  der  Begriff  der  Schöpfung  keineswegs  mit  dem 
Begriffe  der  Erhaltung  zusanimenf ällt ,  sondern  dass  beide  wohl  unter- 
schieden werden  müssen  ^). 

§.  204. 

Gehen  wir  hienach  auf  die  psychologischen  Lehrsätze  HeinrJeh's 
über^  so  kann  es  seiner  Ansicht  nach  keinem  Zweifel  unterliegen,  dass  die 
intellective  Seele  als  die  Wesensform  des  Menschen  zu  betrachten  sei. 
Der  Mensch  muss  als  solcher  speciiisch  sich  unterscheiden  von  den 
übrigen  Dingen.  Aller  specifische  Unterschied  aber  ist  bedingt  durch 
die  Form.  Da  nun  der  Mensch  gerade  durch  seine  vernünftige  Seele 
von  allen  andern  Dingen  sich  unterscheidet,  so  muss  diese  als  die 
substantielle  Form  des  Menschen  gefasst  werden.  So  verbindet  Ais 
Mensch  in  sich  Natur  und  Geist  zu  einer  Einheit,  weil  und  in  so  fem 
aus  der  Verbindung  von  Materie  und  Form  ein  einheitliches  Seii^  resul- 
tirt*).  Zwar  kann  die  Seele  auch  ausser  dem  Leibe  existiren;  aber 
dann  hat  sie  nur  ein  „esse  diminutum  et  imperfectum , ''  weil  ihr  die 
„perfecta  ratio  speciei''  fehlt,  welche  ihr  nur  in  Verbindung  mit  dem 
Leibe  als  ihrer  Materie  eigen  sein  kann.  Es  fehlt  ihr  daher  in  jenem 
Falle  auch  die  „  perfecta  ratio  personalitotis  % '' 


1)  Ib.  1.  c.  fol.  8,  b  sqq. 

2)  Ib.  1.  c.  fol.  8,  a.  Dicendum  igitur  absolute,  quod .  mundus  non  solum  in- 
cepit  esse  ex  tempore,  sed  etiam,  quod  non  potiiit  esse  ab  aeterno,  et  qaod  rt- 
pngnat  naturae  ejus  (esse  ab  aeterno).  —  3)  Ib.  1.  c.  fol.  8,  c. 

4)  Quodl.  3.  qn.  16.  fol.  115,  c  sqq Absolute  ergo  concedendum,   non  to- 

lom  ex  fide  et  auctoritate ,  sed  etiam  ex  rectae  rationis  judicio ,  quod  iateUectos, 
qiü  est  forma  seporata ,  secundum  se  subsistens ,  etiam  sit  forma  et  actns  corpo- 
Hb:  et  hoc  naturaliter,  quia  homo  est  ens  unum  per  natnram  per  se,  et  aon  per 
acddens.    fol.  116,  a.  —  5)  Ib.  fol.  117,  b  tq. 
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In  diesen  Bestimmnngen  weicht  Heinrich,  wie  wir  seheD,  nicht  von 
Thomas  ab.  Anders  aber  verhält  es  sich  in  Bezug  anf  die  Frage,  ob 
die  vernünftige  Seele  die  einzige  Wesensform  im  Menschen  sei,  oder 
ob  ausser  der  Seele  noch  eine  andere  substantielle  Form  im  Menschen 
anzunehmen  sei.  Heinrich  entscheidet  sich  hier  für  die  zweite  Alter- 
native. £r  ist  der  Ansicht,  dass  im  Menschen  ausser  der  vernünftigen 
Seele  auch  noch  eine  andere  substantielle  Form  anzunehmen  sei,  welche 
aus  der  Potenz  der  Materie  selbst  extrahirt  werde:  und  diese  andere 
Form  sei  die  „Forma  corporeitatis '*  oder  die  „Forma  mixti,"  d.  h. 
die  Form ,  welche  der  Körper  in  Folge  der  bestimmten  Mischung  der 
Elemente,  wie  sie  in  demselben  vollzogen  ist,  besitzt^).  Doch 
gibt  diese  Form  dem  Körper  kein  vollendetes  speciiisches  Sein ,  weil 
sie  eben  nicht  das  im  Werden  des  Menschen  Beabsichtigte  ist ;  sie  ist 
vielmehr  selbst  wiederum  wesentlich  zur  vernünftigen  Seele  als  der 
letzten  und  eigentlich  specifischen  Form  hingeordnet;  sie  verhält  sich 
nur  dispositiv  zu  der  letztern,  und  daher  erwartet  der  Körper,  unge« 
achtet  dieser  seiner  ursprünglichen  Form,  doch  erst  von  der  Seele  sein 
eigentlich  specitisches  Sein  und  seine  Vollendung  in  diesem.  Der  durch 
die  „forma  mixti''  bestimmte  Körper  verhält  sich  wesentlich  in  Potenz 
zur  vernünftigen  Seele  und  erhält  somit  seine  Actualität  als  mensch- 
licher Körper  erst  durch  diese.  So  bleibt  die  Einheit  des  Seins  im 
Menschen  bestehen,  obgleich  ausser  der  Seele  noch  eine  andere  sub- 
stantielle Form  in  demselben  angenommen  wird  ^).  —  Es  ist  das  eine 
eigenthümliche  Ansicht,  um  so  mehr,  da  Heinrich  in  Bezug  auf  die 
andern  Wesen  ausser  dem  Menschen  die  Einheit  der  substantiellen 
Form  überall  entschieden  urgirt  Wir  werden  dieser  Ansicht  auch 
weiterhin  begegnen,  da  die  Gegner  der  thomistischen  Lehre  aus  der 
Franziskanerschule  hierin  mit  Heinrich  Eines  Sinnes  waren,  wie  sich 
bald  zeigen  wird. 

Was  die  Potenzen  oder  Kräfte  der  Seele  betrifft,  so  will  Heinrich 
keinen  reellen  Unterschied  zwischen  der  Substanz  der  Seele  und  die- 
sen ihren  Kräften  zulassen.  Jede  Substanz  ist  durch  sich  selbst  thätig, 
nicht  durch  ein  anderes ,  das  sich  zu  ihr  als  ein  Accidens  verhält  Was 
das  Princip  des  Seins  ist,  das  ist  auch  das  Prinrip  der  Thätigket;  nun 


1)  Quodl.  4.  qu.  13.  fol.  162  sqq. 

2)  Quodl  3.  qu.  16.  fol.  118,  a.  Ponendom  est,  quod  sicut  materia  in  natura 
Bua  non  est  nata  ex  se  subsistere  omnino  sine  forma  spedfica,  et  nonnisi  per 
illam  in  composito:  sie  quantum  est  ex  ordine  naturae  universi  in  dispositionc 
divinae  sapientiae ,  qua  fines  primornm  connexi  sunt  principüs  •ecundomm,  ut 
dictum  est,  nata  est  omnino  illa  fonna  edud  per  se  de  potentia  materiae,  nee 
habere  esse  naturae  completum  ant  incompletom  in  saa  essentia,  nee  dare  eiae 
aliquod  materiae,  nisi  simul  cum  anima  rational!  extrinsecus  infiisa,  neqne  similir 
ter  ipsa  anima  sine  illa  nata  est  dare  corpori  esse,  licet  ipsa  per  se  separata 
nata  est  habere  esse  inoompletum,  ut  ikiiam  est 

Stöckl,  GMehlehte  dtr  ffhaotophto.  IL  4g 
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ist  aber  die  Seele  als  Wesensform  des  Menschen  das  Princip  seines 
Seins ;  folglieh  ist  sie  anch  das  Princip  seiner  Thätigkeit ,  und  man  ist 
durchaus  nicht  berechtigt,  zur  Ermöglichung  ihrer  Thätigkeit  gewisse 
Kräfte  in  ihr  anzunehmen ,  welche  von  ihrer  Substanz  verschieden  wä- 
ren und  sich  zu  derselben  wie  Accidentien  verhielten^).  Nur  in  so 
ferne  die  Thätigkeit  der  Seele  auf  verschiedefae  Objecte  geht,  in  so 
ferne  dieselbe  in  verschiedener  Weise  determinirt  ist  und  einen  ver- 
schiedenen Charakter  aufweist,  kann  man  verschiedene  Kräfte  in  der 
Seele  unterscheiden.  Nicht  der  Sache  nach  also  sind  die  Kräfte  der 
Seele  von  dieser  selbst  und  von  einander  verschieden,  sondern  nur  der 
Beziehung  und  dem  Begriffe  nach  r  in  so  ferne  eine  und  dieselbe  Kraft, 
welche  die  Seele  selbst  ist,  in  verschiedener  Weise  und  nach  verschie- 
denen Richtungen  hin  sich  bethätigen  kann  0-  Auch  hier  findet  sich 
also  Heinrich  im  Gegensatze  zu  Thomas,  welcher  bekanntlich  einen 
reellen  Unterschied  zwischen  der  Seele  und  ihren  Kräften  angmonh 
men  hatte. 

Die  Freiheit  des  menschlichen  Willens  schliesst  ein  doppeltes  Mo- 
ment in  sich.  Betrachtet  man  nämlich  den  menschlichen  Willen  an 
sich,  in  so  fem  er  das  Princip  des  Willensactes  ist  und  den  letztern 
elicirt,  so  besteht  das  liberum  arbitrium  darin,  dass  der  Willensact 
unter  keiner  Nothwendigkeit  des  Zwanges  steht;  dass  also  der  Wil- 
lensact durch  keine  zwingende  Ursache  weder  extroqüirt,  noch  behüh 
dert  werden  kann.  Betrachtet  man  dagegen  den  menschlichen  Willen 
in  Beziehung  zu  den  Objecten  seines  Wollens,  so  besteht  seine  Frei- 
heit darin,  dass  er  nicht  zu  Einem  vermöge  seiner  Natur  determinirt 
ist,  sondern  dass  er  vielmehr  an  sich  gleichgiltig  sich  verhält  zu  ve^ 
schiedenen  und  entgegengesetzten  Objecten,  sich  also  nach  eigener 
Wahl  für  das  eine  oder  für  das  andere  entscheiden  kann^).  Nur  ist 
dabei  zu  bemerken ,  dass  die  Fähigkeit ,  sich  auch  für  das  Böse  zn 
entscheiden,  nicht  in  dieser  letztem  Bestimmung  miteingeschlossen 
ist ;  denn  diese  Fähigkeit  schlägt  nicht  in  den  Begriff  der  Freiheit  im 
AUgemeinen  ein,  gleich  als  wäre  ohne  dieselbe  eine  Freiheit  über- 
haupt gar  nicht  möglich^). 


1)  Quodl.  8.  qu.  14.  fol.  105,  d  sqq. 

2)  Ib.  1.  c.  fol.  109,  a.  Substantia  animae,  quae  una  est  secunüom  rem,  se- 
cimdiim  diTena  esse  et  Becundum  diversas  determinationes  sortitur  rationes  diver- 
sarom  potentiarum  intellectiTaram  et  sensitivarum ;  cum  in  radice  nihU  Bit  pote»» 
tia  in  eadem,  nisi  Simplex  substantia,  quae,  in  se  considerata,  essentia  sire  snb* 
ttantia  est  et  forma  animati ;  considerata  vero  secnndum  diversa  esse  per  diversaB 
determinationes  et  operationes  ad  diversas  actiones  et  ad  diversa  objecta,  dküar 
potentiae  diyersae,  quae  non  ponunt  supra  essentiam  ^us  nisi  solom  respecttm 
ad  dhersoB  actus  Bpede. 

8)  Quodl.  8.  qu.  17.  fol.  124,  b  sqq. 

4)  Ib.  1.  c  fol.  126|  a  sq Etsi  ergo  Tolontas  non  fertar  per  indiffBrenliiB 
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Wenn  sich  nun  aber  aus  äen  bddcD  angefftlirten  MomeDten  der 
Begriff  der  Willensfreiheit  integrirt,  so  erledigt  sidi  hieraus  ychi 
selbst  die  Frage,  in  welchem  Verhältoisae  die  freie  Willensthätigkeit 
sur  Erkenntniss  des  Verstandes  stehe.  Man  muss,  sagt  Heinrich, 
eine  dreifache  Bevregong  unterscheiden :  eine  rein  natürliche,  eine  seor 
sitive  und  eine  vemOnftige.  Die  rein  natürliche  Bewegimg  setzt  gar 
keine  Erkenntniss ,  keine  Apprehension  voraus,  sondern  erfolgt  aus 
einer  rein  natürlichen  Inclination ,  welche  in  der  Natur  des  Princips 
der  Bewegung  selbst  angelegt  ist  So  bewegt  sich  das  Schwere  mit 
natürlicher  Nothwendigkeit  nach  Unten,  das  Leichte  nach  Oben.  Die 
sensitive  Bewegung  oder  die  sensitive  Thätigkeit  dagegen  setzt  schon 
eine  gewisse  Apprehension  und  ein  gewisses  Urtheil  voraus ;  denn  das 
Thier  kann  nur  dasjenige  anstreben  oder  verabscheuen,  wovon  es  dM 
gewisse  sinnliche  Apprehension  hat,  und  wovon  es  urtheilt,  daas  es 
ihm  nützlich  oder  schädlich  sei.  Allein  dieses  Urtheil  ist  hier  eia 
rein  instinctives ,  welches  alle  Ueberlegung  ausschliesst ,  und  deshalii 
ist  auch  die  daraus  erfolgende  sinnliche  Bewegung  oder  Thüügkeit  in 
dem  Thiere  eine  rein  instinctive ;  das  Streben  nach  einem  Gegeostande 
t>der  das  Verabscheuen  desselben  erfolgt  mit  Nothwendigkeit  aus  dai 
infltjnetiven  Urtheile  über  dessen  Nützlichkeit  oder  Schädlichkeit,  und 
es  liegt  nicht  in  der  Macht  des  Thieres,  diese  Bewegung  au&u]ialten 
oder  ihr  eine  andere  Richtung  zu  geben ,  als  jenes  instinctive  Urtheil 
ihr  v^rzndmei  Die  vernünftige  Bewegung  oder  Thätigkeit  endlich 
setzt  ^ne  vernünftige  Ueberlegung  und  ein  vernünftiges  Urtheil  über 
das  zn  Begehrende  oder  das  zu  Verabscheuende  voraus,  und  kann  nur 
ontor  dieser  Voraussetzung  sich  vollzidieo.  Dadareh  unterscheidet  sie 
sich  wesentlich  von  der  blos  sensitiven  Bewegung  der  Thiere  *).  Allein 
hier  entsteht  nun  die  Frage:  Wie  haben  wir  uns  den  Zusammenhang 
des  vernünftigen  Urtheils  mit  der  darauf  folgenden  Willensthätigkeit 
EU  denken?  Wenn  der  Verstand  überlegt,  welches  von  zwei  oder 
mdireren  Gütern  das  höhere  und  vorzüglichere  sei,  und  auf  diese 
Ueberlegung  hin  endlich  zu  dem  Urtheil  fortschreitet,  dass  das  eine 
der  erkannten  Güter  das  höhere,  das  andere  das  geringere  sei :  moss 
dann  der  Wille  stets  nothwendig  nach  dem  hohem  Gute  streben,  welr» 
ches  ihm  der  Verstand  als  solches  vorhält,  oder  kann  er  auch  nach 


ad  diTersa  contraria,  bonum  et  malum  sdlioet,  sed  Bolum  in  bonum,  hoe  nihfl 
contra  libertatem  facit.  Sed  in  lioc  consistit  ratio  libertatis,  quod  nnUa  coactio 
polest  inpedire ,  quin  in  bonum  vergat ,  si  velit ,  nee  in  hoc  solo ,  sed  qaod,  m^ 
impeta  naturae  praecedente  volontatis  motum,  et  voluntatem  in  actom  impellente 
Tult  homo ,  quae  yolt  et  quae  appetit ,  quemadmodnm  appetimt  bmta,  sed  deside- 
rio  et  complacentia  Tolontatis  praecedente  et  natarali  iapeta  yoMintatem  concomi- 
tante;  Toloiitaa  eniia  est  instrimientaii  s«  ipsmn  Movens  in  otgeotom  bonrnn,  tan- 
qaam  primum  principium  soi  motos. 
1)  Quodl.  1.  qu.  16.  foL  19,  c 
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dem  geringern  streben,  für  das  geringere  sich  entscheiden?  Diese 
Frage  haben  einige  dahin  beantwortet,  dass  in  der  That  der  mensch- 
liche Wille  in  der  Weise  an  das  Urtheil  des  Verstandes  gebunden  sei, 
dass  er  nur  dasjenige  anstreben  könne,  was  dieser  als  das  höhere  Out 
erkennt.  In  dieser  Hypothese  gehört  das  liberum  arbitrium  in  erster 
Linie  d»n  Verstände  an,  und  erst  auf  zweiter  Linie  dem  Willen,  weil 
bei  jeder  freien  Entschliessung  es  zuerst  und  zumeist  auf  das  Urtheil 
des  Verstandes  ankonunt,  und  die  Wahl  des  Willens  sich  stets  nach 
dem  Urtheile  des  Verstandes  bestimmt.  Allein  diese  Ansicht  ist  ganz 
mirichtig.  Sie  widerstreitet  vor  Allem  der  Erfahrung.  So  können 
z.  B.  zwei  ganz  gleichgesinnte ,  an  Seele  und  Körper  ganz  in  dersel- 
ben Weise  disponirte  Menschen  bei  Erblickung  einer  schönen  Gestalt 
entgegengesetzte  Entschlüsse,  der  eine  zur  Wollust,  der  andere  zur 
Erhaltung  der  Keuschheit  fassen.  Die  Entscheidung  des  Willens  kann 
hier  nicht  durch  das  Urtheil  des  Verstandes  bestimmt  sein ,  da  beide 
gleich  denken ;  sie  muss  also  dem  Willen,  unabhängig  von  der  Ver^ 
nunft,  angehören.  Folglich  ist  es  keineswegs  wahr,  dass  der  Wille 
stets  nothwendig  durch  das  Urtheil  des  Verstandes  über  das  höhere 
Gut  nothwendig  determinirt  werde.  Dazu  kommt  noch ,  dass  in  der 
gedachten  Hypothese  ein  wesentlicher  Unterschied  zwischen  der  Thft* 
ti^eit  des  Thieres  und  der  Willensthätigkeit  des  Menschen  nicht  mdnr 
ersichtlich  wäre.  Der  Unterschied  würde  blos  in  der  Verschiedenhdt 
der  beiderseitigen  Erkenntm'ss  und  des  beiderseitigen  Urtheiles  begrün- 
det sein ;  die  Begdirungsthätigkeit  selbst  aber  würde  in  dem  Einen 
wie  in  dem  Andern  mit  Nothwendigkeit  dem  vorausgehenden  Urtheile 
folgen.  Zudem  würden  in  dieser  Annahme  die  Tugenden  vielmehr  io 
der  Erkenntniss,  denn  in  dem  Willen  als  in  ihrem  Subjecte  sein ,  was  zu- 
letzt auf  die  von  Aristoteles  bekämpfte  sokratische  Behauptung  zurück- 
führen würde,  dass  das  Wesen  der  Tugend  in  dem  Wissen  um  das 
Gute  bestehe^).  Hieraus  geht  denn  offenbar  hervor,  dass  wir  uns  in 
Bezug  auf  die  oben  gestellte  Frage  für  die  zweite  Alternative  entschei- 
den müssen ;  nämlich  dass  der  Wille  sich  auch  für  dasjenige  entscheiden 
könne,  was  ihm  der  Verstand  als  das  mindere  Gut  vorstellt^).  Sache 
des  Verstandes  ist  es  also,  über  die  Gegenstände  des  Wollens  zu  ur- 
theilen,  zu  bestinunen,  welches  das  höhere  und  welches  das  mindere 
Gut  sei ;  Sache  des  Willens  dagegen  ist  es,  sich  nach  eigener  Wahl  und 
nach  eigenem  Belieben  für  das  höhere  oder  für  das  mindere  Gut  zu  ent- 
scheiden. Thut  er  das  erstere,  so  handelt  er  tugendhaft ;  aber  er  muss  es 
nicht  nothwendig  thun ;  er  kaun  auch  das  andere  thun  O*    So  hat  die 


1)  QuodL  1.  qo.  16.  fol  20,  a  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  fol.  21,  c;    Dicendum  igitnr  absolute,  quod  bono  et  meliori  pro- 
poBito ,  potest  eligere  minas  boDum  Tolontas. 

3)  Ib.  L  c  fol.  20,  c 
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Willensfreiheit  zwar  ihre  Wurzel  im  Verstände,  weil  ohne  Vemunfter- 
kenutoiss  ^e  freie  Willensthätigkeit  nicht  möglich  wäre ;  aber  fonnell 
und  principaliter  gehört  die  Freiheit  dem  Willen  an ;  denn  das  Primäre 
und  Wesentliche  der  Freiheit  ist  die  Wahl ,  und  diese  Wahl  fällt,  wie 
wir  sehen ,  ausschliesslich  auf  Seite  des  Willens.  Der  Verstand  stellt 
dem  Willen  das  Gute  blos  vor ,  aber  er  verhält  sich  nicht  bewegend 
imd  determinirend  zu  letzterm ;  der  Wille  bewegt  und  determinirt  sich 
vielmehr  selbst  nach  eigener  Wahl  ^). 

Handelt  es  sich  femer  um  die  Frage,  welches  von  beiden  Vermögen, 
Verstand  oder  Wille,  dem  andern  dem  Range  nach  vorangehe,  so  muss. 
nach  Heinrich  diese  Frage  dahin  beantwortet  werden,  dass  der  Wille  ein 
vorzüglicheres  Vermögen  sei ,  als  der  Verstand.  Denn  offenbar  muss 
jenes  Vermögen  dem  andern  dem  Range  nach  vorangehen,  dessen  Ha-, 
bitus,  Thätigkeit  und  Object  höher  und  vorzüglicher  ist,  als  Habitus, 
Thätigkeit  und  Object  des  andern.  Nun  aber  ist  vor  Allem  der  Habi- 
tus des  Willens  ein  höherer  als  der  des  Verstandes.  Denn  der  Habitus 
des  Willens  ist  die  Liebe ,  der  Habitus  des  Verstandes  dagegen  ist  die 
Weisheit.  Die  Liebe  steht  aber  über  der  Weisheit  Das  Gleiche  gilt 
aber  auch  von  der  Thätigkeit  des  Willens  im  Vergleich  zur  Thätigkeit 
des  Verstandes.  Denn  einerseits  ist  nicht  die  Verstandes- ,  sondern  die 
Will^sthätigkeit  das  herrschende  und  bewegende  in  dem  ganzen  Haus- 
halte des  menschlichen  Lebens ,  und  andererseits  bezieht  sich  die  Wil- 
lensthätigkeit auf  das  Object,  wie  es  in  sich  ist,  und  verwandelt  sich  so 
zu  sagen  in  dasselbe,  um  es  zu  gemessen  und  durch  dasselbe  vervollkomm- 
net zu  werden ,  während  dagegen  die  Verstandesthätigkeit  das  Object 
gcwissermassen  an  sich  zieht ,  und  daher  durch  dasselbe  nur  in  so  ferne 
vervollkommnet  wird,  als  es  in  ihm  ist,  als  es  ein  Sein  in  der  Erkennt- 
niss  hat  (in  quantum  habet  esse  in  intellectu).  Und  was  endlich  das 
Object  betrifift ,  so  ist  das  Object  des  Willens  das  Gute  schlechthin,  und 
dieses  hat  den  Charakter  des  höchsten  Zweckes ;  während  dagegen  das 
Object  des  Verstandes  das  Wahre  ist ,  welches  nur  eines  der  verschiede- 
nen Güter  ist,  und  daher  als  untergeordneter  Zweck  unter  dem  höchsten 
Zwecke  steht  Der  Wille  steht  also  in  jeder  Beziehung  höher,  als  der 
Verstand  *). 

Doch  halten  wir  hier  inne.  Das  Bisherige  dürfte  hinreichen,  um. 
dio  Deuk  -  und  Lehrweise  Heinrichs  im  Allgemeinen  zu  charakterisiren. 
Wir  sehen ,  Heinrich  bewegt  sich  nicht  überall  auf  gleicher  Linie,  wie 


1)  Ib.  1.  c.  Liberias  ergo  principaliter  est  ex  parte  voluntatis,  ut  si  veliti 
agat  per  electionem,  sequendo  judicinm  rationis,  vel  contra  ipsom,  sequendo 
proprium  appetitum.  Ita  qaod  ad  Tolendam  nihil  faciat  simpliciter  ratio,  nfsi  quod' 
proponat  Tolibilia.  Licet  ad  Tolendom  per  electionem  neeesse  est  praecedere  ra- 
tionis  sententiam ,  qoia  aliter  Tolontatis  appetitas  noii  esset  electivas. 

2)  QuodL  1.  qu.  14.  foL  17. 


Thomas.  Die  Abweichungen  seiner  Lehre  von  der  des  hei]«  Thomas  sind 
mannigfach  und,  wir  dürfen  sagen,  ziemlich  durchgreifend.  Er  hat 
einerseits  dem  Piatonismus  und  andererseits  der  Franziskanerschule  Zu- 
geständnisse gemacht,  welche  keineswegs  als  unbedeutend  betrachtet 
werden  können.  Er  hat  aber  auch  in  andern  Punkten,  wie  in  seinen 
psychologischen  Lehrsätzen,  Ansichten  verfochten,  welche  der  thomiati- 
schen  Psychologie  offen  den  Krieg  erklären.  Wir  wollen  ihn  darüber 
nicht  tadeln;  er  ist  eben  seinen  eigenen  Inspirationen  gefolgt;  er 
wollte  sich  sein  eigenes  Lehrsystem  aufbauen,  sich  selbst  eigene  Bah- 
nen der  Specolation  brechen ,  um  auf  denselben  zur  tiefem  Erkennt- 
mss  der  Wahrheit  zu  gelangen.  Ob  ihm  aber  diess  gelungen  sei ,  oh 
sdne  Speculation,  was  die  innere  Wahrheit  und  Gorrectheit  derselben 
beüifft,  d^  Vergleich  mit  der  thomistischen  Specolation  auszuhallen 
vermöge,  ist  freilich  eine  andere  Frage.  Seine  Zeitgenossen  waren, 
im  Allgemeinen  wenigstens,  nicht  dieser  Ansicht  Sem  Lehrsystem 
wurde  von  dem  thomistischen  in  Schatten  gestellt,  und  konnte  sich 
keineswegs  im  wissenschaftlichen  Bewusstsein  seiner  Zeit  dnes  solchen 
Erfolges  erfreuen,  wie  das  thomistische.  Die  Geschichte  hat  daher 
ttber  den  Vorzug  des  einen  vor  dem  andern  bereits  gerichtet  Dage- 
gen werden  wir  sehen ,  dass  jenes  Lehrsystem ,  welches  am  Ende  des 
dreizehnten  Jahrhunderts  im  ausgesprochenen  Gegensätze  zum  tliomi- 
stischen  im  Schoosse  des  Franciskanerordens  erwuchs,  an  die  Ldn^ 
meinungen  Heinrichs  mit  Liebe  sich  angeschlossen,  dieselbe  ifi  sieh 
aufgenommen  und  für  ihre  Zwecke  verwerthet  hat.  Und  gerade  darin 
glauben  wir  ganz  besonders  die  geschichtliche  Bedeutung  des  Hein- 
rich'schen  Systems  suchen  zu  dürfen. 

b)  Biohard  von  Middleton. 

§.  205. 

Ein  anderer  Zeitgenosse  des  heil.  Thomas  ist  Richard  ifon  Middle- 
im  ( Richardus  de  media  villa ).  Er  gehörte  dem  Minoritenorden  an, 
hatte  zu  Oxford  studirt,  eine  ZdUang  zu  Paris  an  der  berühmtesten 
Lehranstalt  seiner  Zeit  als  Schüler  und  Lehrer  verlebt,  und  dann,  nach- 
dem sein  Ruhm  begründet  war,  zu  Oxford  eine  Lehrerstelle  erhalten, 
welche  er  bis  zu  seinem  Tode  ( gegen  1 300 )  ruhmvoll  bekleidete.  Er 
erhielt  von  seinen  Zeitgenossen  den  Ehrentitel :  „  Doctor  solidus ,  fan- 
datissimus,  copiosus.''  Sein  Hauptwerk  ist  ein  Commentar  zu  den  Senten- 
zen des  Lombarden  in  vier  Foliobänden.  Dazu  kommen  dann  noch 
sog.  Quodlibeta ,  in  welchen  er ,  wie  Heinrich  von  Gent ,  verschiedene 
q)eculative  Fragen  ohne  bestimmte  Ordnung  erörtert 

Richard)  obgleich  Minorit,  weicht  nicht  in  so  vielen  und  so  wesentr 
liehen  Punkten  von  dem  thomistischen  Lehrsystem  ab,  wie  Heinrich ;  er 
schlägt  vielmehr  im  Ganzen  und  Grossen  in  seiner  SpeculatiM  cMMibea 


769 

Bahnen  ein ,  wie  Thomas.  Er  geht  in  der  Erkenntnisslehre  yon  dem 
Satze  aus,  dass  wir  die  Substanz  oder  die  Wesenheit  der  Dinge  nicht  un- 
mittelbar per  speciem  propriam  erkennen,  sondern  dass  wir  zur  Erkenntniss 
derselben  nur  fortschreiten  können  von  den  Eigenschaften  aus,  unter 
welchen  ein  Ding  unserer  Erkenntniss  gegenüber  tritt  Aus  diesen  Ei- 
genschaften schliessen  wir  zunächst  auf  ein  reales  Substrat,  welches 
als  Träger  diesen  Eigenschaften  unterliegt,  und  aus  der  weitem  Be- 
trachtung dieser  Eigenschaften  schliessen  wir  dann  auch  auf  die  we- 
sentliche Beschaffenheit  dieser  Substanz,  und  gewinnen  so  die  Erkennt- 
niss derselben  nach  ihrem  eigenthümlichen  Sein  und  nach  ihrem  Unter- 
schiede von  andern  Substanzen  oder  Wesenheiten.  So  ist  uns  die 
Erkenntniss  der  Wesenheiten  der  Dinge  nur  in  so  weit  ermöglicht,  als 
jene  Eigenschaften  sie  uns  erkennen  lassen  ^).  Eine  Erkenntniss  der 
Dinge  in  ihrer  Idee  ist  uns  hienieden  nicht  möglich,  weil  die  Ideen 
der  Dinge  der  Sache  nach  von  der  göttlichen  Wesenheit  nicht  ver- 
schieden sind ,  und  eine  unmittelbare  Erkenntniss  der  göttlichen  Wesen- 
heit uns  hienieden  nicht  beschieden  ist^). 

Das  Universale  kann  als  solches ,  d.  h.  in  seiner  Universalität  ge- 
nommen ,  nicht  objectiv  wirklich  sein ,  weder  ausser  den  Dingen ,  wor- 
über alle  einig  sind,  noch  in  den  Dingen.  Denn  wäre  das  Universale 
als  solches  objectiv  wirklich  in  den  Dingen ,  dann  müsste  es  in  seiner 
Ganzheit  entweder  die  begriffliche  Wesenheit  jedes  einzelnen  Individuums 
bilden,  oder  nicht  Wenn  ersteres,  dann  ist  damit  angenommen,  dass 
ein  und  dasselbe  einfache  und  ungetheilte  Sein  zu  gleicher  Zeit  in  meh- 
reren Suppositis  wirklich  sei,  was  nicht  möglich  i^,  da  solches  nur  bei 
der  göttlichen  Trinität  stattfinden  kann.  Wenn  letzteres ,  dann  ist  das 
Allgemeine  für  das  Einzelne  ganz  und  gar  überflüssig;  denn  da  es  ausser 
seiner  Wesenheit  liegen  würde ,  so  würde  es  weder  nothwendig  sein  zu 
seiner  Existenz ,  noch  zu  der  Erkenntniss  desselben ,  noch  endlich  zu 
dessen  Thätigkeit  0*  —  Um  daher  die  Frage  zu  lösen ,  ob  und  in  wie 


1)  BicharcL  de  media  villa,  In  L  sent.  2.  dist.  24.  art  8.  qu.  8.  (ed.  Yen. 
1509. )  Via  naturae  et  de  l^e  commani  non  cognoadmus  substantiam  per  pro- 
priam ejus  speciem,  sed  per  suas  proprietates  argumentando ,  eo  quod  in  illis  est 
aliqua  simiütudo  substantiae :  non  tarnen  modo  uniyoco-  Per  species  enim  acci- 
dentium ,  quae  mediante  sensu  recipiuntur  in  intellectu,  cognoscit  intellectus  inten- 
tionem  entis  dependentis.  Et  ex  hoc  argumentando  concludit,  quod  illi  enti  na- 
tum  est  aliquod  ens  subsistere.  Et  tandem  concludit,  illud  ens  esse  per  se  subsi- 
stcus :  et  sie  devenit  in  cognitionem  substantiae ,  cigus  ratio  est  ens  per  se  ezi- 
stens.  Postea  ex  illis  proprietatibus  ulterius  venatur  differentias  substantiae,  et 
tantum  potest  procedere,  quantum  potest  ex  Alis  proprietatibus  elicere,  et  non 
plus  naturaliter  et  de  communi  lege,  ünde  et  philosophi  cnm  venabantur  diffe- 
rentias substantiarum,  hoc  faciebant  ex  comparatione  substantiarum  ad  eamm 
proprietates,  et  tantum  desceadebant,  quantum  per  proprietates  poterant  manuducL 

2)  Ib.  L  e. 

8)  In  L  sent  2.  dist  8.  art  8.  qo.  1.    Aat  Ipsom  oniTersale  esset  dd  iraitono 
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ferne  das  Universale  objectiv  real  sei,  muss  zuerst  der  Begriff  desselben 
genau  bestimmt  werden.  Man  nennt  nämlich  etwas  allgemein,  in  so 
ferne  seine  causale  Wirksamkeit  eine  allgemeine  ist  ( universale  in  cau- 
sando),  wie  man  denn  in  diesem  Sinne  Gott  als  die  allgemeine  Ursache 
bezeichnet ;  man  nennt  femer  etwas  allgemein ,  in  so  fem  es  an  sich  ge* 
eigenschaftet  ist,  mehrere  Materien  in  gleicher  Weise  zu  informireii 
( universale  in  essendo ),  wie  denn  in  diesem  Sinne  jede  Form  ein  univer- 
sale genannt  werden  könnte ,  wenn  sie  getrennt  von  der  Materie  wirklich 
wäre;  man  nennt  femer  etwas  allgemein  in  so  ferne,  als  es  geeigeo- 
Schafte t  ist,  mehrere  Dinge  zu  repräsentiren  (universale  in  repraesoi- 
tando),  wie  denn  in  diesem  Sinne  jegliche  Species  im  menschlichen 
Verstände  allgemein  genannt  wird,  weil  sie,  wie  z.  B.  die  Species 
des  Menschen ,  nicht  diesen  oder  jenen  Menschen ,  sondern  den  >Me&* 
sehen  überhaupt ,  so  fem  er  Mensch  ist ,  repräsentirt.  Und  endlich 
nennt  man  etwas  allgemein,  in  so  feme  es  geeigenschaftet  ist,  von 
mehreren  Individuen  prädicirt  zu  werden  (universale  in  praedicando), 
wie  denn  der  Begriff  allgemein  ist,  weil  er  von  allen  Individüeai,  welche 
er  umfängt,  sich  prädiciren  lässt  Betrachtet  man  nun  die  drei  erstr 
erwähnten  Arten  des  Allgemeinen,  so  sieht  man  leicht,  dass  auf  sie 
der  Begriff  der  Allgemeinheit  nur  im  uneigentlichen  Sinne  passt ;  denn 
näher  betrachtet  smd  das  Universale  in  causando ,  in  essendo  und  in 
praedicando  doch  nur  etwas  Einzelnes,  welches  blos  in  einer  gewissen 
Beziehung,  nämlich  in  Bezug  auf  die  Fähigkeit,  entweder  Mehreres  zu 
beursachen,  oder  Mehreres  zu  informiren,  oder  Mehreres  zu  reprä- 
sentiren, mit  dem  Charakter  der  Allgemeinheit  sich  bekleidet  Ein 
Universale  ist  im  eigentlichen  Sinne  des  Wortes  nur  das  Universale 
in  praedicando.  Dieses  Universale  schliesst  nun  aber  ein  Doppel- 
tes in  sich,  nämlich  dasjenige,  was  universell  ist,  d.  h.  was  von 
mehreren  Individuen  prädicirt  werden  kann,  und  das  ist  ebCT  die 
Wesenheit  dieses  Individuums,  wie  und  in  so  fem  sie  in  abstracto  ge- 
dacht wird ;  und  dann  die  Universalität  selbst ,  vermöge  welcher  jene 
Wesenheit  von  mehreren  Individuen  prädicirbar  ist  Obgleich  nun 
nicht  in  Abrede  zu  stellen  ist,  dass  die  Wesenheit,  welche  den 
Inhalt  des  Universale  ausmacht ,  in  den  Individuen  wirklich  ist ,  so  ist 
sie  doch  nicht  wirklich  so ,  wie  sie  abgelöst  von  den  Individuen  im  Be- 
griffe gedacht  wird ,  und  noch  weniger  ist  sie  wirklich  nach  der  Uni- 


duosUbet  Bingnlaris  Boi,  aut  non.  8i  sie,  tone  res  creata  simplex  indivisa  easet 
de  ratione  plariam  soppositoram ,  qaod  est  impoBsibile;  solius  enim  divinae  esBen> 
tiae  proprium  est,  quod  sine  soi  maltiplicatione  sit  tota  de  ratione  pioriam  sup- 
poBitomm.  Si  non,  tone  ipsum  umyersale  realiter  ezistere  esset  inutUe,  qnianon 
esset  otile  ad  singolariom  existentiam ,  com  esset  aliqaid  extra  essentiam  ecMnun, 
nee  ad  eorom  cognitionem,  cum  non  esset  de  ratione  eorom,  nee  ad  eoroa 
operationem. 
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versalitat ,  welche  sie  durch  das  Denken  erhält  Daraus  folgt ,  dass  es 
in  dieser  doppelten  Beziehung  kein  Universale  ausser  dem  Qeiste  gehe, 
dass  vielmehr  das  Allgemeine  in  dieser  doppelten  Beziehung  ein  Product 
des  Denkens  sei.  Es  ist  daher  auch  nicht  eine  intentio  prima ,  sondern 
nur  eioe  intentio  secunda.  Die  Intentio  prima  geht  nur  auf  das  Einzel- 
wesen ,  oder  vielmehr  auf  die  Wesenheit ,  wie  und  in  so  ferne  sie  in  den 
Einzelwesen  verwirklicht  ist,  und  nur  diese  ist  eigentlich  objectiv  real. 
Das  Universale  ist  erst  durch  die  Intentio  prima  bedingt,  und  erhält 
zwar  nicht  seinen  Inhalt,  aber  doch  die  Form  der  Abstractheit  und 
Allgemeinheit  erst  durch  das  Denken  ^). 

In  der  Ideenlehre  bestimmt  Richard  die  Idee  als  eine  Aefanlichkeit 
des  Erkannten  in  dem  Verstände,  als  eine  Erkenntnissform,  welche  dem 
Erkannten  entspricht^  Da  nun  Gott  nach  Aussen  durch  Verstand  und 
Wille  thätig  ist,  so  muss  er  die  Ideen  der  Dinge  in  sich  haben ,  welche 
er  hervorbringt'}.  Die  Idee,  welche  Gott  von  einem  Dinge  hat,  kann 
aber  wiederum  in  doppelter  Weise  gefasst  werden.  Man  kann  nämlich 
darunter  verstehen  die  Wesenheit  eines  Dinges ,  wie  und  in  so  fern  sie 
von  Gott  gedacht  wird ;  denn  dieser  Gedanke  steht  zu  dem  Dinge  selbst 
im  Verhältnisse  der  Aehnlichkeit ,  weil  er  das  Vor-  oder  Musterbild  ist, 
nach  welchem  Gott  schafft.  Man  kann  aber  unter  Idee  auch  dasjenige 
verstehen,  wodurch  Gott  die  geschöpflichen  Dinge  denkt,  dasjenige, 
wodurch  in  ihm  der  Gedanke  der  geschöpflichen  Wesen  bedingt  ist.  Denn 
wie  wir  nur  durch  die  intelligible  Species,  welche  und  weil  sie  zu  den 
Dingen  im  Verhältnisse  der  Aehnlichkeit  steht,  die  Dinge  selbst  denken 
können ,  so  muss  auch  in  Gott  ein  solcher  Erkenntnissgrund  angenom* 


1)  Ib.  1.  c.  Universale  quadrupliciter  polest  accipi.  Uno  modo  in  causando, 
gecundom  quem  modum  dicimus,  quod  Deus  est  imiyersallB  causa  omnium.  Allo 
modo  per  indifferentiam  aptitudinis  ad  informandum  plura;  secondum  quem  mo- 
dum forma,  quantam  est  ex  se  nata  informare  plures  partes  materiae  unige* 
neas ,  diceretur  universalis ,  si  esset  actu  existens  a  materia  separata.  Tertio 
modo  per  indifferentiam  in  repraesentando,  secundum  quem  modum  species  in  in- 
tellectu  existens  dicitur  universalis  sub  ratione,  qua  non  repraesentat  hominem 
hunc  vel  illum ,  sed  hominem ,  in  quantum  bomo  est Quarto  modo  per  indif- 
ferentiam in  praedicando,  secundum  quem  modum  didt  Porphyrius,  quod  univer- 
sale est ,  quod  patitur  de  pluribus :  et  hoc  est  proprio  universale.  Kam  univer- 
sale dictum  tribus  modis  primis  secundum  rei  veritatem  singulare  est  Dico  ergo, 
quod  ipsum  universale,  de  quo  intendimus  loqui,  dno  complectxtur ,  sdlicet  id 
quod  est  universale ,  ut  ipsam  hominis  vel  angeU  essentiam ,  ut  hitellectam  prae- 
ter unitatem  et  multitudinem  numeralem;  et  ipsam  universalitatem,  qua  est  praa- 
dicabilis  de  pluribus.  Sed  neutro  modo  est  in  reali  existentia  angelus  nniversaÜB 
nee  quaecunque  res  alia,  quia  ipsa  universalitas  est  res  constituta  a  ratione.  Et 
dicitur  intentio  secunda,  quia  non  accidit  quidditati  rei,  nisi  ut  intellecta  est 
praeter  unitatem  et  multitudinem  numeralem:  secundum  quem  modum  non  potest 
esse  actu  in  re  extra:  quapropter  ut  sie  intellecta  dicitur  intentio  primat 

2)  In  L  sent  1.  dist  86.  art  2.  qu.  1. 
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men  werden,  durch  welchen  er  die  Dinge  denkt,  und  weil  dieser  Er-^ 
kenntnissgrund  nur  unter  der  Bedingung  Erkenntnissgmnd  der  Dinge 
sein  kann,  dass  er  zu  den  Dingen  in  einem  AehnlichkeitsverhUtnisse 
steht ,  so  muss  auch  auf  ihn  der  Begriff  der  Idee  angewendet  werden. 
In  dieser  doppelten  Weise  also  müssen  wir  Ideen  von  den  Dingen  in 
Gott  annehmen.  In  Gott  ist  die  Idee  eines  Dinges,  in  so  fem  Gott 
durch  dieselbe  das  Ding  denkt;  und  es  ist  in  ihm  die  Idee  desselben 
Dinges,  in  so  ferne  er  durch  die  Idee  als  Erkenntnissgrund  den  wirkli- 
chen Gedanken  desselben  hat^). 

Dieses  vorausgesetzt ,  lässt  es  sich  nun  leicht  entscheiden ,  wie  und 
in  welchem  Sinne  die  göttliche  Wesenheit  selbst  als  Idee  des  Geschöpf- 
lichen bezeichnet  werden  könne  und  müsse.  Verstehen  wir  nämlich  mh 
ter  Idee  das  Geschöpfliche  selbst ,  wie  und  in  so  ferne  es  von  Gott  ge- 
dacht wird ,  dann  können  wir  keineswegs  sagen ,  dass  die  Ideen  des 
Geschöpflichen  mit  der  göttlichen  Wesenheit  zusammenfallen ;  denn  so 
sind  die  Ideen  eben  blos  Gedanken  des  göttlichen  Verstandes.  Ver- 
stehen wir  dagegen  unter  Idee  den  Gott  immanenten  Erkenntnissgnmd, 
durch  welchen  er  die  Dinge  denkt ,  oder  durch  welchen  ihm  der  Gedanke 
von  geschöpflichen  Dingen  im  Allgemeinen  und  Besondem  überhaupt 
ermöglicht  ist,  dann  müssen  wir  sagen ,  dass  die  Idee  in  diesem  Sinne 
nichts  anderes  ist ,  als  die  göttliche  Wesenheit ;  aber  freilich  nicht,  wie 
sie  an  sich  betrachtet  wird ,  sondern  wie  und  in  wie  ferne  sie  nach  Aus- 
sen nachahmbar  ist  Denn  dadurch ,  dass  Gott  seine  eigene  Wesenheit 
in  dieser  ihrer  Nachahmbarkeit  nach  Aussen  denkt ,  ist  in  seinem  Ver- 
stände der  Gedanke  des  Geschöpflichen  überhaupt,  so  wie  der  beson- 
dern geschöpflichen  Dinge ,  durch  welche  seine  Wesenheit  nach  Auss^ 
nachgeahmt  werden  kann ,  bedingt  Durch  seine  Wesenheit  als  die  tii- 
idligible  Species  oder  die  Idee  der  Dinge  denkt  Gott  die  letztem.  So 
beruhen  die  Ideen  der  Dinge  in  Gott  auf  einem  „  respectus  rationis  ^  der 
göttlichen  Wesenheit  zu  geschöpflichen  ^Dingen ;  denn  dieses,  dass  die 
göttliche  Wesenheit  nach  Aussen  nachahmbar  ist  durch  geschöpfliche 
Dinge ,  und  nach  dieser  ihrer  Nachahmbarkeit  von  Gott  gedacht  wird, 
bringt  eine  gewisse  Beziehung  der  göttlichen  Wesenheit  zu  geschöpfli- 
chen Dingen  mit  sich:  allerdings  nicht  eine  reale,  weil  die  Dinge  da- 
durch noch  nicht  wirklich  sind,  sondern  solches  erst  durch  den  freien 
Willen  Gottes  werden;  aber  doch  eine  in  der  göttlichen  Wesenheit 
begründete  und  dann  durch  das  göttliche  Denken  auf  diesen  Grund 
hin  gesetzte  Beziehung  (respectus  rationis);  denn  Gott  setzt  sich  da- 
durch ,  dass  er  sich  als  nachahmbar  von  geschöpflichen  Dingen  denkt» 
in  eine  ideale  Beziehung  zu  diesen  Dingen,  und  diese  ideale  Beziehung 
ist  eben  in  ihrer  Möglichkeit  durch  die  Nachahmbarkeit  der  göttlichen 
Wesenheit  selbst  bedingt,  weil,  wenn  letztere  nicht  nachahmbar  wäre^ 


X)  In  L  sent  1.  dist  86.  art.2.  qo.  9. 
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Gott  darch  sein  Denken  sich  auch  nicht  in  eine  solche  ideale  Bezie- 
hung ssu  aussergöttlichen  Dingen  sctz^ ,  d.  h.  sich  nicht  als  naehahm* 
bar  von  geschöpflichen  Dingen  denken  könnte  ^).  —  Und  hält  man  dieses 
fest  y  dann  lässt  sich  auch  leicht  die  Frage  beantworten ,  ob  und  in  wie 
ferne  eine  Vielheit  von  Ideen  in  Gott  anzundunen  sei.  Nimmt  man  näm^ 
lieh  den  Begriff  der  Idee  subjectiv ,  d.  h.  als  dasjenige ,  wodurch  Gott 
die  Dinge  denkt ,  dann  sieht  man  leicht ,  dass ,  in  wie  ferne  die  Idee  in 
diesem  Sinne  nur  die  göttliche  Wesenheit  selbst  ist ,  die  Idee  nur  Eine 
sein  könne,  wie  die  göttliche  Wesenheit  nur  Eine  ist,  dass  aber ,  in  wie 
ferne  die  göttliche  Wesenheit  von  mehreren  und  verschiedenen  Dingen 
nachahmbar  ist,  oder  mit  andern  Worten  eine  ideale  Beziehung  (respectum 
rationis)  zu  vielen  und  verschiedenen  Dingen  hat,  die  göttliche  Wesen- 
heit sich  als  Idee  zu  vielen  und  verschiedenai  Dingen  verhalten  könne, 
und  folglich  von  diesem  Gesichtspunkte  aus  und  in  diesem  Sinne  eine 
Vielheit  von  Ideen  angenommen  werden  müsse.  Ninunt  man  dagegen 
den  Begriflf  der  Idee  objectiv ,  d.  h.  als  dasjenige ,  was  Gott  denkt ,  so 
ist  wiederum  klar,  dass  auch  hier  eine  Vielheit  von  Ideen  angenommen 
werden  müsse,  weil  Gott  auf  Grund  der  Imitabilität  seiner  Wesenheit 
viele  und  verschiedene  Dinge  denkt  Aber  freilich  ist  dann  diese  Viel- 
heit nicht  so  zu  denken,  als  seien  es  viele  und  verschiedene  Acte,  in 
welchen  Gott  die  Dinge  denkt ;  denn  das  göttliche  Denken  ist  Ein  un- 
theilbarer  Act;  die  Vielheit  fällt  hier  nur  auf  das  Gedachte ,  nicht  auf 
das  Denken^). 

§.  206. 

Eine  andere  Frage  ist  diese ,  ob  blos  die  species  specialissimae, 
oder  auch  die  Individuen  in  ihrer  Individualität  genommen  in  Gott  eine 
Idee  haben.  Richard  entscheidet  sich  im  Gegensatze  zu  Heinrich  von 
Gent  für  das  letztere.  Gott  erkennt  sich  nicht  blos  als  nachabmbar 
durch  gewisse  Arten ,  sondern  auch  durch  individuelle  Wesen ;  es  müs- 
sen also  auch  die  individuellen  Wesen  in  ihm  ideal  präformirt  sein*). 
Nur  entsteht  dabei  die  weitere  Frage,  ob  auch  solche  individuelle  Dinge, 

1)  In  1.  Bent.  1.  dist.  3G.  art.  2.  qu.  2. 

2)  In  1.  sent.  I.  dist.  86.  art  2.  qu.  8.  Restat  ergo,  quod  pluralitas  idearom  in 
divino  intellectu  attenditur  secundum  diversas  relationes  ratlones  divinae  essentiae, 
qtia«  est  forma  divini  intellectos  ad  diversas  creataras ;  et  quia  relatio  rationis  non 
cüasequlttzr  rem  nisi  in  qnantum  est  intellecta,  ideo  dico,  qaod  pluralitas  ideamm 
ebi  in  Deo  per  hoc ,  quod  divinus  inteUectus  iiitelligit  essentiam  soam  ut  £veni»> 
mm  creaturarum  repraesentativaiü  et  ut  ab  eis  ibiitabilem ;  qnamviB  aotem  ab 
aeterno  non  fuerit  creatiu'a  in  esse  reali,  neque  una  neqne  plivetf,  tarnen  ab 
aeterno  fuerunt  per  divinam  essentiam  a  divino  inteUectu  intellectam  repraesenta- 
tae  creaturae  divino  intellectui ,  et  ab  aeterno  fuerunt  in  dtrina  essentia  phnres 
relationes  secundum  rationem  ad  diversas  creaturas  non  realiter  existentes,  sed 
divino  intellectui  repraesentatas. 

Wfftl  Mit  1.  dtet  86.  art  2.  qo.  4. 
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welche  stets  im  Stande  der  Möglichkeit  bleiben  und  nie  in  die  Wirklich- 
keit eintreten ,  in  Gott  eine  Idee  haben.  Um  diese  Frage  zu  beantwor- 
ten, unterscheidet  Richard  wiederum  zwischen  der  rein  speculativen 
und  zwischen  der  praktischen  Erkenntniss  Gottes.  Handelt  es  sich 
um  die  speculative  Erkenntniss,  so  kann  es  nicht  in  Abrede  gestellt 
werden,  dass  Gott  alles  Mögliche  erkennt,  wenn  es  auch  nie  wirklich 
wird.  Denn  seine  Wesenheit  ist  ihm  die  ratio  cognoscendi  alles  Mög- 
lichen. Handelt  es  sich  aber  um  die  praktische  Erkenntniss,  d.  h.  um 
die  Erkenntniss  dessen,  was  Gott  wirken  will,  so  fallen  unter  diese 
Erkenntniss  selbstverständlich  blos  jene  Dinge,  welche  wirklich  in*s 
Dasein  treten.  Nun  aber  nennt  man  Idee  im  strengen  Sinne  nur  den 
Erkenntnissgrund  oder  die  Erkenntnissform  der  praktischen  Erkenntniss, 
weil  man  unter  Idee  als  solcher  nicht  blos  die  ratio  cognitionis,  son- 
dern auch  die  ratio  factionis  rerum  versteht ,  mit  andern  Worten :  weil 
die  Idee  nicht  blos  die  ratio  cognoscendi  res,  sondern  auch  die  ratio 
exemplaris  rerum  ist,  nach  welcher  die  Dinge  geschaffen  werden.  Und 
wenn  man  nun  Idee  in  diesem  engsten  und  strengsten  Sinne  des  Wor- 
tes ninunt ,  so  kann  es  blos  von  solchen  Dingen  eine  eigentliche  Idee  ia 
Gott  geben ,  welche  wirklich  in's  Dasein  treten  sollen  durch  den  gött- 
lichen Willen '). 

Die  Schöpf ungs-  und  Erhaltungsthätigkeit  kann ,  wenn  es  sich  um 
die  Frage  handelt ,  ob  beide  ein  und  dasselbe ,  oder  ob  sie  verschieden 
seien,  von  einem  doppelten  Gesichtspunkte  aus  betrachtet  werden,  nämlich 
vom  Gesichtspunkte  der  Ursache  aus  und  in  Bezug  auf  das  Beursachte. 
Von  Seite  ihrer  Ursache  betrachtet  sind  beide  der  Sache  nach  (realiter)  ein 
und  dieselbe  Thätigkeit ,  und  unterscheide]]  sich  nur  dem  Begriffe  nach 
(secundum  rationem),  weil  und  in  so  fem  die  Beziehung  Gottes  als 
Schöpfers  zu  den  Dingen  eine  andere  ist ,  als  die  Beziehung  Gottes  als 
Erhalters  zu  denselben.  In  ihrer  Beziehung  zu  dem  Beursachten  da- 
gegen muss  ein  realer  Unterschied  zwischen  beiden  Thätigkeiten  fest- 
gehalten werden ;  denn  die  Wirkung  ist  beiderseits  eine  verschiedene. 
Die  schöpferische  Thätigkeit  bewirkt  nämlich,  dass  die  Dinge  vom 
Nichtsein  zum  Sein  gelangen;  die  erhaltende  Thätigkeit  dagegen  be- 
wirkt ,  dass  das  schon  Seiende  im  Sein  beharrt ;  denn  die  Erhaltung  ist 
nicht  in  dem  Sinn  eine  fortgesetzte  Schöpfung ,  als  würde  jedes  Ding 
jeden  Augenblick  in's  Nichts  zurücksinken,  und  jeden  Augenblick  wieder 
neu  geschafien  werden.  Das  müsste  man  allerdings  annehmen,  wenn  man 
Schöpfung  und  Erhaltung  nicht  terminative  der  Sache  nach  (realiter) 
verschieden  sein  liesse.  Aber  dieser  Unterschied  muss  eben  festge« 
halten  werden*). 


1)  In  L  Bent  1.  dist  36.  art  2.  qu.  4. 

2)  In  L  tent  2.  dist  L  art  2.  qu.  1.    CreaUo  %i  conseryatio  qua^^^toiia  ad 
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Eine  Anfangslosigkeit  der  geschaffenen  Welt  hält  Richard  fflr  in- 
nerlich unmöglich.  Denn  die  Welt  empfängt  ja  nicht,  indem  sie  in^s 
Dasein  tritt,  das  Sein  des  Schöpfers  selbst,  sondern  sie  empfängt  ein 
Ton  dem  des  Schöpfers  verschiedenes  Sein.  Wenn  aber  dieses,  dann 
empfängt  sie  in  der  Schöpfung  ein  neues  Sein ,  welches  vorher  nicht  da 
war.  Aber  ein  solches  neues  Sein  empfangen  und  doch  ewig  und  an- 
fongslos  sein ,  widerstreitet  sich.  Die  Welt  kann  somit  als  geschaffene 
Welt  nicht  ewig  sein ').  Der  Begriff  der  Schöpfung  schliesst  wesent- 
lich den  Begriff  des  Anfangs  in  sich ;  wenn  nicht,  dann  fällt  der  Begriff 
des  Schaffens  mit  dem  Begriff  der  Erhaltung  in  Eins  zusammen,  was, 
wie  gezeigt  worden,  nicht  anzunehmen  ist^). 

Wenn  hier  Richard  mit  Heinrich  von  Gent  der  gleichen  Ansicht 
ist,  so  stimmt  er  demselben  auch  darin  bei,,  dass  er  im  Menschen 
ausser  der  intellectiven  Seele,  welche  die  eigentliche  Wesensform  im 
Menschen  ist^),  noch  eine  andere  substantielle  Form  annimmt,  die 
Form  der  Körperlichkeit.  Diese  wird  aus  der  Potenz  der  Materie  ex- 
trahirt,  ist  aber  nicht  im  Stande,  dem  menschlichen  Körper  ein  volles 
und  dauerndes  Sein  zu  verleihen,  weshalb  die  Auflösung  des  Leibes 
sogleich  beginnt,  wenn  die  intellective  Seele  vom  Körper  sich  schei- 
det   Vielmehr  verhält  sich  der  Leib,  mit  dieser  substantiellen  Form 


illud ,  qnod  dicoiit  ex  parte  Dei,  realiter  idem  Bunt ,  qoia  ntraque  est  dirina  actio 
ipsa,  quae  Dens  est;  secimdnm  tarnen  rationem  differunt,  quia  aüa  est  relatio  se- 
cundnm  rationem  ipsias  Dei  ad  creaturam,  in  qaantum  est  creator,  et  alia,  in 
quantom  est  conservator.  Quantum  vero  ad  illud,  quod  dicunt  ex  parte  creaturae' 
Tel  connotant«  realiter  differunt,  quia  creari  est  accipere  esse  non  de  aliquo  vel 
nunc  pdmo  referri  ad  aliquem  sub  ratione ,  qua  dat  esse  non  de  aliqno.  Conser- 
vari  autem  est  teneri  in  esse  praedicto,  quod  idem  est  quod  duratio  vel  perma- 
nentia  rei  in  esse  praedicto  per  illum,  a  quo  illud  esse  dependet.  Accipere  au- 
tem esse  non  de  aliquo  et  duratio  ipsius  esse  realiter  diffemnt ;  ergo  etiam  relatio 
esse  creati  ad  deum  et  relatio  dnrationis  ejus  ad  ipsum  Denm  sunt  relationes  dif* 
ftrentes.  Et  ita  sequitur,  quod  sive  creari  Sit  acdpere  esse  non  de  aliquo,  siTe 
nunc  primo  referri  ad  aliquem  sub  ratione,  qua  dat  esse  non  da  aliqno,  realiter 
difilert  a  conservari. 

1)  In  L  sent.  2.  dist.  1.  art.  3.  qu.  4. 

2)  Ib.  1.  c.  Praeterea  boc  videtur  includi  in  signato  creationis,  quia  creari 
est  accipere  esse  non  de  aliquo.  Hoc  autem  aut  significat  idem,  quod  habere  esse 
non  de  aliquo  ab  aliqno,  aut  nunc  primo  habere  esse  ab  alio  non  de  aliquo. 
Kon  primo  modo ,  ut  videtur ,  quia  cum  creatnra ,  quamdiu  est ,  sit  ab  aüo ,  sie 
non  de  aliquo  semper  crearetur,  quamdiu  est,  qnod  falsum  est;  tunc  enim  nihil 
aliud  esset  ipsum  conservari,  quam  ipsum  creari,  quod  ante  improbatum  est 
Bestat  ergo,  quod  creari  est  primo  habere  esse  nunc  ab  alio  non  de  aliquo.  Sed 
rem  habere  esse  nunc  primo,  ipsam  indndit  non  esse  ab  aeterno.  Si  ergo  dens 
potuisset  machinam  mundialem  ab  aeterno  creasse,  potuisset  facere  contradictoria 
simul  esse,  quod  falsum  est. 

8)  In  1.  sent  2,  dist  17.  art  1.  qo.  SL    Qaodl  L.  qn*  13« . 


ausgestattet,  tu  der  Seele  als  materia  proxima,  and  erhUt  daher 
seine  Vollendung  erst  durch  diese '). 

Der  menschliche  Wille  wird  bewegt  von  Gott,  vom  Verstände, 
vom  Objecto,  von  dem  sinnlichen  Begehren  und  endlich  rtm  sieh 
selbst  Gott  bewegt  den  Willen  als  die  causa  prima  und  piineipaUs 
aller  geschöpflichen  Thätigkeit ;  der  Verstand  bewegt  denselben,  indem 
er  ihm  das  Object  seines  Strebens  vorhält  und  ihn  so  zur  Thttiglnit 
nicht  determinirt,  aber  disponirt.  Das  Object  bewegt  den  Willen,  in- 
dem es  in  dem  Willen  eine  gewisse  Neigung  zu  ihm  hervorruft;  das 
snmlicbe  Begehren  bewegt  denselben ,  indem  es  ihn  gleichfalls  n 
einem  gewissen  sinnlichen  Gute  inclinirt,  ohne  ihn  dadurch  za  neeea- 
Bitiren;  der  Wille  endlich  bewegt  sich  selbst,  indem  er  es  ist,  wel- 
cher sich  zu  seinem  Thun  bestimmt  und  den  Act,  welchen  er  vollbrfair 
gen  will ,  elicirt.  Und  gerade  hierauf  muss  das  Hauptgewicht  gelegt 
werden.  Jeder  andere  bewegende  Einfluss  auf  den  Will^  bleibt  rar 
sultatlos,  wemi  der  Wille  nicht  sich  selbst  bewegt.  So  kann  er  ab 
ninstrumentnm  se  ipsum  movens^'  betrachtet  werden^). 

Wir  glauben,  das  bisher  Gesagte  dürfte  hinreichen,  um  die  Denfe 
weise  Richards  zu  charakterisiren.  Wir  sehen,  im  Ganzen  und  Gros* 
Ben  bewegt  er  sich  in  den  Bahnen  der  thomistischen  Ldire,  ohne  dasi 
es  jedoch  hn  Einzelnen  an  Abweichungen  von  derselben  mangelt.  Einen 
durchgreirendem  Einfluss  auf  den  Fortgang  der  Scholastik  hat  er  nicht 
«nsgeöbt  Daher  muss  die  Geschichte  ihn  zwar  rahmend  erwAhnen; 
aber  seinem  Lehrsystem  eine  grössere  und  eingehendere  Aufmerksam* 
keit  zu  schenken,  dazu  ist  sie  nicht  verpflichtet 

c)  Aegidiua  von  Oolon^a  und  OottfHed  von  Fpütulziefi« 

§.  207. 

{lin  unmittelbarer  Schüler  des  heil.  Thomas  war  Aegidms  Colomß  (ute 
Columna)  aus  dem  edlen  römischen  Geschlechte  der  Golonna's ,  datier  tf 
auch  Aegidius  Romanus  genannt  wird.  Noch  jung  kam  deraelba  aadi 
Paris  und  genoss  daselbst  des  Unterrichtes  des  heil.  Thoraas,  deam 
eifrigster  Schüler  und  Vertheidiger  er  nachmals  wurde.  Er  trat  in  den 
Orden  der  Augustiner  -  Eremiten  ein  und  ward  Lehrer  der  Philosophie 
und  Theologie  an  der  Hochschule  von  Paris.  Der  Ruf  seiner  Gelel^r- 
samkeit  und  seines  Talentes  bewirkte,  dass  ihm  die  Erziehung  dea 
nachherigen  Königs  von  Frankreich,  Philipps  des  Schönen,  übertiagei 
wurde  Er  erhielt  von  seinen  Zeitgenossen  den  Ehrentitel :  Doctor  fm- 
datissimus  oder  Doctor  fundamentarius.  Er  vertheidigte  den  h^.  Tbc* 
mas  gegen  die  Angriffe  des  Oxforder  Minoriten  Wilhelm  von  Lamarre, 
von  welchem  weiter  unten  die  Rede  sein  wird,  indem  er  dessen  »R^ 


1)  In  l  sent  2.  dist.  17*  art  1*  qo.  6.  i^  2)  ()aodl.  1.  qu.  IS. 
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preheasorium  oder  Gorrectorium  fratris  Thomae^  eine  eigene  Wider- 
legungsschrift, das  „Gorrectorium  Gomiptorii'^  entgegenstellte.  Wel- 
ches Ansehen  er  bei  seinen  Ordensbrüdern  genoss,  ersehen  wir  aus 
einem  Beschlüsse,  welcher  auf  einer  allgemeinen  Versammlung  des  Augu- 
stinerordens  zu  Florenz  im  Jahre  1287  gefasst  wurde.  Er  lautet  also : 
Qttia  venerabilis  magistri  nostri  Aegidii  doctrina  mundum  Universum  11- 
lustrat,  definimus  et  mandamus  inviolabiliter  observari,  ut  opiniones, 
positiones  et  sententias  scriptas  et  scribendas  praedicti  magistri  mostri 
omnes  ordinis  nostri  lectores  et  studentes  recipiant,  eisdmn  praeben- 
tes  assensum,  et  ejus  doctrinae,  onmi  qua  poterunt  sollicitudine,  ut  et 
ipsi  illuminati  alios  illuminare  possint,  sint  seduli  defensores  *)•  ^^  Im 
Jahre  1296  wurde  Aegidius  Erzbischof  von  Bourges  und  starb  da- 
selbst im  Jahre  1316,  nachdem  er  zum  Gardinal  war  erwählt  worden. 
Seine  hauptsächlichsten  Schriften  sind  folgende :  Das  schon  genannte 
^Defensorium  seu  correctorium  comiptorii  s.  Thomae;^^  dann  die 
„ Quodlibeta ; ^'  ferner  eine  Schrift  ,^  ente  et  essentia,^^  „de  materia 
Coeli ;  ^^  „  Gommentarii  in  octo  libros  Physicorum  Aristotelis ;  '^  „  In 
Aristotelem  de  anhna;'^  „Super  libros  Priorum  Analyticorum ; ^^  „Su- 
per libros  Posteriorum ;  *^  „  Quaestiones  metaphysicales ;  ^^  und  „De  re- 
gimine  principum  libri  tres  ^).  ^^  —  Es  wird  ihm  nachgerühmt,  dass  er 
bei  einer  so  grossen  Anzahl  von  Schriften,  welche  er  geschrieben, 
nicht  ein  einziges  Mal  sich  widersprochen  habe^). 

Aegidius  ist  nicht  so  fast  ein  origineller  Denker;  er  hat  keine' 
eigenen  Bahnen  in  seiner  Speculation  eingeschlagen;  aber- er  hat  das 
Verdienst,  das  Lehrsystem  seines  Meisters  nach  allen  Seiten  hin  klar 
entwickelt,  die  von  den  Gegnern  angegriffenen  Lehrsät^^  genau  deter- 
minirt  und  mit  Geschick  vertheidigt  zu  haben.  Wir  wollen  zur  Gha- 
rakterisirung  seiner  Denk-  und  Lehrweise  einige  Hauptpunkte  aus 
seinem  Lehrsystem  herausheben. 

Die  Frage,  ob  ein  Mensch,  welcher  in  einem  falschen  „(besetze'* 
oder  in  einer  falschen  Religion  von  Jugend  auf  gelebt  und  erzogen 
worden  ist,  zur  Erkenntniss  der  Falschheit  jenes  „Gesetzes^  und  zur 
Erkenntuiss  der  wahren  Religion  gelangen  könne,  wird  von  Aegidius 
bejaht.  Und  er  gibt  auch  die  Mittel  an,  wodurch  der  Mensch  zu  die- 
ser Erkenntniss  gelangen  könne.  Diese  Mittel  sind  nach  seiner  An- 
sicht die  natürliche  Vernunft,  die  Wunder  und  die  Offenbarung.  Durch 
die  natürliche  Vernunft  allein  schon  kann  der  Mensch  erkennen,  dasa 
gar  Vieles,  was  die  ausserchristlichen  Religionen  lehren,  noth wendig 
falsch  sein  müsse.  So  lehrt  z.  B.  das  muhamedanische  Gesetz,  dass 
Sünden  gegen  die  Natur  nichts  Lasterhaftes   seien.     So  lehrt  femer 


1)  In  Tita  Aegidii,  ab  Angelo  Bocca  „  DefenBorio  '*  praefiza. 

2)  Haureau,  De  la  phiL  scol.  t  8.  p.  286  sqq. 

3)  Boulay,  Hist.  uniT.  PariB.  t  8.  p.  672. 
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Plato  die  Gemeinschaft  der  Weiber  und  der  Oater.  Das  sind 
Dinge,  welche  schon  die  natürliche  Vernunft  als  falsch  erkeimeB 
kann  und  muss.  Und  wenn  dieses,  dann  muss  sie  auch  schliessen, 
dass  das  ,,  Gesetz/'  welches  solche  Dinge  lehrt,  nicht  das  wahre  sein 
könne ').  Ist  aber  der  Mensch  zu  dieser  Erkenn tniss  gekommeD,  dann 
treten  ihm  die  Wunder  gegenüber,  durch  welche  das  wahre  christlidie 
Gesetz  in  seiner  Wahrheit  begründet  worden  ist  Er  muss  schliessen, 
dass  nur  jenes  „Gesetz^'  das  wahre  sein  könne,  welches  auf  dem  Wege 
des  Wunders  in  die  Welt  eingeführt  worden  ist,  und  gelangt  so  zur 
Erkenntniss  der  wahrcti  Religion  ^).  Aber  sollte^  es  auch  geschehen, 
dass  er  nicht  in  der  Lage  wäre,  das  Ghristenthum  als  thatsachiiehe 
Institution  zugleich  mit  den  Wundem,  wodurch  es  in  die  Welt  einge- 
führt worden,  zu  erkennen,  so  bleibt  noch  ein  drittes  Mittel,  wodurch 
er  zur  Erkenntniss  desselben  gelangen  kann,  nämlich  die  göttliche 
Offenbarung.  Wer  nämlich  thut,  was  an  ihm  ist,  wer  gute  Werke 
vollbringt  und  Gott  bittet,  dass  er  ihm  den  Weg  des  Heiles  zeige, 
den  wird  auch  Grott  nicht  verlassen,  sondern  auf  irgend  eine  Weise  ihm 
offenbaren ,  was  er  zu  thun  habe ,  um  zur  Wahrheit  zu  gelangen '). 

Was  aber  die  Wahrheiten  des  christlichen  Glaubens  selbst  be- 
trifft,  so  sind  dieselben  keineswegs  der  menschlichen  Vernunft  wider- 
streitend ,  wie  solches  bei  vielen  Lehrsätzen  falscher  Religionen  statt- 
findet ,  sondern  wenn  dieselben  auch  zum  grossen  Theile  über  die  Ver- 
nunft sind,  so  sind  sie  doch  nicht  gegen  die  Vernunft.  Eben  deshalb 
liegt  es  denn  auch  in  der  Möglichkeit  der  rein  natürlichen  Vemonfti 
alle  Einwürfe  zu  lösen,  welche  vom  Standpunkte  der  Vernunft  aus 
gegen  die  Wahrheiten  des  Christenthums  gemacht  werden  können^). 
Aber  freilich  ist  dieser  Satz  nur  im  Allgemeinen  zu  nehmen.  Es  soll 
nämlich  damit  blos  gesagt  werden ,  dass  die  menschliche  Vernunft  an 
und  für  sich  und  im  Allgemeinen  genommen,  die  Möglichkeit  in  sich 
schliesst,  alle  Einwürfe  gegen  den  Glauben  zu  lösen ;  nicht  aber,  dass 
jeder  einzelne  Mensch  im  Stande  sei ,  diese  Aufgabe  durch  blos  na- 
türliche Kraft  ohne  höhere  Gnadeneinwirkung  Gottes  zu  lösen  %  Denn 

1)  Aegid,  Columna,  Quodlibeta  (ed.  Lovan.  1646),  quodl-  3.  qa.  7.  p.  145. 

2)  Ib.  I.  c.  p.  146,  a  sq. 

8)  Ib  1.  c.  p.  146,  b.  Omnino  enim  pie  debemus  credere,  quod  aliqois  mitri- 
toB  in  folsa  lege ,  si  det  se  bonis  operibus ,  ut  eleemosynis  faciendis  et  aKis  ope- 
ribns  piis,  et  fadat,  quod  in  se  est,  et  deprecetnr  Deiun,  ut  sibi  ostendat  saiii- 
tis  viam,  et  si  lex  bona  sit,  quam  habet,  dimittator  in  ea,  si  mala  est,  ematur 

ab  ea,  et  ut  Dens  revelet  ei,  quid  agendum  sit etc.  Das  Beispiel  des  ComeKoi 

wird  angeführt. 

4)  QuodL  5.  qa.  7.  p.  284,  b  sq. 

6)  Ib.  l  c.  p.  285,  a.  Quamvis  quidquid  potest  per  hominem  contra  fldem 
▼iA  rationis  dici,  totmn  possit  ab  homine  rationaliter  solvi:  attamen  dicendom, 
quod  ab  isto  homine  vel  ab  illo  sine  spiritoali  Dei  infloxu  possent  solvi  oimes, 
esset  impossiblle. 
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die  Vernunft,  wie  sie  in  concreto  in  dem  einzelnen  Menschen  wirklich 
ist,  ist  in  ihrer  Erkenntniss  von  den  Sinnen  abhängig,  und  ist  daher 
schon  in  Be^g  auf  jene  Wahrheiten,  welche  als  Vernunftwahrheiten 
in  ihren  Bereich  fallen,  deiicient,  wie  die  Irrtlfiümer  beweisen,  in  welche 
auch  die  grössten  Philosophen  gefallen  sind.  Um  so  mehr  muss  sie 
sich  deficient  verhalten  in  Bezug  auf  solche  Wahrheiten,  welche  über 
aller  Vernunft  stehen.  Ohne  besondere  Erleuchtung  Gottes  wird  also 
der  einzelne  Mensch  nie  dazu  gelangen  können,  alle  Einwürfe  gegen 
den  Glauben  zu  lösen.  Er  kann  diesen  oder  jenen  flinwurf  lösen,  über 
diesen  oder  jenen  Defect  der  Erkenntniss  sich  erheben ;  aber  alle  Ein- 
würfe zu  lösen,  allen  Defect  der  Erkenntniss  zu  vermeiden:  dazu  rei- 
chen seine  natürlichen  Vernunftkräfte  nicht  aus;  dazu  bedarf  es  der 
erleuchtenden  Gnade  Gottes ').  —  Doch  setzen  wir  auch  den  Fall,  dass 
ein  Mensch  alle  Einwürfe  gegen  den  Glauben  zu  lösen  vermöchte,  so 
würde  er  damit  doch  noch  keine  demonstrative  Erkenntniss  von  den 
Glaubenswahrheiten  besitzen.  Eine  solche  ist  nicht  möglich,  weil  eben 
die  Wahrheiten  des  Glaubens  über  der  Vernunft  stehen,  und  daher 
die  Gründe,  welche  für  dieselben  aufgebracht  werden  können,  keine 
innere,  sondern  nur  äussere  Gründe  sind^). 

In  jedem  geschöpflichen  Wesen  ist  das  Sein  von  der  Wesenheit 
real  zu  unterscheiden.  Nur  in  Gott  fallen  beide  zusammen.  Gott  ist 
das  Sein  durch  sich  und  aus  sich,  das  Sein  schlechthin ;  die  geschöpf- 
lichen Dinge  dagegen  sind  nur  dadurch,  dass  sie  an  dem  Sein  Gottes 
Theil  nehmen^).  Ihr  Sein  ist  eine  gewisse  Actualität,  welche  ihnen 
von  Gott  so  zu  sagen  eingedrückt  wird.  Ihre  Wesenheit  verhält  sich 
zu  diesem  Sein  an  sich  nur  potentiell ;  zur  Actualität  des  Seins  kommt 
aber  die  Wesenheit  nur  dadurch,  dass  ihr  von  Gott  diese  Actualität 
mitgetheilt,  eingedrückt  wird^).  Und  daraus  folgt,  dass  dieses  Sein 
von  der  Wesenheit  real  verschieden  sein  müsse.  Nur  unter  der  Be- 
dingung, dass  man  diese  ^Verschiedenheit  festhält,  kann  auch  der  Be- 
griflf  der  Schöpfung  aufrecht  erhalten  werden.  Denn  das  Compositum 
aus  Wesenheit  und  Sein  ist  eben  der  Terminus  der  Schöpfung,  und 
die  Schöpfung  besteht  mithin  darin ,  dass  die  an  sich  blos  potentielle 


1)  Ib.  1.  c.  p.  285,  ,b.  Quod  enim  ratio  nostra,  sie  deficiens  in  intelligibüibas, 
non  adjnta  ßpiritualiter  per  divinum  influxnm  in  nuUo  deficeret,  sed  omnes  ratio- 
nes  fttlsaB  solveret,  non  est  possibile;  potest  quidem  cavere  sibi  ab  hoc  defectu 
Tel  ab  Ulo ,  et  solvere  hanc  rationem  defectibflem  Tel  illam ;  sed  nt  in  noUo  defi- 
ciat  et  omnes  rationes  defectibiles  et  solobiles  solvat,  esse  non  potest 

2)  Ib.  l  c  p.  285,  b  sq.  —  8)  Qaodl.  1.  qo.  7.  p.  16,  a. 

4)  Ib.  1.  c.  Esse  ergo  nihil  est  aliud,  qoun  quaedam  actualitas  impressa 
Omnibus  entibus  ab  ipso  Deo  vel  a  primo  ente;  nuUa  enim  essentia  creatorae  est 
tantae  actualitatis ,  quod  possit  acta  ezistere ,  nisi  ei  imprimator  actoaUtas  qnae- 
dam,  et  illa  actualitas  impressa  Tocatur  esse. 

Stockt.  OMohiohU  d«r  PhUotoplil«.  ZI.  49 
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Wesenheit  actuirt  wird,  dadurch,  dass  der  Schöpfer  ihr  das  Sein  mit- 

theilt '). 

Das  Princip  der  Individuation  in  den  körperlichen  Dingen  ist  die 
Materie ,  insoferae  sie  unter  der  Kategorie  der  Quantit&t  steht,  und 
durch  dieselbe  detenninirt  ist.  Im  Allgemeinen  werden  zwar  die  Acci* 
dentien  durch  das  Subject  selbst  individuirt,  welchem  sie  inhariren. 
Aber  die  Quantität  macht  hievon  eine  Ausnahme.  Denn  wenn  man  auch 
die  Quantität  von  dem  Subjecte,  welchem  sie  inhärirt,  dem  Begrtfe 
nach  trennt,  so  ist^  und  bleibt  sie  doch  immer  etwas  Ausgedehntes,  weil 
die  Ausdehnung  ihr  als  Quantität  wesentlich  ist  Und  wenn  dieses,  dann 
ist  sie  auch  in  ihrer  Trennung  vom  Subjecte  immer  noch  als  theilbar 
in  mehrere  gleichartige  Theile  denkbar.  Mit  andern  Worten:  die  In- 
dividuation kommt  ihr  nicht  vermöge  des  Subjectes  zu,  welchem  sie 
inhärirt,  sondern  sie  ist  derselben  an  sich  eigen.  Daraus  folgt,  dass,  wo 
immer  die  Quantität  sich  vorfindet,  da  auch  die  Individualität  gegeben 
ist,  und  dass  gerade  die  Quantität  es  ist,  welche  die  Individualität  be- 
dingt, weil  sie  allein  die  Individualität  an  und  für  sich  zu  eigen  hat, 
während  sowohl  die  bestimmenden  Formen  der  Dinge,  als  auch  deren 
Accidentien  an  sich  allgemein  sind,  und  nur  durch  ein  Anderes  indi- 
viduirt werden  können^).  Nun  ist  es  aber  die  Materie,  welcher  die 
Quantität  angehört  Folglich  muss  die  Materie,  insofeme  sie  mit  der 
Quantität  behaftet  ist,  als  das  Princip  der  Individuation  betrachtet 
werden.  Die  Materie  als  mit  der  Quantität  behaftet  ist  nämlich  aus, 
gedehnt,  und  deshalb  theilbar.  Durch  die  verschiedenen  Theile  der 
Materie  nun  werden  auch  die  Formen,  die  in  diesen  Theilen  der  Ma- 
terie aufgenommen  werden,  getheilt ;  und  so  entstehen  die  Individuen '). 

Die  geistigen  Wesen  haben  keine  Materie;  sie  sind  individuell 
durch  sich  selbst.  Zwar  sind  sie  als  geschaffene  Wesen  nicht  ebne 
Potenzialität;  aber  diese  Potenzialität  hat  in  ihneu  nicht  den  Charak* 
ter  der  Materie  *). 


1)  Ib.  1.  c.  p.  16,  b.  Ex  hoc  etiam  patere  potest,  quomodo  Bit  creatio  re- 
rum.  Nam  si  res  essent  simplices,  et  non  esset  ibi  compositio  inter  essentiam 
et  esse,  non  video,  quomodo  creari  possent.  Sicut  enim  non  generantur  per  se 
nee  matoria  nee  forma,  sed  compositum ;  sie  nee  creatur  essentia  per  se  separata  ab 
esse,  nee  creatur  esse  separatum  ab  essentia:  sed  creatur  totum  compositom  ex 
essentia  et  esse. 

2)  Quodl.  1.  qa.  11.  p.  24,  a  sq. 

3)  Ib.  1.  c.  p.  24,  b.  Hoc  ei^o  modo  fit  individnatio :  quia  materia  habet 
esse  extensum  per  qoantitatem,  et  in  dirersis  partibus  materiae  recipinntor  div«r- 
sae  formae :  forma  dividitur ,  et  divisa  indiriduatiu-  per  materiam  ezteasan.  Sed 
com  estontio  per  quantitatem  fiat ,  ad  qoantitatem  est  recurrendum ,  com  loqoi 
YOlumus  de  indiTidiiatione  oorporum. 

4)  Quodl.  1.  qu.  a 
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§.  208. 

Die  Unterscheidung  HeinricUs  Ton  Gent  zwischen  dem  esse  essen« 
tiae ,  dem  esse  natnrae  nnd  dem  esse  rationis  billigt  Aegidins  nicht 
Wenn  man  nSmlich  sagt,  dass  die  Wesenheit  ein  dreifaches  Sein  habe, 
nimlich  ihr  Sein  an  sich  als  Wesenheit  (esse  essentiae),  vermöge  des- 
sen sie  Qjch  gleichgiltig  verhält  zur  Universalität  und  Particularität, 
dann  das  Sein  in  den  individuellen  Dingen,  in  welchen  sie  individuali- 
sirt,  particularisirt  ist,  und  dann  das  Sein  im  Verstände,  in  welchem 
sie  als  allgemein  gedacht  wird,  so  ist  das  nach  Aegidins  eine  ganz 
unhaltbare  Aufstellung.  Die  Wesenheit  an  sich  hat  nämlich  kein  eige- 
nes Sein,  abgesehen  von  dem  Einzelnen  und  von  dem  Verstände.  Das, 
was  man  das  Sein  d(r  Wesenheit  an  sich  (esse  essentiae)  nennt,  ist 
nicht  verschieden  von  dem  Sein,  welches  sie  im  Verstände  hat  (esse 
rationis).  Denn  nur  der  Verstand  ist  es,  welcher  die  Wesenheit  von 
ihren  individuirenden  Principien,  mit  welchen  sie  im  Individuum  auf- 
tritt, entkleidet,  und  sie  als  reine  Wesenheit  denkt  Nur  muss  dabei 
wieder  ein  doppeltes  Sein  der  Wesenheit  im  Verstände  unterschieden 
werden.  Der  Verstand  denkt  nämlich  zunächst  und  auf  erster  Linie 
die  reine  Wesenheit  als  solche.  Das  ist  die  intentio  prima.  Dann 
aber,  indem  er  auf  diese  Wesenheit  reilectirt,  pnd  sieht,  dass  dieselbe 
von  mehreren  individuellen  Dingen  prädicirt  werden  kann,  fasst  er 
dieselbe  als  allgemein  auf.  Und  das  ist  die  intentio  secunda.  So  ist 
das  esse  essentiae  zwar  ebenso  wie  das  esse  universalitatis  ein  esse 
rationis;  aber  beide  unterscheiden  sich  in  so  fem  von  einander,  als 
das  erstere  die  intentio  prima,  das  letztere  die  intentio  secunda  des 
Verstandes  ist  ^).  —  Es  ist  diese  Lehrbestimmung  des  Aegidins  in  so 
fem  von  Wichtigkeit,  als  sie  die  obige  Unterscheidung,  welche,  wie 
wir  sehen  werden,  der  ganzen  skotistischen  Lehre  vom  Allgemeinen  die 
Unterlage  dargeboten  hat,  im  Sinne  des  thomislischen  Systems  auf 
aitt  rechte  Bedeutung  zurückfährt 

Die  Materie  ermangelt,  wenn  man  sie  an  und  fär  sich  betrachtet, 
der  Actualität,  der  Bestimmtheit  und  Unterschiedenheit,  sowie  der 


1)  Quodl.  2.  qa.  6 Res  enlm  consideraia  Becundmn  esse  essentiae  habet 

esse  rationis ,  et  inteUeotns  est  flle ,  qui  fertur  in  ipsam  essentiam  secondum  se : 
et  ipsa  essentia  creata  secundum  se  non  habet  esse,  sed  solum  habet  considera- 
tionem  secundum  intellectum.  Unde  esse  essentiae,  proat  est  ahud  ab  esse  na- 
tiirae,  est  esse  secundum  inteUectnm,  et  esse  essentiae  non  differt  ab  esse  univer- 
saHtatis,  quasi  unum  sit  esse  rationis,  et  non  aliud,  ut  ist!  (adversani)  videntnr 
dicere,  dum  tolunt,  quod  res,  ut  habet  esse  particulare,  habeat  esse  naturae,  ut 
vero  habet  esse  universale,  habeat  esse  rationis,  ut  autem  habet  esse  essentiae, 
habeat  esse,  quod  nee  sit  esse  naturae,  nee  esse  rationis.  ütrumque  enhn,  tarn 
esse  universalitatis,  quam  esse  essentiae,  est  esse  rationis:  sed  esse  essentiae 
est  rationis,  tanquam  intentionis  priipae,  esse  unifersalitstis  rationis,  tanquam 
iatentionis  secundae....  etc. 
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Ordnung.  Sie  ist  daher  in  dieser  Richtung  nicht  etwas  an  sich  intel- 
ligibles ;  denn  was  an  sich  intelligibebiind  denkbar  sein  soll  in  einem 
positiven  Bejgriffe,  das  muss  etwas  actuelles,  distinctes  und  geordnetes 
sein.  In  ihrem  Ansichsein  betrachtet  laufen  alle  Bestimmungen,  welche 
von  der  Materie  gegeben  werden  können,  auf  reine  Privationen  hinaus. 
Aber  die  Materie  ist  wenigstens  in  Potenz  zur  Actualität,  sie  ist  fähig, 
durch  die  Form  bestimmt  und  differenziirt  zu  werden,  und  wenn  sol* 
ches  geschieht,  dann  tritt  sie  auch  in  die  Schranken  der  Ordnung  ein. 
So  hat  sie  auch  eine  Beziehung  zur  Actualitüt,  zur  Form  und  zur 
Ordnung,  und  eben  insoferne  sie  diese  Beziehung  hat,  ist  sie  intel- 
ligibel,  und  wird  unter  einem  positiven  Begriffe  gedacht  Die  Materie 
steht  daher  zwischen  dem  reinen  Nichts  und  zwischen  dem  Etwas 
gleichsam  in  der  {ditte;  sie  nähert  sich  dem  Nichts  an,  insoferne 
sie  an  sich  reine  Privation  und  als  solche  nicht  in  sich  intelligibel  ist; 
sie  nähert  sich  dagegen  dem  Etwas  an.,  insoferne  sie  als  Potenz  zur 
Wirklichkeit  und  als  Unterlage  der  Form  zum  Etwas  in  Beziehung 
steht,  und  vermöge  dieser  Beziehung  und  nach  derselben  einen  posi- 
tiven Begriff  bedingt  ^).  Aber  eben  weil  die  Materie  an  sich  zwischeu 
dem  Nichts  und  Etwas  in  der  Mitte  steht,  kann  derselben  keine  active 
Potenz  in  Rücksicht  auf  die  Form  beigelegt  werden.  Die  Lehre,  dass 
die  Materie  die  Inchoation  der  Form  in  sich  schliesse,  welche  dann  die 
Materie  unter  dem  Einflüsse  der  bewegenden  Ursache  aus  sich  ent^ 
wickle,  ist  nicht  baltbar.  Denn  da  würde  man  der  Ma,terie  in  ihrem 
Ansichsein  schon  eine  gewisse  Actualität  beilegen ,  welche  sie  doch 
nicht  hat  und  nicht  haben  kann ').  Vfemi  Averroes  jener  Lehre  hul- 
digte, so  that  er  es  blos  aus  dem  Grunde,  um  nicht  eine  Schöpfung 
aus  Nichts  annehmen  zu  müssen.  Aber  dieses  Interesse  kann  selbst- 
verständlich für  die  Wahrheit  der  Erkeuutniss  nicht  massgebend  seia'). 
Die  Potenzen  der  Seele  sind  nicht  dasselbe  mit  ihrer  Substanz, 
sondern  sie  müssen  vielmehr  als  real  verschieden  von  der  Substanz  d0r 
Seele  gedacht  werden.  Alle  Accidentien  nämlich  fliessen  zwar  aus  der 
Substanz  hervor,  aber  immer  nach  einer  bestimmten  Ordnung,  so  zwar^ 
dass  das  eine  Accidens  unmittelbar,  das  andere  dagegen  nur  mittelbar 
durch  das  erstere  aus  der  Substanz  hervorfliesst.  Das  muss  denn  auch 
bei  der  Seele  stattfinden.    Die  Accidentien  nun,  welche  unmittelbsjr 

1)  Quodl.  2.  qo.  18. 

2)  Quodl.  2.  qu.  12.  Cum  quaeritor,  utrum  potentia  acüva  sit  in  mat^ria, 
gub  distinctione  respondendum  est  Si  enim  per  hoc  intendat  aliquiB  quaererey 
utrum  res  materiales  a^^ant,  concedenda  est  propositio.  Sed  si  intendat  qaaerero, 
utrum  talis  potentia  sit  in  materia,  qua  roateria  se  ipsam  moveat,.vel  qa&  coppe- 
retur  agenti,  ^st  omnino  neganda.  Unde  quia  propositio  dicens,  quod  poteiüia 
activa  sit  in  materia,  jnagis  importat  hone  sensum  posteriorem,  quam  priomm^ 
ideo  simplidter  neganda  est  p..  83,  a. 

B)  Ib.  1.  c.  p.  80,  a.  ,.;....  ,:.,,:;;,.'.. 
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aus  jh^er  Substanz  hervorfliessen,  können  nur  jene  sein,  welche  der  Sub- 
stanz der  S^ele  ihrer  Natur  nach  am  nächsten  stehen.  Da  nun  die  Sub- 
stanz der  Seele  bleibend  und  unvergänglich  ist,  so  stehen  ihr  der 
Natur  nach  nur  solche  Accidentien  am  nächsten,  welche  gleichfalls 
bleibend  und  unvergänglich  sind.  Von  dieser  Art  sind  aber  nicht  die 
Thätigkeiten  der  Seele,  wie  z.  6.  die  Thätigkeit  des  Denkens  und  Wol- 
lens;  denn  diese  Thätigkeiten  sind  nicht  bleibend,  sondern  vorüber- 
gehend. Sie  können  also  keineswegs  unmittelbar  aus  der  Substanz 
der  Seele  hervoriliessen ,  sondern  sie  können  es  nur  mittelbar  durch 
andere  Accidentien,  welche,  der  Natur  der  Seele  entsprechend,  bleibend 
und  unvergänglich  sind.  Und  das  sind  eben  die  Potenzen.  Die  Po- 
tenzen müssen  sich  also  zur  Substanz  der  Seele  verhalten  als  deren 
bleibende  Accidenzien,  und  sind  folglich  von  der  Substanz  der  Seele 
real  verschieden  *)•  ^^  ferner  eine  geschöpfliche  Substanz  nicht  ohne 
Accidentien  sein  kann,  so  wird  durch  dasjenige,  was  die  Accidentien 
einer  Substanz  corrumpirt,  auch  die  Substanz  selbst  corrumpirt  Wären 
also  in  der  Seele  nicht  bleibende,  unvergängliche  Accidentien,  weiche 
kein  creatürliches  Agens  zu  corrumpiren  vermag,  so  müsste  auch  die 
Seele  an  und  für  sich  genomoien  vergänglich  und  sterblich  sein.  Da 
aber  die  Seele  wesentlich  iucorruptibel  ist,  so  müssen  wir  noth- 
wendig  solche  bleibende  Accidentien  in  ihr  annehmen:  und  das  smd 
eben  die  Seelenkräfte.  Daher  können  die  Seelenthätigkeiten  nicht  un- 
mittelbar von  der  Substanz  der  Seele  ausgehen,  sondern  nur  mittelbar 
durch  die  Seelenkräfte  ^  welche  von  der  Seelensubstanz  real  verschie- 
den sind^). 

Die  Möglichkeit  des  liberum  arbitrium  im  Menschen  ist  bedingt 
durch  ein  Dreifaches.  Vor  Allem  ist  sie  wurzelhaft  (radicaliter  et  pri- 
mordialiter  begründet  in  der  Immaterialität  der  Seele.  Denn  der  Be- 
griif  der  Freiheit  schliesst  die  Selbstbestimmung  ein,  weil,  was  sich 
nicht  selbst  zu  Etwas  bestimmen  kann,  sondern  blos  durch  ein  Anderes 
bestimmt  wird,  nicht  frei,  genannt  werden  kann.  Sich  selbst  bestim- 
men kann  aber  nur  ein  solches  Wesen,  welchem  eine  auf  sich  selbst 
zurückgehende  Thätigkeit  eignet;  und  eine  solche  ist  wiederum  nur 
bei  immateriellen  Substanzen  möglich.    Dann  ist  die  Freiheit  zunächst 


1)  Quodl.  8.  qu.  11.  p.  157,  a  sqq. 

2)  Ib.  I.  c.   p.  158,  b  sq Quod  si  esset  aliquod  agens  naturale,  quod 

posset  in  accidentia,  quae  immediate  fundantur  in  snbstantia,  oporteret,  substan- 
tiam  illam  esse  corruptibilem ,  quia  posset  exspoliari  acctdentibua  immediate  (im- 
datis  in  se:  et  per  consequens  aliquod  agens  posset  corrompere  talem  substan- 
tiam.  Si  ergo  anima  non  intelügeret  per  poti'ntiam  mediam,  sed  actio  immediate 
reciperetur  in  ipsa  substantia,  fantasma  causans  talem  actionem  in  anima,  qaali- 
tercunque  causaret,  attingeret  accidens,  quod  immediate  fundatur  in  ipsa  subdtan- 
tia:  baberet  etiam  posse  super  ipsam  substantiam:  et  ipsa  sal^stantia  animaecor- 
ruptibilis  esset. 
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und  unmittelbar  (ex  proximo)  begründet  in  dem  Verstände,  insofene 
derselbe  durch  ein  und  dieselbe  Species  oder  Erkenntnissform  sowohl 
die  Sache  selbst,  als  auch  ihren  Gegensatz  erkennt;  dc^n  dadureh  ist 
es  ermöglicht,  dass  der  Mensch  sowohl  die  Sache  als  auch  das  Qege&- 
theil  derselben  wählen  kann.  Und  endlich  ist  die  Freiheit  formal  (for- 
maliter) begründet  in  der  Potenz  des  Willens,  vermöge  deren  der  Menaeh 
sich  selbst  für  das  eine  oder  für  das  andere  wirklich  bestimmt  ^). 

Die  Glückseligkeit  des  Menschen  besteht  in  der  Schauung  Grottes; 
aber  nicht  insoferne  sie  eine  Thätigkeit  des  Verstandes,  sondern  viel- 
mehr, weil  und  insoferne  sie  das  Ziel  und  das  Object  der  WAlens^ 
thätigkeit  ist,  welche  nach  dem  höchsten  Gute  strebt.  Und  deshalb 
muss  man  sagen,  dass  die  Glückseligkeit  simpliciter  in  dem  Acte  des 
Willens  gelegen  sei ;  in  dem  Acte  des  Verstandes  aber  nur  insofern, 
als  der  Wille  in  der  Schauung  Ctottes  seine  Befriedigung  und  Glflck«- 
Seligkeit  gewinnt^). 

Doch  halten  wir  hier  inne.  Schon  aus  dem  Wenigen,  was  wir  bi»- 
het  aus  dem  Lehrsystem  des  Aegidius  angeführt  haben,  ersehen  wir  tm 
Genüge,  dass  wir  es  hier  im  Ganzen  mit  einer  treuen  Erklärung  und 
beziehungsweise  Weiterbildung  der  thomistiscfaen  Lehre  zu  thun  haben. 
Und  insofern  gebührt  dem  Aegidius  ein  ehrenvoller  Platz  in  der  Ge- 
schichte. 

§.  209. 

Wenn  durch  Aegidius  die  thomistische  Lehre  im  Augustineror- 
den allgemeine  Aufnahme  fand,  so  geschah  das  Gleiche  auch  im  Ci- 
stercienserorden,  in  welchem  ihr  Humbert,  Abt  von  Prulli,  Eingang  ver- 
schaffte. Er  schrieb  Commentare  zur  aristotelischen  Metaphysik,  zum 
Tractat  „De  anima,^  und  zu  den  Sentenzen  des  Lombarden,  und  schloss 
sich  m  diesen  seinen  Schriften  ebenso  treu  an  Thomas  an,  wie  Aegi- 
dius von  Colonna. 

Endlich  gewann  das  thomistische  Lebrsystem  auch  die  Sorbon- 
nisten  für  sich.  Siger  von  Brabani^  welcher  zur  Congregation  der  Sor- 
bonnisten  gehörte,  erklärte  sich  offen  für  Thomas.  Das  Gleiche  gilt 
im  Allgemeinen  auch  von  dem  Sorbonnisten  Gottfried  von  Fontaines 
(Godefredus  de  Fontibus),  obgleich  derselbe  doch  manche  Thesen  des 
heil.  Thomas  bekämpfen  zu  müssen  glaubte.     Gottfried  war  Kanzler 


1)  Qnodl.  4.  qa.  21. 

2)  Qnod].  8.  QU.  18.  ...  Yieio  ergo  (Da!)  potest  esse  beatitado,  .  .  .  tioa 
qaia  est  aliqnld  intellectOB,  nee  qoia  est  ad  intellecttun  pertinens,  sed  qnia  est 
otjectom  Tolantatis.  Ünde  dato  qnod  üon  esset  ibi  actus  intellectiis ,  et  esset 
objectnm  volontatis  finale,  esset  ibi  beatitudo.  Sie  etiam,  si  ab  hi^usmodi  visione, 
quae  est  aetns  Intelleetos,  toDerettir,  qnod  esset  finis  yoluntatis,  qaantamctmqoA 
esset  actos  iatellectos,  nidlo  modo  esset  ibi  felidtas.  p.  188,  a  sqq. 
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der  Universität  Paris  und  einer  der  berühmtesten  Lehrer  des  dreizehnten 
Jahriiunderts.  Er  schliesst  sieh  in  der  Lehre  von  den  Universalien  ganz  an 
den  heil.  Thomas  an.  Das  Aligemeine  hat  als  solches  nicht  eine  ob- 
jective  Existenz;  es  entsteht  vielmehr  nur  dadurch,  dass  der  Verstand 
die  Quiddität  der  Dinge  von  diesen  selbst  abstrahirt,  und  dieselbe  in 
dieser  Abstraction  als  etwas  Allgemeines,  allen  Individuen  Gemein- 
sames denkt.  Und  wenn  dieses  von  allen  Allgemcinbegriffen  gilt,  so 
gut  es  ganz  besonders  von  dem  allgemeinsten  Begriffe,  von  dem  Be- 
griffe des  Seins.  In  der  That,  wäre  das  Sein  ein  objectiv  Allgemei- 
nes, gäbe  es  nur  Ein  Sein,  welches  der  Träger  und  das  Substrat  aller 
Dmge  wäre,  von  denen  es  prädicirt  werden  kann,  so  würde  im  Grunde 
Alles  Eins,  Ein  Ding  sein :  die  parmenideische  Alleiuslehre  wäre  fertig  *). 
So  weit  geht  Gottfried,  wie  wir  sehen,  mit  Thomas.  Allein  er 
geht  noch  weiter,  als  dieser.  Er  läugnet  mit  Heinrich  von  Gent  allen 
realen  Unterschied  zwischen  Sein  und  Wesenheit,  zwischen  Natur  und 
Sappositiun  ^) ;  geht  dann  aber  von  dieser  Negation  zu  ganz  anderen 
Folgerungen  fort,  als  wir  sie  bei  Heinrich  gefunden  haben.  Er  erklärt 
sich  nämlich  gegen  die  Theorie  von  dem  Princip  der  Individuation. 
Die  Frage,  welches  das  Princip  der  Individuation  sei,  sollte  nach  seiner 
Ansicht  gar  nicht  aufgeworfen  werden.  Denn  von  einer  Individuation 
der  Dinge  kann  nur  unter  Voraussetzung  einer  Allgemeinheit  die  Rede 
sem.  Aber  eine  solche  Allgemeinheit  gibt  es  nicht.  ,3es  communiter 
non  existunt^'  In  der  That,  man  sucht  das  Princip  der  Individuation 
immer  in  Etwas ,  was  ausser  dem  Wesen ,  ausser  der  Substanz  liegt, 
was  also  zu  dieser  erst  hinzukommt  und  sich  zu  ihr  wie  ein  Accidens 
verhält.  Aber  wie  können  durch  ein  Accidens  Substanzen  von  einan- 
der real  unterschieden  und  geschieden  werden?  Da  würden  ja  doch 
die  einzelnen  Dinge  stets  der  Substanz  nach  Eins  sein,  weil  sie  sich 
eben  nur  durch  ein  Accidens  unterschieden^).    Die  individuelle  Sub- 


1)  Godefred.  de  Font.  Qaodl.  S.  qu.  1.  In  rerum  natura  extra  intellectum 
non  est  aliquid,  quod  Bit  esse  sohun,  ita  scilicet,  quod  ratio  sua  in  essendo  sit 
solnm  ratio  essendi  sine  appositione  alictgus  particularis  rationis  essendi.  Quod 
patet  primo,  quia  si  oniversalia  in  suo  esse  nniversali  et  abstracto  non  habent  esse 
in  rerum  natura,  sed  t.intom  in  inteüectu,  oportet  boc  maxime  verificari  de  maxime 
universalibus.  Sed  ens  et  esse  sunt  de  maxime  universaNbus;  ergo  etc.  Secundo 
quia  si  ah'quid  in  rerum  natura  esset  esse  absolute  dictum,  nnllam  determinatam  ratio- 
nem  entis  includens,  cum  omnia  includant  esse  nnfversaliter  et  absolute  dictum, 
omnia  essent  illud  unum  esse,  et  sie  in  rerum  natura  omnia  essent  aliqiiid  unum 
secundum  rem,  sicut  posuit  Parmenides:  quod  falsum  est.    Ergo  etc. 

2)  Quodl.  2.  quaest  ult.    QuodL  7.  qu.  5. 

S)  Quodl.  7.  qu.  6.  Si  per  accidentia  solum  fieret  individnatio  et  formaUs  divisio, 
vel  distinctio  singularium  sub  una  specie,  non  dilTerrent  re  substantiali  et  essentiali 
essentialiter  et  substantialiter  ad  invicem,  sed  solo  accidente,  nee  osset  unus  homo 
alitts  ab  altero  in  substantia,  quia  quidqnid  ad  snbstantiam  periinenB  esset  in  uno, 
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stanz  geht  den  Accidentien  voraus,  weil  diese  erst  zu  ersterer  hinsii- 
kommen  können;  es  ist  daher  undenkbar,  dass  solche  Accidentien  delbst 
die  Ursache  oder  das  Princip  der  individuellen  Substanz  seien«.  Die 
Accidentien  haben  ihre  Individualität  oder  Singularität  von  der  Sub- 
stanz, nicht  umgekehrt  diese  von  jenen  ')•  Auf  solche  Weise  l&sst  ach 
also  die  Frage,  woher  die  Individualität  der  Dinge  komme,  nicht  be- 
antworten. Es  ist  aber  diese  Frage  auch  ganz  müssig.  Jedes  Wesen 
ist  eo  ipso,  dass  es  als  wirklich  gesetzt  wird,  individuell.  Es  gibt  ja  kerne 
reale  Allgemeinheit  In  der  Wirklichkeit  kann  nur  Einzelnes  existiten. 
Jedes  Ding  ist  schon  als  wirklich  gesetzte  Substanz  individaell,  and 
braucht  es  nicht  erst  durch  ein  anderes  Princip  zu  werden  ^).  Will 
man  also  doch  eine  Antwort  haben  auf  die  Frage,  welches  das  Prineip 
der  Individuation  sei,  so  kann  man  erwiedem,  dass  dasselbe  der  actus 
existentiae  selbst  sei,  in  so  fern  derselbe  beursacht  wird  durch  idie 
schöpferische  Ursache  der  Dinge.  Indem  Gott  schafit,  schafft  er  das 
Wirkliche;  das  Wirkliche  kann  aber  nur  individuell  sein:  folglich 
muss  das  Princip  der  Individuation  in  höchster  Instanz  in  dem  schöpfe- 
rischen Acte  Gottes  selbst  gesucht  werden''). 


esset  in  alio ,  et  ideo  solum  alius  in  accidentibus  eäset :  sicut  in  ono  homfme  resi- 
stente sab  aliqaibus  accidentibus,  postea  omnibus  illis  quacunqae  virtute  creala 
▼el  increata  mutatis^  ipse  non  difieret  a  se  ipso  substantiaJiter,  sed  accidentaliter 
tantum,  et  tum  esset  alius  numero  a  seipso  propter  alietatem  accidentium,  qpod 
tarnen  est  falsum.  Ergo  cum  hoc  posito  non  variaretur  homo  secundum  numerum 
vel  individuum,  quod  non  est  nisi  quia  non  variaretur  secundum  substantiam,  qaam- 
vis  variaretur  secundum  accidenda,  individuatio  in  genere  substantlae  non  videtnr 
causari  ex  accidentibus. 

1)  Ib.  1.0. 

2)  Ib.  1.  c.  Hes  non  ^xistunt  nisi  singulariter,  prout  nomine  proprio  sjgil- 
ficantur;  communiter  autem  sive  secundum  suam  communitatem  non  existont,  sed 
solum  iutelliguntur. 

8)  Ib.  1.  c.  Cum  suppositum  dicat  individuum  in  genere  substantiae,  est  ens 
per  se  existens  et  in  se  subsütens.  Tale  quid  autem  est  substantia  prima,  qoae 
sec.  Philosophum  in  L  Praedicamentorum  proprie  et  principaliter  et  maxime*dici- 
tur  substantia.  £rgo  in  sua  ratione  non  includit  nisi  quae  ad  rationem  substantiae 
pertinent.  Etenim  propria  substantia  dicitur,  ut  dictum  est;  et  sie,  quamvis 
non  habeat  esse  sine  quantitate ,  in  quantum  est  substantia  materiab's ,  tarnen 
illam  per  se  in  sua  ratione  non  includit.  £x  quo  videtur,  quod  quidquid  importat 
natura  signiBcata  nomine  commuui,  sive  abstracto  sive  concreto,  sub  ratione  com- 
muni  et  indeterminata  de  principali  et  per  se  significato ,  cum,  ufr  visum  est,  hoc 
non  Sit  nisi  id,  quod  ad  substantiam  pertinet,  hoc  totum  et  natura  importat  sab 
ratione  propria  et  determinata  suppositum,  significatum  nomine  individui  in  genere 
substantiae,  sive  in  abstracto,  sive  in  concreto.  Unde  sicut  humanitas  significat 
talem  entitatera  ex  carnibus  et  ossibus  etc.  constitutam,  q^od  non  est  sine  acci- 
dentibus indeterminatis ,  sive  sine  quantitate  indeterminata  et  qualitate,  etc.  licet 
non  significat  iUam  natoram  modo,  quo  intelliguntur  ista :  ita  haec  humanitas,  puta 
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Wir  werden  später  die  Frage  um  das  Princip  der  Individuation 
in  der  Nominalistenschule  in  ähnlicher  Weise  behandelt  finden,  wie  sie 
Gottfried  behandelt  hat.  Gottfried  hat  in  dieser  Beziehung  der  genann- 
ten Schule  den  Weg  bereitet. 

Damit  wollen  wir  unseren  Excurs  über  die  Zeitgenossen  und  Schü- 
ler des  heil.  Thomas  abschliessen.  Wir  sehen,  es  ist  ein  reges  und 
reiches  wissenschaftliches  Leben,  welches  sich  im  Laufe  des  dreizehn- 
ten Jahrhunderts  gestaltet.  Es  ist  eine  glänzende  Schaar  von  Denkern, 
weiche  au  der  Universität  Paris  das  Licht  ihrer  Lehre  leuchten  Hessen. 
Nicht  in  allen  Punkten  stimmen  sie  miteinander  überein;  die  Einheit 
des  Standpunktes  und  der  Methode  verhindert  nicht  die  Mannigfaltig- 
keit der  Ansichten  in  den  besonderen  Gebieten  des  Wissens.  Wenn 
daher  auch  im  dreizehnten  Jahrhundert  zum  Oeftern  „die  Geister  auf- 
einander platzten":  wer  wollte  sich  darüber  wundem?  Die  wissen- 
schaftliche Polemik  ist  ja  auch  ein  Moment  des  wissenschaftlichen  Le- 
bens. Wo  gar  kein  Widerspruch  geduldet  wird,  wo  jede  Bekämpfung 
einer  aufgestellten  Ansicht  als  persönliche  Beleidigung  gefasst  wird^ 
da  wird  zuletzt  das  blinde  „avToc  ^(^a"  an  die  Stelle  der  wissenschaft- 
lichen Strebuugen  treten,  und  die  wissenschaftliche  Bewegung  wird  in 
Stagnation  sich  verlieren.  Im  dreizehnten  Jahrhundert  war  man  weit 
entfernt,  unbedingt  auf  die  Worte  des  Meisters  zu  schwören.  Das 
Recht  der  wissenschaftlichen  Kritik  liess  man  sich  durch  kein  Ansehen 
der  Person  schmälern.  Ebensowenig  glaubte  auch  derjenige  Th6il, 
dessen  Ansichten  bekämpft  wurden,  darüber  „Scham  und  Entrüstung^ 
fühlen  zu  müssen.  Persönlichkeiten  blieben  in  der  Polemik  überhaupt 
hüben  und  drüben  aus  dem  Spiele.  Wer  nur  Einen  Scholastiker  ge- 
lesen hat,  hat  sich  davon  zur  Genüge  überzeugen  müssen.  Selbst  in 
demjenigen  Lehrsjrsteme,  auf  welches  wir  nun  überzugehen  haben,  und 
welches  im  ausgesprochenen  Gegensatze  zur  thomistischen  Theorie  coii- 
struirt  ward,  finden  wir  dieses  bewahrheitet.  Wir  meinen  das  skotistische 
Lehrsytem.  Säumen  wir  nicht  länger  mehr.,  unsere  Aufmerksamkeit 
demselbeu  zuzuwenden. 


Socrateitas,  significat  entitatem  ex  determinata  anima  et  corpore  constitutam,  quae 
non  est  sine  accidentibus  determinatis,  licet,  non  significet  talem  naturam  sub  modo, 
qao  talia  accidentia  intelliguntur;  et  omnino  proportionaliter  dicendnm  est  de  hoc 
homine ,  puta  Socrate ,  comparato  ad  hominem ,  qnod  hiQusniodi  accidentia  deter* 
minata  non  m  igis  sunt  de  significato  Tel  ratione  inditidui,  puta  Socratis,  quam 
accidentia  indeterminata  de  ratione  spedei,  puta  hominis,  cum  spedes,  tanquam 
Bubstantia  secunda^  de  individuo  tanquam  de  subtantia  prima  per  se  et  essentialitar 
praedicetur.  £x  iis  patet,  quod  Socrates  est  ens  per  se,  quia  contra  ens  per  ac- 
ddens  distinguitur.  Ergo  non  includit  per  se  aliquid  ad  naturam  accidentalem  per- 
tinens  per  se,  sc.  ex  significato  prindpali  • . .  etc.  Cfl  Haur^aw,  op.  cit  1 2.  p.  291  sqq. 
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4.    So^Ummmem  Duma  Sk^tas. 

§.  210. 
Wenn  das  Lehrsystem  des  heiligen  Thomas  in  der  öffentlichen 
Meinung  seiner  Zeit  so  günstige  Aufnahme  fand,  wenn  so  viele  Män- 
ner von  den  hervorragendsten  Eigenschaften  in  intellectueller  und  sitt- 
licher Beziehung  freudig  sich  als  Schüler  des  grossen  Meisters  be- 
kannten,  wenn  die  thomistische  Lehre  selbst  bei  den  Trägem  der  kirch- 
lichen Auctorität  mehr  und  mehr  an  Ausehen  gewann,  und  von  den- 
selben mit  den  glänzendsten  Lobsprüchen  überhäuft  wurde:  so  erho- 
ben sich  doch  auch  zu  gleicher  Zeit  manche  Gegner,  welche  die  tho- 
mistische Lehre  nicht  etwa  blos  in  solchen  Punkten  bekämpften,  welchB 
für  den  Charakter  des  Ganzen  weniger  bestimmend  waren,  sondern  auch 
in  solchen,  welche  die  für  den  Charakter  des  Ganzen  massgebenden  Princi- 
pien  in  sich  schlössen.  Die  Männer,  von  welchen  diese  Angriffe  auf  die  tho- 
mistische Lehre  ausgingen,  waren,  was  den  Grad  und  den  Umfang  ihrer 
.  intellectuellen  Bildung  betrifft,  nicht  minder  hervorragend,  als  jene,  welche 
als  Anhänger  und  Vertheidiger  der  thomistischen  Lehre  auftraten; 
aber  sie  wollten  nun  einmal  dieser  thomistischen  Lehre  nicht  in  All- 
weg beistimmen ;  sie  wollten  in  der  speculativen  Erforschung  der  höch- 
sten Wahrheiten  ihre  eigenen  Wege  gehen;   sie  wollten  auf  andere 
Weise  jenes  grosse  Gtebäude  der  christlichen  Wissenschaft  aufbauen, 
an  welchem  bisher  schon  so  viele  Bauleute  mit  grösserem  oder  ge- 
ringerem Erfolg  gearbeitet  hatten.    Die  Geschichte  kann  auch  dieses 
Unternehmen  jener  Zeit,  im  Allgemeinen  wenigstens,  nicht  beklagen. 
Die  Polemik,  welche    sich    in   Folge  desselben  zwischen  den  An- 
hängern und  Gegnern  der  thomistischen  Lehre  entspann,  hatte  das 
Gute,  dass  die  controversirten  Lehrpunkte  allseitig  untersucht «  be- 
leuchtet und  in^s  Klare  gestellt  wurden.    Dadurch  konnte  die  speca- 
lative  Erkenntniss  der  Wahrheit  un  Ganzen  nur  gewinnen.    Denn  es 
mussten  die  Begriffe  schlurf  bestimmt  und  abgegränzt,  es  musste  das 
Für  und  Wider  genau  untersucht  und  abgewogen,  es  mussten  die  ein- 
schlägigen Beweise  mit  aller  Gründlichkeit  entwickelt  und,  wo  noth- 
wendig,  mit  weitem  Beweisen  vermehrt  und  verstärkt  werden,  w«bb 
man  den  Zwecken  der  Polemik  genügen  wollte :  —  und  das  konnte  im 
Allgemeinen  für  die  Förderung  der  speculativen  Erkenntniss  nur  gün- 
stig wirken.    Aber  freilich  muss  die  Geschichte  sich  das  Recht  vor- 
behalten, aas  der  Untersuchung  und  Prüfung  der  Acten  dieses  Strei- 
tes sich  selbstständig  ihr  Urtheil  über  den  speculativen  Werth  jener 
Lehrmeuiungen,  wekhe  v(m  Seite  der  genannten  Gtegner  des  hdl.  Di^ 
mas  den  thomistaschen  Lehrsätzen  entgegengestellt  wurden,  zu  bild«, 
und  dieses  Urtheil  rückhaltlos  auszusprechen.     Und  dieses  ürüidl 
kann  in  Bezug  auf  die  meisten  dieser  Lehrpunkte  keineswegs  ein  gün- 
stiges sem.    Es  wird  sich  zeigen,  dass  jene  Polemik  gegen  die  thomi- 
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stische  Lehre,  von  welcher  wir  jetzt  zu  sprechen  haben,  die  Träger 
dieser  Polemik  vielfach  zu  Ansichten  verleitete,,  welche  die  metaphy- 
sische Kritik  keineswegs  zu  bestehen  vermögen.  Die  Geschichte  kann 
daher  in  dieser  Polemik  gegen  die  thomistische  Lehre  keinen  Foi:it- 
schritt  der  christlichen  Speculation  zu  einer  hohem  Stufe  ihrer  Ent- 
wickelung  erblicken.  Vielmehr  ging  dieselbe  im  Laufe  dieser  Polemik 
vielfach  wieder  zu  Lehrmeinungen  zurück,  welche  eben  durch  das  tho- 
mistische Lehrsystem  waren  überwunden  worden.  Es  wird  unsere 
Aufgabe  sein,  dieses  zu  beweisen. 

Wie  die  Schüler  und  Vertheidiger  des  heil.  Thomas  zumeist  dem 
Bominicanerorden  angehörten,  so  ging  dagegen  die  Opposition  gegen 
die  thomistische  Lehre  zunächst  aus  dem  Schoosse  des  anderen  grossen 
fiettelordens ,  des  Ordens  der  Franziscaner,  hervor.  Schon  frühzeitig 
entspann  sich  zwischen  beiden  Orden  eine  gewisse  Rivalität,  welche 
naturgemäss  auch  auf  das  wissenschaftliche  Gebiet  sich^  binüberver- 
pflanzte.  Wundern  wir  uns  darüber  nicht  Das  Menschliche  haftet 
nun  einmal  allen  menschlichen  Einrichtungen,  und  wenn  sie  auch  nod^ 
so  vortrefflich  sind,  untrennbar  an;  und  wenn  dieses  Menschliche  hin 
und  wieder  in  stärkerem  Grade  zum  Vorschein  tritt,  so  ist  dies  noch 
Bkdit  ein  Zeichen,  dass  die  Einrichtung  selbst  eine  misslungene  oder 
eine  im  Verfall  begriffene  sei ;  vielmehr  haben  wir  darin  nuMin  allge- 
mein menschliches  Grebrechen  zu  erkennen,  welches  allem  Menschlichen 
sich  an  die  Ferse  heftet,  und  ihm  wie  der  Schatten  dem  Körper  folgt 
Eine  Folge  jener  Bivalität  zwischen  den  beiden  Orden,  wie  sie  sich 
auch  auf  das  wissenschaftliche  Gebiet  hinüberverpflanzt  hatte,  war 
denn  nun  auch  diese,  dass  man  auf  Seite  der  Franziscaner  das  Lehr- 
system des  grössten  Meisters  der  Dominicanerschule,  des  heil.  Tho^ 
mas,  in  vielen  und  wichtigen  Punkten  zu  bekämpfen  unternahm,  und 
ihm  ein  anderes,  neues  Lefarsystem  eutgegenzusetzten  versuchte.  In 
den  allgemeinen  Gesichtspunkten  waren  die  beiden  Parteien  einig:  — * 
die  aristotelische  Philosophie  ward  von  beiden  als  das  Medium  dar 
speculativen  Entwicklung  und  Begründung  der  hohem  Wahrheit  aner- 
kannt und  gebraucht ;  die  Offenbarungslehre  galt  beiden  als  ein  unan- 
tastbares Heiligthum ;  aber  in  den  besonderen  Lehrpunkten,  welche  die 
Grundlage  und  Ecksteine  des  speculativen  Lehrgebäudes  hildeteUi 
traten  sie  zu  einander  vielfach  in  ein  gegensätzliches  Verhältniss. 

Es  ist  schon  früh^  erwähnt  worden,  dass  die  averroistitchen 
Lehrsätze  im  Laufe  des  dreizehnten  Jabrtiunderts  ganz  besonders  im 
Schoosse  des  Franziscanerordens  sich  eingenistet  hatten.  Die  Verur- 
theilung  jener  Lehrsätze  durcb  den  Erzbischof  von  Paris  i.  J.  1269 
traf  daher  auch  ganz  besonders  Lehrer  aus  dem  Franziscan^ror- 
den.  Allein  auf  der  zweiten  Versammlung  der  Universitätslehrer  von 
Paris ,  welche  unter  dem  Vorsitze  desselben  Erzbischofs  Stephan  L  JL 
1277  abgehalten  ward ,  wurden  unter  die  verurtiMitten  Sätae  auek 
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4.    «fokaiuKHi  Duma  Sk^Uis. 

§.  210. 
Wenn  das  Lebrsystem  des  heiligen  Thomas  in  der  öffentlichen 
Meinung  seiner  Zeit  so  günstige  Aufnahme  fand,  wenn  so  viele  Min- 
ner von  den  hervorragendsten  Eigenschaften  in  intellectueller  und  sitt- 
licher Beziehung  freudig  sich  als  Schüler  des  grossen  Meisters  be- 
kannten,  wenn  die  thomistische  Lehre  selbst  bei  den  Trägem  der  kirch- 
lichen Auctorität  mehr  und  mehr  an  Ausehen  gewann,  und  von  den- 
selben mit  den  glänzendsten  Lobsprüchen  überhäuft  wurde:  so  erho- 
ben sich  doch  auch  zu  gleicher  Zeit  manche  Gegner,  welche  die  tho- 
mistische Lehre  nicht  etwa  blos  in  solchen  Punkten  bekämpften,  welche 
filr  den  Charakter  des  Ganzen  weniger  bestin^mend  waren,  sondern  auch 
in  solchen,  welche  die  für  den  Charakter  des  Ganzen  massgebenden  Princi- 
pien  in  sich  schlössen.  Die  Männer,  von  welchen  diese  Angriffe  auf  die  tho- 
mistische Lehre  ausgingen,  waren,  was  den  Grad  und  den  Umfang  ihrer 
intellectuellen  Bildung  betrifft,  nicht  minder  hervorragend,  als  jene,  welche 
als  Anhänger  und  Vertheidiger  der  thomistischen  Lehre  auftraten; 
aber  sie  wollten  nun  einmal  dieser  thomistischen  Lehre  nicht  in  AU- 
weg  beistimmen ;  sie  wollten  in  der  speculativen  Erforschung  der  höch- 
sten Wahiiieiten  ihre  eigenen  Wege  gehen ;   sie  wollten  auf  andere 
Weise  jenes  grosse  Gtebäude  der  christlichen  Wissenschaft  aufbauen, 
an  welchem  bisher  schon  so  viele  Bauleute  mit  grösserem  oder  ge- 
ringerem Erfolg  gearbeitet  hatten.    Die  Geschichte  kann  auch  dieses 
Unternehmen  jener  Zeit,  im  Allgemeinen  wenigstens,  nicht  beklagen. 
Die  Polemik,  welche    sich    in   Folge  desselben  zwischen  den  An- 
hängern und  Gegnern  der  thomistischen  Lehre  entspann,  hatte  das 
Gute,  dass  die  controversirten  Lehrpunkte  allseitig  untersucht,  be- 
leuchtet und  in's  Klare  gestellt  wurden.    Dadurch  konnte  die  specu- 
lative  Erkenntniss  der  Wahrheit  un  Ganzen  nur  gewinnen.    Denn  es 
mussten  die  Begriffe  schlurf  bestimmt  und  abgegränzt,  es  musste  das 
Für  und  Wider  genau  untersucht  und  abgewogen,  es  mussten  die  ein- 
schlägigen Beweise  mit  aller  Gründlichkeit  entwickelt  und,  wo  noth- 
wendig,  mit  weitem  Beweisen  vermehrt  und  verstärkt  werden,  wenn 
man  den  Zwecken  der  Polemik  genügen  wollte :  —  und  das  konnte  im 
Allgemeinen  für  die  Fördemng  der  speculativen  Erkenntniss  nur  gün- 
stig wirken.    Aber  freilich  muss  die  Geschichte  sich  das  Recht  vor- 
behalten, aus  der  Untersuchung  und  Prüfung  der  Acten  dieses  Strei- 
tes sich  selbstständig  ihr  Urtheil  über  den  speculativen  Werth  jener 
Lehrmeinungen,  wekhe  v(m  Seite  der  genannten  Gtegner  des  hdl.  Di^ 
mas  den  thomistischen  Lehrsätzen  entgegengestellt  wurden,  zu  bildea, 
und  dieses  Urtheil  rückhaltlos  auszusprechen.     Und  dieses  Urthdl 
kann  in  Bezug  auf  die  meisten  dieser  Lehrpunkte  keineswegs  dn  gün- 
stiges sein.    Es  wird  sich  zeigen,  dass  jene  Polemik  gegen  die  thomi- 
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stische  Lehre,  von  welcher  wir  jetzt  zu  sprechen  hab^,  die  Triger 
dieser  Polemik  vielfach  zu  Ansichten  verleitete,,  welche  die  metaphy- 
sische Kritik  keineswegs  zu  bestehen  vermögen.  Die  Geschichte  kann 
daher  in  dieser  Polemik  gegen  die  thomistische  Lehre  keinen  Forfr 
schritt  der  christlichen  Speculation  zu  einer  hohem  Stufe  ihrer  Ent- 
wickelung  erblicken.  Vielmehr  ging  dieselbe  im  Laufe  dieser  Polemik 
vielfach  wieder  zu  Lehrmeinungen  zurück,  welche  eben  durch  das  tho- 
mistische Lehrsystem  waren  überwunden  worden.  Es  wird  unsere 
Aufgabe  sein,  dieses  zu  beweisen. 

Wie  die  Schüler  und  Vertheidiger  des  heil.  Thomas  zumeist  dem 
Dominicanerorden  angehörten,  so  ging  dagegen  die  Opposition  gegen 
die  thomistische  Lehre  zunächst  aus  dem  Schoosse  des  anderen  grossen 
fiettelordens ,  des  Ordens  der  Franziscaner,  hervor.  Schon  frühzeitig 
entspann  sich  zwischen  beiden  Orden  eine  gewisse  Rivalität,  welche 
naturgemäss  auch  auf  das  wissenschaftliche  Gebiet  sich^  hinüberver- 
pflanzte. Wundern  wir  uns  darüber  nicht.  Das  Menschliche  hallet 
nun  einmal  allen  menschlichen  Einrichtungen,  und  wenn  sie  auch  nocly 
so  vortrefflich  sind,  untrennbar  an;  und  wenn  dieses  Menschliche  hin 
und  wieder  in  stärkerem  Grade  zum  Vorschein  tritt,  so  ist  dies  noch 
Bidit  ein  Zeichen,  dass  die  Einrichtung  selbst  eine  misslungene  oder 
eine  im  Verfall  begriffene  sei ;  vielmehr  haben  wir  darin  nuMin  allge- 
mein menschliches  Gebrechen  zu  erkennen,  welches  allem  Menschlichen 
sich  an  die  Ferse  heftet,  und  ihm  wie  der  Schatten  dem  Körper  folgt 
Eine  Folge  jener  Bivalität  zwischen  den  beiden  Orden,  wie  sie  sich 
auch  auf  das  wissenschaftliche  Gebiet  hinüberverpflanzt  hatte,  war 
denn  nun  auch  diese,  dass  man  auf  Seite  der  Franziscaner  das  lidir- 
System  des  grössten  Meisters  der  Dominicanerschule,  des  heiL  Tho* 
mas,  in  vielen  und  wichtigen  Punkten  zu  bekämpfen  unternahm,  und 
ihm  ein  anderes,  neues  Lefarsystem  eutgegenzusetzten  versuchte.  In 
den  allgemeinen  Gesichtspunkten  waren  die  beiden  Parteien  einig:  — * 
die  aristotelische  Philosophie  ward  von  beiden  als  das  Medium  der 
speculativen  Entwicklung  und  Begründung  der  hohem  Wahrheit  aner- 
kannt uttd  gebraucht ;  die  Offenbarungslehre  galt  beiden  als  ein  unan- 
tastbares Heiligthum ;  aber  in  den  besonderen  Lehrpunkten,  welche  die 
Grundlage  und  Ecksteine  des  speculativen  Lehrgebäudes  bildeten! 
traten  sie  zu  einander  vielfach  in  ein  gegensätzliches  Verhältniss« 

Es  ist  schon  früher  erwähnt  worden,  dass  die  averroistitchen 
Ldirsätze  im  Laufe  des  dreizehnten  Jahrtiunderts  ganz  besonders  im 
Schoosse  des  Fraoziscanerordens  sich  eingenistet  hatten.  Die  Verur- 
theilung  jener  Lehrsätze  durcb  den  Erzbischof  von  Paris  i.  J.  1269 
traf  daher  auch  ganz  besonders  Lehrer  aus  dem  Franziscan^ror- 
den.  Allein  auf  der  zweiten  Versammlung  der  Universitätslehrer  von 
Paris,  welche  unter  dem  Vorsitze  desselben  Erzbischofs  Stephan  LJL 
1277  abgehalten  ward ,  wurden  unter  die  vernrtiMJttea  Sätae  aueli 


£e  wir  tun  80  lieber  glauben,  als  in  seinen  pliilosophischen  imd  theo- 
logischen Werken  die  mathematische  Methode  eine  so  bedeutende  Rolle 
spielt.  In  seinem  dreiundzwanzigsten  Jahre  ward  er  Professor  der 
"nieologie  zu  Oxford.  Der  Ruf  seiner  grossen  Gelehrsamkeit  terbrei- 
tete  sich  bald  Aber  den  ganzen  Continent,  und  soll  die  Zahl  der  Ox- 
fbrder  Studirenden  von  3000  auf  30,000  vermehrt  haben,  —  wohl  eine 
flbertriebene  Angabe.  Später  (um  1301)  ward  er  an  die  Universitlt 
Paris  berufen,  und  hier  erhöhte  sich  sein  Ruhm  noch  mehr.  Im  Jahn 
1308  endlich  rief  ihn  ein  Schreiben  semes  Ordensgenerals  nach  GOln. 
Die  Schöffen  der  Stadt  wollten  nämlich  ihrer  Hochschule  den  Grlai» 
emes  so  ausgezeichneten  Namens  zuwenden,  und  drangen  dabw  bd 
seinem  Ordensgeneral  auf  dessen  Berufung.  Zudem  griff  damals  in 
Göln  die  Secte  der  Begharden  immer  mehr  unt  sich,  und  diesen  sollte 
er  durch  die  Waffen  der  Wissenschaft  entgegenwirken.  In  Göln  war 
aber  seine  Wirksamkeit  nur  von  kurzer  Dauer ;  denn  er  starb  nocfc 
in  demselben  Jahre,  den  8.  November  1308^). 

Duns  Skotus  zeichnete  sich  besonders  aus  durch  Scharfsinn  und 
feine  ünterscheidungsgabe,  welche  sich  freilich  oft  bis  zur  Spitzfindig- 
keit  steigerte.  Deshalb  erhielt  er  auch  von  seinen  Zeitgenossen  den 
Ehrentitel :  Doctor  subtilis.  Durch  diesen  seinen  Scharfsinn  und  seine 
feine  Unterscheidungsgabe  war  er,  wie  kein  Anderer,  be&higt,  mit  den 
ihm  verfehlt  dünkenden  Ansichten  seiner  theologischen  Vorgänger,  his- 
besonders  des  heil.  Thomas,  aufzuräumen,  und  überhaupt  eine  scharfe 
Kritische  Sichtung  des  gesammten  traditionellen  Lehrstoffes  der  Philo- 
sophie und  Theologie  vorzunehmen.  Und  das  hielt  er  denn  auch  fBr 
seine  Aufgabe.  Aber  eben  weil  sein  Standpunkt  ein  wesentlich  pole^ 
mischer  war,  darum  ist  auch  sein  System  bei  weitem  nicht  derartig  in 
sich  abgerundet,  wie  das  thomistische.  Die  fortwährenden  Wider- 
legungen seiner  Vorgänger ,  in  welchen  er  sich  mit  einer  wahren  Lust 
ergeht,  lassen  oft  den  Faden  des  Zusammenhanges  fast  verlieren,  und 
die  Masse  der  subtilsten  Unterscheidungen,  durch  welche  man  sidi 
durchzuarbeiten  hat,  erschweren  das  Verständniss  seiner  Lehraufstel- 
hingen  ungemem.  Dazu  kommt  noch,  dass  seine  Sprache  bei  weitem 
nicht  mäir  so  fliessend  und  angenehm  ist,  wie  die  des  heil.  Thomas. 
Sein  Ausdruck  ist  vielmehr  ohne  alle  Glätte,  roh  und  vernachlässigt; 
seine  Sprache  schwerfillig,  die  Darstellung  abgerissen;  die  Mittelglie- 
der der  Beweisführung  sind  oft  nur  angedeutet,  nicht  ausgeführt  So 
kommt  es,  dass  das  Studium  seiner  Schriften  keineswegs  so  anziebeiid 
ist,  wie  das  der  thomistischen  Werke ;  es  bedarf  eines  energischen  An- 
laufes, um  in  semen  Gedankengang  sich  hineinzuarbeiten.  Auch  die 
massvolle  Haltung,  welche  wir  an  Thomas  bewundem,  wohnt  ihm 


1)  Vha  Seoti,  a  Ma$Atm  Ferekio,  1S22.  Ina    iSoidemViUaiVnitiNo  BerU 
0t  a  Imca  Waäämgo,  prsefixa  openbos.    Gf.  Bruckefj  Eist  crit  t  8.  p.6a5  sqq. 
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nicht  in  gleichem  Masse  bei;  sein  Ausdrock  ist  vielfach  derb  nnd 
schneidend.  Rechnen  wir  dazu  noch,  dass  seine  Specolation  in  Folge 
ihrer  polemischen  Haltung  oft  mehr  8ehar£»nnig  als  tief  ist^  so  werden 
wir  den  Dans  Skotus  nicht  mehr  auf  die  gleiche  Höhe  mit  Thomas  stei- 
len können.  Seinen  Ruhm  wollen  wir  aber  damit  keineswegs  beein** 
trächtigen.  Wenn  wir  auch  seine  Lehrmeinungen  in  yielfacher  Be* 
Ziehung  nicht  billigen  können,  so  bleibt  ihm  doch  immer  der  Ruhm, 
in  dem  Trifolium  der  grössten  Scholastiker  des  Mittelalters  nach  Albeft 
dem  Grossen  und  Thomas  von  Aquin  das  dritte  Glied  zu  sein. 

Die  Werke  Dans  Skots  füllen  in  der  Lyoner  Ausgabe  von  1639 
zwölf  Bände  in  dreizehn  Folianten.  Der  erste  Band  enthält  eine 
„Grammatica  speculativa'^  und  ,Jn  universam  logicam  Quaestiooes.^'  Der 
zweite  Band  schliesst  in  sich  ehien  Commentar  in  octo  libros  Phjsi* 
corum,  und  „Quaestiones  in  libros  de  anima  imperfectae/^  Im  drit* 
ten  Bande  begegnet  uns  der  „Tractatus  de  rerum  prineipio,"^  der 
„Tractatus  de  primo  principio,^'  und  die  „Theoremata  subtilissima.^ 
Im  vierten  Bande  stehen  die  „Expositio  in  Metaphysicain,^  dana  die 
,^Conclusiones  metaph3r8icae,''  und  endlich  die  „Qaaestiones  in  Mete^ 
physicam/^  Vom  Äinften  bis  zum  zehnten  Bande  reicht  der  grosse 
Ck>mmentar  zu  den  Sentenzen  des  Lombarden,  das  Hauptwerk  dies 
Duns  Skotus,  in  welchem  der  ganze  Inhalt  seines  Lehrsysteme  aue- 
führlich  niedergelegt  ist.  Daran  schliessen  dann  im  eilften  Bande  an: 
„Reportatorum  Parisiensium  libri  quatuor,^^  und  im  zwölfte  die  ,>QuaeN 
stiones  quodlibetales.^^  Es  ist  wahrhaft  staunenswerth,  wie  Dons  SHto- 
tos,  welcher  sein  Leben  doch  nur  auf  zweiund vierzig,  nach  Anderen 
gar  nur  auf  vierunddreissig  Jahre  brachte,  eine  solche  Menge  von  so 
umfangreichen  Werken  zu  Stande  bringen  konnte.  Und  dabei  sind 
seine  exegetischen  Werke  noch  gar  nicht  mitgezählt.  Die  geistige 
Kraft  dieser  Männer  muss  rksenhaft,  ihr  Fleiss  iÜM  alle  Beschretbnng 
gross  gewesen  sein. 

§.  2U. 

Duns  Skotus  legt  in  seinen  wissenschaftlichen  Untersuchungen 
gleich  seinen  Vorgängern  das  Hauptgewicht  auf  die  Theologie.  Er  sucht 
vor  Allem  nachzuweisen,  dass  ausser  der  Philosophie  als  natürlicher 
Wissenschaft  für  den  Menschen  in  seinem  gegenwärtigen  Zustande  auch 
noch  eine  andere  höhere  Doctrin  nothwendig  sei»  welche  nicht  durch 
die  blosse  natürliche  Vernunft  gefunden  werden  kann,  sondern  viek 
mehr  von  Gott  auf  übernatürlichem  Wege  dem  Menschen  zugetheilt, 
also  inspirirt  sein  muss ').  Wir  wissen,  dass  Thomas  gleichfalls  diesen 
Satz  an  die  Spitze  seiner  theologischen  Erörterungen  gestellt  hatte; 


1)  Ifwm  Seetut^  In  libr.  seni  proIog.  qtt.  1.  (ed.  Logd.  1689). 
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aber  Duns  Skotus  erachtet  die  Beweisführung  des  heil.  Thomas  Ar 
diesen  Satz  als  ungenügend,  weil  sie  voraussetze,  dass  der  Mensch  zu 
einem  übernatürlichen  Ziele  geschaffen  sei,  was  doch  erst  zu  beweisen 
sei  Zudem  müsste,  falls  der  thomistische  Beweis  Geltung  haben  sollte 
zuerst  festgestellt  sein,  dass  die  natürliche  Erkenntniss  keineswegs  den 
Meüschen  hinreichend  disponire  zur  Erreichung  einer  übernatürlichen 
Erkenntniss  ^).  Duns  Skotus  sucht  daher  den  gedachten  Satz  auf  an- 
dere Weise  zu  begründen.  Jedes  Wesen,  sagt  er,  welches  mit  Bewusst- 
sein  und  Erkenntniss  handelt,  muss  den  Zweck  erkennen,  um  dessen- 
wUlen  es  bandelt;  denn  sonst  kann  es  diesen  Zweck  in  seinem  Han- 
deln und  durch  dasselbe  nicht  anstreben.  Nun  aber  kann  der  Mensch 
dea  höchsten  Zweck  all  seines  Handelns  durch  seine  blosse  Vernunft 
nicht  deutlich  erkennen.  Folglich  muss  ihm  diese  deutliche  Erkeimt- 
niss  durch  eine  höhere,  übernatürliche  Erkenntnissquelle  zufliessen'). 
Warum  aber  kann  der  Mensch  seinen  höchsten  Endzweck  durch  seine 
blosse  Vernunft  nicht  deutlich  erkennen?  Die  Antwort  auf  diese 
Frage  ist  nicht  schwer.  Wir  erkennen  den  höchsten  Zweck  eines  We- 
sens überhaupt  nur  aus  dessen  Thätigkeit,  welche  uns  zeigt,  dass  und 
me  ein  bestimmter  Zweck  der  Natur  dieses  Wesens  zukomme.  Wir 
erkennen  nun  aber  in  uns  selbst  nach  dem  Stande,  in  welchem  wir 
uns.  gegenwärtig  befinden,  keine  Thätigkeit,  aus  welcher  wir  mit  Be- 
stimmtheit abnehmen  könnten,  dass  unser  höchstes  Ziel  die  unmittel- 
bare Anschauong  der  getrennten  Substanzen,  im  Besonderen  der  gött- 
lichen Substanz  sei.  Und  selbst  wenn  wir  zu  dieser  Erkenntniss  mög- 
licher Weise  gelangen  könnten,  so  wäre  es  uns  doch  ganz  unmöglich, 
zu  wissen,  dass  diese  Anschauung  eine  ewige  sein  müsse,  und  dass 
üioht  Mos  unsere  Seele ,  sondern  die  Seele  in  Verbindung  mit  dem 
Leibe  jene  ewige  Glückseligkeit  zu  geniessen  habe,  wenn  dieselbe  eme 
ToUk(mim»2e  sein  soll'"*).    Zudem  müssten  wir,  falls  unsere  natürliche 


1)  Ib.  libr.  seilt,  prol.  qu.  1,  18  sq.  p.  24   —  2)  Ib.  prol.  qn.  1,  6,  p.  6,  a. 

3)  Ib.  1.  c.  n.  7.  p.  6,  b.  Nullius  substantiae  finis  proprius  cognoscitur  a  nobis, 
niai  ex  actibut  ejus  nobia  manifestis,  ex  quibus  ostenditur,  qaod  talis  finis  sit 
CO|iTeniens  tali  naturae.  Nullos  autem  actus  experimur,  nee  cognoscimus  in  esse 
Daturae  nostrae  in  statu  isto,  ex  quibus  cognoscamus ,  visionem  substantiarnm 
separatarum  esse  conyenientem  nobis:  ergo  non  possumus  naturaliter  cognoscere 
distincte,  quöd  iste  finfs  sit  conyeniens  naturae  nostrae.  Hoc  saltem  certum  est, 
q&öd  quaedam  conditiones  finis,  propter  quas  est  appetibilior  et  ferTentios  iliqiii- 
rendas,  non  possunt  determinate  concludi  ratione  natarali.  Etsi  eniin  daretv, 
q«od  ratio  naturalis  sufficeret  ad  probandum,  quod  visio  nuda  et  fruitio  Dej  est 
^iiis  JioininiSy  tarnen  non  concluderetur ,  quod  iJla  perpetuo  con?enit  homini  per 
fiec^o  in  corpore  et  anima  ....  et  tarnen  perpetuitas  higus  boni  est  conditio  red- 
dens  finem  appetibiliorem,  quam  si  esset  transitorium.  Consequi  etiam  hoc  bonun 
in  natura  perfecta,  appetibüius  est,  quam  in  anima  separata,  sicut  patet  per 
Augostinnm  1.  sf^  QeaMlin.    Istas  ergo  et  simjles  conditiones.  finis  ii60yBarium 
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Erkenotniss  uns  allein  hinreichen  sollte,  durch  unsere  blosse  Vernunft 
erkennen  erstens,  wie  und  auf  welche  Weise  unser  höchstes  Ziel  zu 
erreichen  sei ,  zweitens  müssten  wir  all  das  erkennen ,  was  uns  noth- 
wendig  ist  zur  Erreichung  dieses  Zieles,  und  endlich  drittens  müss- 
ten wir  erkennen ,  dass  diese  Mittel  hinreichend  seien  zur  Erreichung 
jenes  Zieles.  Allein  Nichts  von  alle  dem  lässt  sich  durch  die  blosse 
natürliche  Vernunft  erkennen.  Denn  die  Verbindung  unserer  Hand- 
lungen mit  dem  höchsten  Ziele  unsers  Daseins  beruht  ja  nicht  auf 
Nothwendigheit,  d.  h.  nicht  aus  unsem  Handlungen  erfolgt  mit  Nothwen* 
digkeit  die  Erreichung  unseres  Zieles,  sondern  dass  wir  durch  unsere 
Handlungen  das  Ziel  unseres  Daseins  erreichen,  beruht  emzig  darauf 
dass  Gott  mit  freiem  Willen  unsere  Handlungen  als  würdig  der  ewi- 
gen Belohnung  acceptirt,  und  sie  als  hinreichend  für  diese  ewige  Be- 
lohnung erachtet.  Das  ist  aber  etwas  an  sich  Cofltingentes,  was  durch 
keine  Beweise  als  nothwendig  erschlossen  werden  kann ').  Allerdings 
sagen  die  Philosophen,  dass  die  Erkenntniss  der  getrennten  Substan- 
zen die  edelste  Erkenntniss  und  somit  der  höchste  Zweck  all  unserer 
Thätigkeit  sei,  und  sie  haben  hierin  auch  Recht  Allem  eine  toII- 
kommene  Erkenntniss  der  getrennten  Substanzen  ist  uns  ja  gerade 
auf  natürlichem  Wege  nicht  möglich.  Denn  das ,  was  den  getrennten 
Substanzen  eigenthümlich  ist,  vermögen  wir  weder  a  priori  aus  ihrer 
Natur  zu  erschliessen,  weil  wir  von  dieser  keinen  directen,  eigenthüm- 
lich^ Begriff  haben,  noch  vermögen  wir  es  a  posteriori  aus  ihren 
Wirkungen  zu  erkennen,  denn  der  Schluss  aus  den  Wirkungen  lässt 
entweder  den  Verstand  im  Zweifel  über  das  Erschlossene,  oder  er 
führt  ihn  geradezu  in  den  Irrthum.  So  vermögen  wir  aus  den  Wir- 
kungen Gottes  keineswegs  jene  Eigenschaft  der  göttlichen  Natur,  ver- 
möge deren  sie  dreien  Personen  communicabel  ist,  oder  in  drei  Per- 
sonen subsistirt,  zu  erschliessen,^ weil  jene  Wirkungen  Gott  nicht  zur 
Ursache  haben,  in  so  fern  er  dreipersönlich  ist;  ja  der  Schluss  aus 
den  Wirkungen  der  ersten  Ursache  führt  uns  vielmehr  zur  gegenthei- 


est  noscere  ad  efficaciter  inqairendtim  finem;  et  tarnen  ad  eaa  non  Boffidt  rat» 
naturalis:  ergo  requiritiir  doctrina  sopemattiraliter  tradita. 

1)  Ib.  prol.  qu.  1,  8.  p.  6  s  j.  Sed  haec  tria  non  potest  yiator  ratione  natu- 
rali  cognoscere.  Probatio  primi,  quia  beatitado  confertur  tanqaam  praemium  pro 
meritis  ejus,  quem  Deus  acceptat  tanquam  dignum  tali  praemio,  et  per  consequens 
nuUa  natural!  necessitate  sequitnr  ad  actos  nottros  qualescunque ,  sed  contingen* 
ter  datur  a  Deo  actus  aliquos  in  ordine  ad  ipsam  tanquam  meritorios  acceptante. 
Hoc  autem  non  est  naturaliter  sdbUe,  ut  ridetur,  quod  in  hoc  errabant  philosophi 
ponentes  omnia,  quae  sunt  a  Deo,  immediate  ab  eo  esse  necessario.  Saltem  alia 
duo  membra  sunt  immanifesta.  Non  enim  potest  sciri  naturaliter  accq>tatio  Tolun« 
tatis  divinae ,  utpote  tanquam  contingenter  acceptantis  talia  velot  digna  Tita 
aetema.  £t  quod  etiam  ista  suffidant,  dependet  mere  ez  ▼ohmtate  divina  drca 
ea,  ad  quae  contingenter  se  habet 

Siöcki,  Geiobicht«  dtr  Plülotophit.  II.  50 
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ligen  Annahme,  weil  im  Bereiche  dieser  Wirkungen  eine  und  dieselbe 
Natur  immer  nur  in  Einem  Suppositum  subsistirt.  Er  führt  ans  also 
vielmehr  zum  Irrthum,  als  zur  wahren  Erkenntniss.  Ebenso  ist  es 
eine  Eigenschaft  der  göttlichen  Natur,  dass  sie  nach  Aussen  in  con- 
tingenter  Weise  wirksam  ist,  während  dagegen  die  Schlussfolgerung 
aus  den  Wirkungen  vielmehr  zur  gegentlieiligen  Annahme  hinfOhrt, 
wie  daraus  hervorgeht,  dass  die  Philoso))hen  immer  eine  nothwendige 
Wirksamkeit  Gottes  nach  Aussen  angenommen  haben ').  Und  so  ver- 
hält es  sich  auch  in  vielen  andern  Dingeu^). 

So  ist  denn  ausser  der  natürlichen  Wissenschaft,  der  Philosophie, 
auch  noch  eine  andere  höhere,  inspirirte  Doctrin  noth wendig,  uro  der 
menschlichen  Erkenntniss  jenen  Umfang  und  jene  Vollkommenheit  zu 
geben,  welche  nothweudig  ist,  damit  der  Mensch  der  Wahrheit,  und 
zwar  der  ganzen  Waiirheit  versichert  sei ,  und  auf  dieser  Grundlage 
dann  seiner  ewigen  Bestimmung  zustrebe.  Diese  höhere  übernatürlich 
verliehene  Doctrin  nun  besitzen  wir  in  der  christlichen  Lehre.  Sie  ist 
uns  hinreichend  gewährleistet  Denn  für  ihre  Wahrheit  sprechen  die 
Weissagungen,  welche  in  den  heiligen  Schriften  enthalten  sind  und 
ihre  Grfülhmg  gefunden  haben ;  es  spricht  dafür  die  durchgängige 
Uebereinstimmung,  welche  zwischen  den  heiligen  Schriftstellern  obwal- 
tet ,  der  unbefleckte  Charakter  derselben ,  welcher  eine  Lüge  bei  den- 
selben nicht  zuliess,  um  so  mehr,  da  sie  die  Lüge  selbst  verdanmi- 
ten;  es  spricht  dafür  der  Fleiss  und  die  Sorgfalt,  womit  von  jeher 
tlber  die  Erhaltung  und  Reinerhaltung  der  heiligen  Schriften  gewacht 
wurde;  die  Uebereinstimmung  alles  desseu,  was  in  der  christlichen 


1)  Ib.  prol.  qu  1,  14.  p.  17.  Secimdo  probo  ratione;  quia  non  cogiiosciuitar 
taHa  cognitione  „propter  quid/'  nisi  cognoscantnr  propria  subjecta,  quae  subjecta 
indudant  talia  ,.propter  quid;**  sed  propria  eorum  subjecta  non  sunt  a  nobis  na- 
turab'ter  cogimscibilia ;  ergo  etc.  Nee  cognoscuntnr  ilJa  propria  eorum  demonstra- 
tione  „quia**,  videlicet  ex  effectibus.  Quod  probatur:  nam  effectus  vel  relinquunt 
inteUectnm  dubmm  quoad  ista ,  vel  ducunt  in  errorem ;  quod  apparet  ex  proprie- 
tatibus  primae  substantiae  immaterialis  in  se.  Proprietas  enim  naturae  ejus  est, 
q«od  sk  communicabilis  tribus:  sed  efTectus  non  ostendunt  istam  proprietatem, 
quia  non  sunt  ab  ipso,  in  quantum  trinus.  Et  si  ab  effectibus  arguatnr  ad  cau- 
sam, magis  ducunt  in  oppositum  et  in  errorem:  quia  in  nullo  effectu  invenitur 
una  natura  numero ,  nisi  in  uno  supposito.  Proprietas  etiam  istius  naturae  ad 
extra,  est  causare  contingenter :  et  ad  oppositum  higus,  roagis  deducunt  effec> 
tos  in  errorem,  sicut  patet  per  opiniones  Philosophorum  ponentium,  primnm  neces- 
sario  causare. 

2)  Ib.  1.  c.  De  proprietadbns  etiam  aliarura  substantiarum  patet  hoc  idem: 
quia  effectus  magis  ducunt  in  sempiternitatem  et  aeternitatem  et  necessitatem 
earnm,  qnam  in  contingentiam  et  novitatem.  Simüiter  videntur  Philosoph!  ex  moti- 
bm  condudere,  qnod  nnmems  istamm  substantiarum  separatarum  sit  seeundam 
nomemm  motnum  coelestium.  Similiter,  qnod  illae  substantiae  sunt  naturaliter 
beatae  et  ippeccabiles,  sicut  Philosoph!  posuerunt :  qnae  omnia  absurdissiaa  sunt 
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Lehre  enthalten  ist,  mit  der  gesunden  Vernunft ;  die  ünvemtinftigkeit 
und  Widersinnigkeit  alles  dessen,  was  hn  Gegensatze  mit  der  Lehre 
des  Christenthums  von  jeher  behauptet  worden  ist;  die  unerschütter- 
liche Fortdauer  der  Kirche,  im  Gegensatze  zu  der  blos  ephemeren 
Dauer  aller  Häresien ;  es  sprechen  endlich  dafür  die  Wunder  und  Zei- 
chen ,  welche  zur  Bestätigung  dieser  Lehre  gewirkt  worden  sind  *). 

Mit  dieser  geoffenbarten  Lehre  nun  beschäftigt  sich  im  Gegen- 
satze zur  Philosophie  die  Theologie.  Betrachten  wir  aber  die  geoffen- 
barte Lehre  näher,  so  finden  wir,  dass  dieselbe  eine  doppelte  Klasse 
von  Wahrheiten  enthält,  nämlich  nothwendige  und  zufällige.  Zu  den 
nothwendigen  Wahrheiten  gehört  z.  B.  die  üreipersönlichkeit  Gottes, 
zu  den  zufälligen  die  Menschwerdung  Gottes,  weil  diese  auf  einem 
freien  Willensentscblusse  Gottes  beruht  ^).  Hienach  unterscheidet  denn 
Duns  Skotus  auch  zwischen  nothwendiger  und  zufälliger  Theologie 
(theologia  necessaria  et  coutingens),  je  nachdem  sie  die  nothwendigen 
oder  zufälligen  Wahrheiten  der  Offenbarung  behandelt  Beide  Zweige 
der  Theologie  kommen  aber  darm  übereiu,  dass  ihr  Subject  Gott  ist, 
und  zwar  nicht  etwa  Gott  in  einer  gewissen  Beziehung  oder  unter 
besondem  Attributen ,  sondern  Gott ,  in  so  fem  er  Gott  ist ,  jene  be- 
stimmte unendlich  vollkommene  Natur,  welche  wir  Gott  nennen.  Denn 
was  zuerst  die  nothwendige  Theologie  betrifft,  so  muss  das  erste 
Subject  (-Object)  einer  Wissenschaft  alle  jene  Wahrheiten  virtuali- 
ter  in  sich  schliessen,  welche  dieser  Wissenschaft  eigen  sind.  Nun 
aber  schliesst  nur  Gott  allein  und  zwar  sub  ratione  deitatis  alle 
nothwendigen  theologischen  Wahrheiten  virtualiter  in  sich:  folg- 
lich kann  nur  er  allein  sub  ratione  Deitatis  das  erste  Subject  der 
nothwendigen  Theologie  sein  ^).  Dasselbe  gilt  jedoch  auch  von  der  Theo- 
logia contiugentium.  Denn  Alles,  was  in  dei selben  behandelt  und  ge- 
lehrt wird ,  reducirt  sich  doch  zuletzt  auf  gewisse  Prädicate ,  welche 
Gott  nach  seiner  Natur  eigen  sind,  und  vermöge  deren  er  in  solcher 
Weise  sich  wirksam  erweist,  wie  es  der  Glaube  lehrt*).  —  Daraus  folgt 
dann  auch,  dass  die  Theologie  wesentlich  eine  einheitliche  Wissen- 
schaft sei ;  denn  da  ihr  Object  nur  Eines  ist ,  und  sie  dieses  Object 
nur  unter  Einem  Gesichtspunkte  betrachtet,  so  kann  sie  nur  als 
eine  einheitliche  Wissenschaft  gedacht  werden^). 

Allein  obgleich  das  erste  Subject  der  Theologie  Gott  ist,  so  fern  er 
sub  ratione  Deitatis  betrachtet  wird,  so  ist  die  Theologie  doch  nicht 
eine  speculative,  sondern  vielmehr  eine  praktische  Wissenschaft.  Denn 
Alles,  was  dieselbe  lehrt,  hat  zum  höchsten  Zwecke  nicht  so  fast  die 


1)  Ib.  pro],  qn.  2,  8.  sqq.  p.  42  sqq.  —  2)  Ib.  proL  qa.  8.  ( qo.  2  lateralis ) 
n.  6.  p.  70.  —  3)  Ib.  prol.  qu.  3.  (qu.  2  lat)  7.  p.  79  sq.  —  4)  Ib.  prol.  qu.  3. 
(qu.  2.  lat.)  13.  p.  88.  Cf.  Report  Paris,  prol.  qu.  I.  art  4.  —  6)  Report  Pa- 
ris, prol.  qu.  8.  art  8.  qaaestiunc  2.  p.  22,  b. 
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Beseitigung  der  Unwissenheit  und  die  Erweiterung  unserer  Erkennt- 
niss,  sondern  vielmehr  die  Förderung  unseres  Heils.  Durch  die  Er- 
kenntnisse welche  uns  die  Theologie  gewährt,  sollen  wir  in  den  Stand 
gesetzt  werden ,  unser  Heil  zu  wirken ,  und  ausserdem  soll  uns  jene 
Erkenntniss  zur  Aufmunterung  gereichen,  dass  wir  um  so  eifriger  and 
thätiger  d<isjenige  vollbringen,  was  zum  Heile  führt').  Der  Glaube, 
auf  welchem  die  Theologie  beruht,  ist  kein  speculativer ,  sondern  ein 
praktischer  Act,  ein  Act  des  Willens,  und  selbst  das  Schauen  Gottesi 
welches  dem  Glauben  folgt ,  hat  seinen  Zweck  nicht  in  sich  selbst,  son- 
dern im  Genuss  ^).  Daher  kann  auch  die  Theologie  selbst  wesentlich 
nur  einen  praktischen  Charakter  haben. 

Fragen  wir  endlich  noch  nach  der  Stellung,  welche  die  Theologie  zu 
den  übrigen  Wissenschaften  einnimmt,  so  ist  vor  Allem  aus  dem  Bis- 
herigen leicht  ersichtlich ,  dass  die  Theologie  von  den  übrigen  Wissen- 
schaften, in  specie  von  der  Philosophie,  sich  wesentlich  imterscheidet 
Das  erste  Object  der  Theologie  ist  Gott  sub  ratione  Deitatis :  das  kann 
von  keiner  andern  Wissenschaft,  auch  nicht  von  der  Philosophie, 
i'esp.  von  der  Metaphysik  gesagt  werden.  Es  ist  falsch ,  wenn  man  die 
Metaphysik  in  Bezug  auf  das  Object  mit  der  Theologie  auf  gleiche  Linie 
stellt  Denn  keine  Wissenschaft  beweist  ihr  Object,  wie  solches  doch 
die  Metaphysik  in  Bezug  auf  Gott  thut.  Ausserdem  kommt  der  Phi- 
losophie jener  wesentlich  praktische  Charakter,  welcher  der  Theologie 
eigen  ist,  nicht  zu^).  Aber  indem  die  Theologie  von  allen  andern 
Wissenschaften  sich  wesentlich  unterscheidet,  hat  sie  auch  den  Vorrang 
vor  allen  diesen  Wissenschaften.  Sie  hat  das  edelste  und  vorzüglichste 
Object,  und  die  Principien,  von  welchen  sie  getragen  wird,  nehmen 
den  höchsten  Grad  der  Gewissheit  für  sich  in  Anspruch.  Und  gerade 
diese  beiden  Momente:  die  höhere  oder  geringere  Vorzüglichkeit  de8 
Objectes,  und  der  höhere  oder  geringere  Grad  der  Gewissbeit  smd 
massgebend  für  den  hohem  oder  niedem  Rang  der  respectiven  Wis- 
.senschaft  ^).    Deshalb  ist  denn  auch  die  Theologie  keiner  andern  Wis- 


1)  In  I.  Beut.  prol.  qu.  4  per  totum.  Non  est  autem  baec  (icil.  theologia) 
inventa  ad  fugam  ignorantiae ,  quia  multo  plura  scibilia  possent  poni  vel  tradi 
hl  tanta  quanütate  doctrinae,  quam  hie  tradita  sunt  Sed  haec  eadem  replicantur 
frequenter,  ut  efficacius  mducatur  auditor  ad  operationem  eorum,  quae  ibi  per- 
Buadentor.    nr.  42. 

2)  in  L  sent  prol.  qu.  8.  (qu.  4.  lat)  41.  p.  163.  Fides  non  est  habitnt 
specalativtts ,  nee  credere  est  actus  speculativus ,  nee  visio  sequens  credere  ett 
visio  specuIatiTa,  sed  practica.    Nata  est  enim  ista  visio  conformis  fruitionL 

3)  Report,  prol.  qu.  8.  quaestiunc.  8.  p.  23,  a  sq. 

4)  Rep.  prol.  qu.  3.  quaestiunc.  3.  p  28,  b.  Quaeritur,  an  tbeologia  Sit  prior 
alÜB  sdentiis.  Dicendum,  quod  sie:  quia  cum  sit  duplex  prioritas  in  scientia, 
sdlicet  ex  nobilitate  subjecti  et  ex  certitudine  notitiae ,  haec  est  utroque  modo 
certissima,  qcia  habet  otijectnni  nobilissimiini ,  et  princtpia  Becimdum  se  certk- 
aima  tont 
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setischaft  subalternirt :  denn  eine  subaitetiie'  Wissenschaft  entnimmt 
ihre  Principien  ans  der  hohem  subaltemirenden  Wissenschaft :  die  Theo- 
logie aber  hat  ihre  eigenen  Principien.  Aber  auch  die  Theologie  selbst 
verhält  sich  nicht  subaltemirend  zu  einer  andern  Wissenschaft;  denn 
auch  die  andern  Wissenschaften  haben  ihre  eigenen  Principien  und 
entnehmen  dieselben  keineswegs  aus  der  Theologie')-  Wie  also  die 
Theologie  als  selbstständige  Wissenschaft  anerkannt  werden  muss,  so 
bleibt  dabei  auch  die  Selbstständigkeit  der  übrigen  Wissenschaften, 
insbesondere  der  Philosophie  bestehen. 

§.  212. 

Nachdem  wir  nun  diese  allgemeinen  Gesichtspunkte  des  skotisti* 
sehen  Lehrsystems  entwickelt  haben,  können  wir  in  das  Innere  des 
letztem  einzudringen  suchen.  Mit  allen  seinen  Vorgängern  unterschei- 
det Duns  Skotus  in  den  Dingen  dieser  Welt  zwischen  Materie  und 
Form.  Es  sind  das  hier ,  wie  überall ,  die  Grundbegriffe ,  auf  welche 
die  ganze  Speculation  sich  stützt,  und  von  denen  in  der  Gonstruction 
des  Systems  ausgegangen  wird.  Aber  bei  Duns  Skotus  hat  diese  Un- 
terscheidung zwischen  Materie  und  Form  eine  wo  möglich  noch  weiter 
greifende  Bedeutung,  als  bei  seinen  Vorgängern,  und  um  daher  sein 
System  in  seinen  Grundzügen  nachconstniiren  zu  können,  ist  es  schlech- 
terdings nothwendig,  vor  Allem  die  Lehrsätze  herauszustellen,  welche 
er  über  Materie  und  Form  und  über  deren  gegenseitiges  Verhältniss 
zu  einander  aufstellt 

Was  nun  zuerst  die  Materie  betrifft,  so  erklärt  sich  Duns  Skotus, 
wie  vor  ihm  schon  Heinrich  von  Gent,  vor  Allem  gegen  die  An- 
sicht derjenigen,  welche  die  Materie  als  solche  für  eine  reine  Potenz 
ansehen,  die,  abgesehen  von  der  Form,  durchaus  kein  actuelles  Sein 
besitze,  weshalb  die  Trennung  derselben  von  der  Form  gleichbedeu- 
tend sei  mit  deren  Vernichtung  0-  Der  Materie  niuss  vielmehr  auch 
ohne  die  Form  ein  Sein,  eine  Actualität  zugeschrieben  werden.  Man 
kann  nämlich  die  Materie  von  einem  doppelten  Gesichtspunkte  aus 
betrachten,  einmal  in  so  fern  sie  Etwas  von  Gott  Geschaffenes,  eine 
ausser  das  Nichts  gesetzte  Wirkung  Gottes  ist,  und  dann  in  so  feme 
sie  das  Substrat  der  Form  und  durch  dieselbe  bestimmbar  ist   Es  muss 


1)  ib.  quaestiunc.  4.  p.  23,  b.  In  1.  sent  prol.  qu.  3.  (qu.  4.  lat. )  p.  108. 
Ad  sec.  quaestionem  dico ,  qaod  bacc  sdentia  ( tbeologia  sc. )  nulli  subalterDatur. 
Quia  licet  subjectum  ejus  possit  aliqao  modo  contineri  sab  subjecto  Metaphysi- 
cae,  niüla  tarnen  principia  accipit  a  Metaphysica,  quia  nolla  passio  tbeologica 
demonstrabilis  est  in  ea  per  principia  entis  vel  per  rationem  somtam  ex  ratione 
entis.  Nee  ipsa  aliam  ( scientiam )  sibi  subalternat :  quia  nuUa  alia  scientia  acci- 
pit  principia  ab  ipsa.  Nam  quaelibet  alia  in  genere  cognitionis  naturalis  habet 
resolutionem  siiam  ultimo  ad  aliqua  principi»  immediata  naturaliter  nota. 

2)  De  rerum  principio,  qu.  7.  art  1,  1.  p.  37,  b. 
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daher  auch  ein  doppeltes  Sein  der  Materie  unterschieden  werden:  das 
Sein,  welches  sie  durch  die  göttliche  Schöpfungsthätigkeit ,  und  das 
Sein ,  welches  sie  von  der  Form  hat  Die  Form  kann  mithin  nicht  ein- 
zig und  allein  der  Grund  des  Seins  und  der  Actualität  der  Materie  sein ; 
von  der  Form  erhält  die  Materie  nur  jenes  bestimmte  Sein ,  welches  sie 
in  dem  aus  Materie  und  Form  zusammengesetzten  besondem  Wesen  hat; 
die  Form  ist  aber  nicht  die  Foimalursache  der  Materie  als  solcher ;  ihr 

« 

Sein  als  Materie  bat  diese  nicht  von  der  Form ,  sondern  von  der  gött- 
lichen Schöpfung.  Allerdings  wird  die  Materie  von  Gott  nicht  ohne 
Form  geschaffen ;  in  der  Wirklichkeit  tritt  die  Materie  nie  ohne  Form 
auf ;  aber  der  Ordnung  nach  ist  doch  in  der  Schöpfung  die  Materie  das 
Frühere  im  Verhältniss  zur  Form ,  und  geht  somit  das  Sein  der  Materie 
als  solcher  dem  Sein,  welches  sie  durch  die  Form  erhält,  wenigstens 
der  Ordnung  nach  voraus.  Beides  muss  also  wohl  unterschieden  wer- 
den *)•  Und  in  der  That ,  wäre  die  Materie  als  solche  nicht  ein  wii^- 
licbes  Sein ,  dann  würde  ihr  Sein  ganz  mit  dem  Sein  der  Form  zusam« 
menfallen.  Dann  aber  könnte  mau  nicht  mehr  sagen ,  dass  Materie  und 
Form  miteinander  in  einem  Dinge  eine  reale  Composition  bilden  ^).  Die 
Materie,  sagt  man,  ist  das  passive  Princip  in  einem  Dinge;  vermöge 
der  Materie  verhält  sich,  ein  Ding  leidend ,  wie  es  sich  durch  die  Form 
thätig  verhält  Nun  kann  aber  ein  Nichtwirkliches  ebenso  wenig  leidend 
sich  verhalten ,  wie  es  thätig  sein  kann.  Wie  also  die  Form,  um  Prin- 
cip der  Thätigkeit  in  einem  Dinge  sein  zu  können,  etwas  Wirkliches 
sein  muss,  so  muss  ebenso  gut  auch  die  Materie  etwas  Wirkliches 
sein,  um  Princip  der  Passivität  in  eiuem  Wesen  sein  zu  können^). 
Von  welchem  Standpunkte  man  also  auch  immer  die  Sache  betrachten 
möge,  —  immer  ist  man  genöthigt,  ausser  dem  bestimmten  Sein ,  wel- 
ches die  Materie  in  einem  Dinge  durch  die  Form  besitzt,  der  Materie 
auch  ein  Sein  zuzuerkennen,  welches  ihr  als  einer  göttlichen  Schöpf- 


1)  Ib.  1.  c.  art.  1,  2.  pag.  38,  a.  Quam  vis  autem  materia  a  Deo  sit  facta,  acper 
hoc  suani  habeat  actualitatem,  haüc  actualitas  est  alia  ab  illa,  quam  habet  forma; 
qaia  materia  licet  non  sit  a  Deo  nisi  sub  forma,  et  ut  sie  semper  simul  tempore 
füerit  materia  et  simul  forma,   ordine  tamen  naturae  prius   est  esse  et  creatio 

materiae,  et  per  consequens  sua  actualitas,  quam  forma  vel  ejus  creatio 

ünde  licet  materia  actum  suum ,  quem  habet ,  ut  est  tcrminus  creationis ,  non  ha- 
beat de  actione,  nisi  in  composito,  ut  est  sub  forma,  non  tarnen  habet  illud,  quod 
Mt  actu  extra  nihil  et  terminus  creationis,  a  forma,  sed  tantum  tale  vel  tale 
esse,  ut  coeli  tel  terrae.    In  1  sent.  2.  dist.  12.  qu.  1.  et  2.    Metaph.  9.  qn.  I. 

2)  De  rerum  pnnc.  qu.  7.  art.  1,  8.  p.  88,  a  sq.  Si  materia  non  esset  ali- 
qua  res  actu,  ejus  cntitas  non  distingueretur  ab  entitate  et  actualitate  formae,  et 
BIO  Dullam  realem  compositionem  faceret  aim  ea. 

8)  Ib.  1.  c  p.  88,  b.  Posse  pati  ad  materiam  reducifur,  sicut  agere  ad  for- 
mam;  sed  quod  non  est  aliquid  actu,  non  est  principium  patiendi  nee  ftindamen- 
tum;  ergo  necetsario  materia  habet  actualitatem  aliam  ab  actualitate  formae,  jn 
qua  actualitate  formae  fundantur  et  stabüiuntar. 
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ung  ohne  die  Form  und  vor  der  Form  eigen  ist  Und  eben  deshalb 
wäre  es  in  Kraft  der  göttlichen  Allmacht  an  und  für  sich  auch  mög- 
lich, dass  die  Materie  ohne  alle  Porm  existirte,  obgleich  in  der 
Wirklichkeit  solches  nie  stattfindet  ^).  Freilich  ist  sie  in  ihrer  Abld« 
sung  von  der  Form  etwas  rein  Unbestimmtes ;  allein  diese  Unbestimmt- 
heit ist  nicht  gleichbedeutend  mit  Nichtsein;  sie  ist  nur  die  Nega- 
tion einer  bestimmten  Existenzweise,  welche  eben  durch  die  Form  be- 
dingt ist^). 

Gilt  dieses  von  der  Materie  im  Allgemeinen ,  so  darf  aber  nach 
Duns  Skotus  die  Materie  nicht  blos  auf  die  körperlichen  Dinge  be- 
schränkt bleiben ,  sondern  sie  muss  vielmehr  auch  den  geistigen  Din- 
gen zugetheilt  werden.  D.  h.  nicht  blos  die  körperlichen  Dinge  sind 
aus  Materie  und  Form  zusanmtengesetzt ,  sondern  auch  die  geistigen 
Wesen.  Hier  ist  der  Punkt,  wo  Duns  Skot  von  seinem  Vorgänger 
Heinrich  von  Gent  abweicht  und  seine  eigenen  Wege  einschlägt-  In 
jedem  geschöpflichen  Wesen,  lehrt  er,  ist  ja  Potenz  und  Act  zu  unter- 
scheiden: nur  Gott  ist  reine  Actualität  Jedes  geschöpfliche  Wesen 
ist  daher  auch  ein  zusammengesetztes,  weil  in  jedem  Actualität  und 
Potenzialität  miteinander  verbunden  sind.  Und  es  ist  dieses  nicht 
eine  blos  gedachte,  sondern  eine  reale  Zusammensetzung;  denn  wie 
Gott  deshalb ,  weil  er  reine  Actualität  ist ,  auch  absolut  einfach  sein 
muss:  so  muss  das  geschöpfliche  Wesen  deshalb,  weil  in  ihm  Potenz 
und  Act' verbunden  sind ,  auch  ein  nicht  einfaches ,  d.  i.  ein  real  zu- 
sammengesetztes Wesen  sein ,  zusammengesetzt  nämlich  aus  den  bei- 
den Factoren  der  Potenzialität  und  der  Actualität.  Betrachten  wir 
nun  aber  das  Verhältniss  zwischen  Potenz  und  Act  näher,  so  sehen 
wir  leicht ,  dass  die  Potenz  zum  Act  als  das  an  sich  Unbestjmmte  sich 
verhält,  welches  durch  den  Act  zu  einem  bestimmten  Sein  determinirt 
wird.  Daher  müssen  wir  weiter  sagen ,  dass  jedes  geschöpfliche  We- 
sen zusammengesetzt  ist  aus  einem  an  sich  Unbestimmten  und  aus 
einem  Bestimmenden,  welche  beide  in  Einheit  mit  einander  das  respec- 
tive  Wesen  in  seinem  eigenthümlichen  Sein  constituiren  *).  Nun  ist 
aber  das  an  sich  Unbestimmte  überall  die  Materie,  während  die  Form 
als  das  Bestimmende  sich  verhält  Folglich  muss  jedes  geschöpfliche 
Wesen,  eben  weil  es  und  in  so  ferne  es  ein  geschöpfliches  ist,  aus 
Materie  und  Foim  zusammengesetzt  sein  *).    Nicht  auf  die  körperlichen 


1)  Ib.  qu.  8.  art.  6.     In  1.  sent  2.  dist  12.  qu.  2. 

2)  De  rer.  prior,  qu.  7.  art.  1  7.  p.  89,  a.  Actualitas  materiae  osmino  est 
indeterminata ,  nullius  generis  vel  speciei,  nisi  per  reductionem  ad  geniis  sub- 
stantiae  decernatur  est  specificetur  per  formam. 

3)  De  rer.  princ.  qu.  7.  art  2,  14  sqq.  p.  40,  b  sqq. 

4)  Ib.  qu.  7.  art  2,  23.  p.  42,  b.  Ostendo,  quod  cum  compositio  ex  indeter* 
minato  et  determinato  sequatur  omne  ens  creatum,  quod  in  bis,  quae  sanl  de 
genere  substantiae,  ülud  indeterminaUun  sit  vere  substantia;  et  cum  non  Bit  forma, 
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Wesen  allein  also  findet  die  Unterscheidung  von  Materie  und  Form 
Anwendung,  sondern  auch  auf  die  rein  geistigen  Wesen,  eben  weil 
auch  diese  geschöpfliche  Wesen  sind.  Dabei  ist  jedoch  zu  hemericen, 
dass  die  Einheit  von  Materie  und  Form  in  den  geistigen  Wesen  eine 
vollkonunnere  ist,  als  in  den  körperlichen  Dingen.  Denn  je  grösser 
die  Actualität  ist,  wodurch  eine  Form  sich  auszeichnet,  desto  inniger 
durchdringt  sie  die  Materie,  desto  mehr  zieht  sie  dieselbe  zu  sich 
heran  und  verbindet  sie  mit  sich  zur  Einheit.  Nun  ist  aber  die  Ac- 
tualität der  geistigen  Formen  die  höchste  und  vollkommenste.  Folg- 
lich ist  in  denselben  auch  die  Einheit  von  Materie  und  Form  die  in- 
nigste und  vollkommenste.  Und  eben  deshalb  schliessen  solche  We- 
sen auch  die  Quantität  von  sich  aus,  und  bewahren  ungeachtet  der 
Materie,  welche  das  Substrat  ihres  Seins  bildet,  die  Einfachheit  nnd 
Unkörperlichkeit  ^).  Gott  ist  die  absolute  Einheit ;  je  näher  also  die 
geschaÄenen  Wesen  Gott  stehen,  desto  grösser  muss  auch  ihre  Einheit 
sein.  Und  da  die  geistigen  Wesen  Gott  am  nächsten  stehen,- so  müs- 
sen wir  ihnen  auch  die  höchste  Einheit  unter  den  geschaffenen  Dingen 
zuerkennen  ^). 

Wenn  nun  aber  alle  geschöpflichen  Dinge  aus  Materie  und  Form 
zusammengesetzt  sind,  so  fragt  es  sich  weiter:  Ist  es  ein  und  die- 
selbe Materie,  welche  allen  geschöpflichen  Dingen  als  Substrat  zu 
Grunde  liegt,  oder  haben  wir  je  nach  der  Verschiedenheit  der  Dinge 
auch  verschiedene  Materien  zu  unterscheiden  ?  Die  Art  und  Weise,  wie 
diese  Frage  beantwortet  wird,  muss  entscheidend  sein  für  den  ganzen 
Innern  Charakter  des  skotistischen  Systems. 

§.  213. 

Duns  Skotus  unterscheidet  eine  dreifache  Materie:  die  materia 
primo  prima,  die  materia  secundo  prima  und  die  materia  tertio  prima. 
Die  materia  primo  prima  ist  die  reine  Materie,  welche  und  in  so 
ferne  sie  noch  ohne  alle  Form  und  daher  auch  noch  ohne  alle  Bestinunt- 


oportet,  qaod  sit  materia;  ac  per  hoc  omnia,  quae  sunt  in  genere  substaniiae, 
sunt  composita  ex  materia  et  forma.  Ostensum  est,  qaod  indeterminatum  et  de- 
terminattun  habent  inter  se  proportionem ,  ita  quod  unum  determinat  aJiud ;  sed 
actus  determinans  in  genere  substantiae ,  et  correspondens ,  erit  necessario  snb- 
stantia :  sed  in  genere  substantiae  nihil  est  indeterminatum ,  nisi  materia ;  ergo  si 
omnis  natura  per  se  subsistens  sit  composita  ex  indeterminato  et  determinato, 
sequitur,  quod  omnis  creatura  per  se  subsistens  cty'usmodi  est  substantia,  sit 
composita  ex  materia  et  forma. 

1)  Ib.  1  c  n.  25.  p.  48,  a.  Quanto  forma  est  actualior,  tanto  magis  se  inti- 
mat  materiae  et  unit  eam  sibi :  sed  forma  Angeli  et  animae  rationalis  sunt  actoa- 
lissimae:  ergo  omnino  sibi  uniunt  materiam,  ac  per  hoc  nee  in  quantitatem  pro- 
rumpunt,  quia  virtniis  unitivae  sunt,  nee  habent  aliquara  formam  corporalem, 
propter  quam  recedant  a  simplidtate. 

2)  Ib.  L  c 
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heit  ist,  —  das  letzte  Substrat  aller  bestimmten  Wirklichkeit  Sie  ist 
als  solches,  wie  wir  bereits  wissen,  nicht  ein  leeres  Nichts,  sondern 
etwas  Wirkliches,  aber  freilich  ein  solches  Wirkliches,  welches  dem 
Nichts  am  nächsten  steht,  weil  sie  noch  nicht  durch  eine  Form  eine 
bestimmte  Wirklichkeit  gewonnen  hat.  Ihre  Actualität  ist  diejenigei 
welche  sie  als  eine  von  Gott  schöpferisch  gesetzte  Wirkung  besitzt: 
eine  weitere  Actualität,  welche  ihr  erst  durch  die  Form  zu  Tbeil  wer- 
den kann ,  hat  sie  noch  nicht ').  Sie  kann  daher  auch  nicht  das  Sub- 
strat irgend  einer  geschöpiiichen  Wirksamkeit  sein;  auf  sie  kann  nur 
die  göttliche  Thätigkeit  bestimmend  einwirken^).  —  Die  materia  se- 
cundo  prima  dagegen  ist  diejenige,  welche  wir  als  das  Subject  der 
Generation  und  Gorruption  erkennen.  Dieselbe  ist  schon  nicht  mehr 
reine  Materie,  sondern  sie  ist  schon  durch  eine  substantielle  Form 
und  durch  die  Quantität  bestimmt,  weil  nur  an  und  in  einer  so  ge- 
stalteten Materie  der  Process  der  Generation  und  Gorruption  sich 
vollziehen  kann.  Diese  materia  secundo  prima  ist  daher  auch  schon 
das  Substrat  der  Wirksamkeit  geschöpilicher  Agentien  im  Gegensatze 
zur  materia  primo  prima,  welche  nur  der  göttlichen  Wirksamkeit  zu- 
gänglich ist*).  —  Die  materia  tertio  prima  endlich  ist  das  Substrat 
jedweder  Einwirkung  particulärer  Agentien ,  jener  Stoff ,  welcher  sich 
der  von  aussen  bildenden  Thätigkeit  der  geschöpiiichen  Ursachen  un- 
terbreitet, wie  solches  z.  B.  bei  der  künstlerischen  Thätigkeit  des 
Menschen  stattfindet*). 


1}  Ib.  qu.  8.  art  3,  19.  p.  51,  a.  Voco  aatem  materiam  primo  primam  sub- 
jectam  quandam  partem  compositi,  habentem  actum  de  se  omnino  indetermina- 
tum  respectu  determinationis  ctguslibet  formae,  ci^jas  actualitas  est  immediate 
prope  nihil,  ac  per  hoc  minima,  nullum  actum  formae,  vel  Bubstantialis  vel  acci* 
dentaliB  habens  in  sua  essentia  nee  in  sua  actuali  existentia,  per  quem  actum 
formaliter  actu  sit  ens  quoddam  extra  nihil;  sed  illum  actum  habet  a  Deo  efii- 
ciente ;  actum  vero  talem  vel  talem ,  puta  coelicum  vel  terrenum ,  habet  a  forma, 
per  quam  et  cum  qua  subsistit  in  composito. 

2)  Ib.  1.  c  cf.  art  5.  p.  55,  b  sqq. 

8)  Ib.  qu.  8.  art.  3,  20.  p.  51,  a  sq.  Dicitur  autem  materia  secundo  primi^ 
quae  est  subjectum  generationis  et  corrnptionis ,  quam  mutant  et  transmutant 
agentia  creata,  seu  Angeli,  seu  agentia  corruptibilia ,  quae,  ut  dizi,  addit  ad  ma- 
teriam primo  primnm;  quia  esse  subjectum  generationis  non  potest  sine  aliqua 
forma  substantiali  aut  sine  quantitate,  quae  sunt  extra  rationem  materiae 
primo  primae ,  eo  quod  proportionaliter  respondet  tanquam  subjectum  eorum  se- 
cundis  agentibus ,  sc.  creatis ,  quae  dicuntur  secundaria  respectu  Dei ,  et  nihil 
possunt  producere,  nisi  de  ista  secunda  materia. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  61,  b.  Dicitur  autem  materia  tertio  prima  materia  ci\jus]ibet 
artis  et  materia  cujuslibet  agentis  naturalis  particularis ;  quia  omne  tale  agit  ve* 
luti  de  aliquo  semine,  quod  quamvis  materia  prima  sit  respectu  omnium,  quae 
per  artem  producuntur ,  supponit  tamen  materiam ,  quae  est  subjectum  generatio- 
nis ,  et  ulterius  aliquam  formam  per  naturam  productam ;  aliter  nulla  ars  quid- 
^uam  operatur. 
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Diese  Unterscheid  äugen  vorausgesetzt  beantwortet  nun  Duns  Skotus 
die  obengestcllte  Frage  dahin,  dass  er,  wie  er  selbst  sich  ausdrückt, 
zu  der  Ansicht  des  Avicebron  zurückkehrt  und  dieselbe  sich  aneignet. 
Die  materia  primo  prima  ist  hicnach  Eiue  in  allen  geschöpfiichen  Dia- 
gen ,  seien  dieselben  nun  geistiger  oder  körperlicher  Natur  *). 

Die  materia  primo  prima,  lehrt  Duns  Skotus,  muss  nothwendig 
als  eine  einheitliche  gefasst  werden.  Denn  wären  es  zwei,  so  müaste 
dieser  Zweiheit  doch  wieder  eine  Einheit  vorausgesetzt  werden,  aus 
welcher  die  Zweiheit  entspringt,  und  es  wäre  folglich  keine  der  bei- 
den Materien  die  erste ^).  Zudem  müssten  die  ersten  Materien,  falls 
es  mehrere  wären ,  sich  unterscheiden ;  unterscheiden  könnten  sie  sieh 
aber  nur  durch  die  Form;  sie  müssten  also  schon  eine  bestimmte 
Form  liaben,  und  würden  dadurch  eo  ipso  aufhören,  erste  Materiei 
zu  sein  ^).  Die  materia  primo  prima  steht  in  der  Mitte  zwischen  dem 
Nichts  und  dem  Sein;  zwischen  zwei  Gegensätzen  kann  es  aber  nur 
Eine  Mitte  geben*). 

Ist  aber  die  materia  primo  prima  eine  in  sich  einheitliche,  dann 
folgt  daraus  von  selbst ,  dass ,  weil  alle  Dinge  an  der  Materie  parti- 
cipiren,  auch  in  allen  Dingen  die  materia  primo  prima  ein  und  die- 
selbe sein  müsse,  und  dass  mithin  die  materia  pruno  prima  von  allen 
geschöpflichen  Dingen  unitoce  zu  prädiciren  sei^).  In  der  That,  die 
Fähigkeit,  Accidentien  anzunehmen,  kommt  allen  Dingen,  körper- 
lichen wie  geistigen,  in  gleicher  Weise  zu,  folglich  muss  auch  der 
Grund ,  auf  welchen  hin  sie  fähig  sind ,  Accidentien  anzunehmen ,  in 
allen  Dingen  derselbe  sein.  Der  Grund ,  auf  welchen  hin  ein  Wesen 
Accidentien  annehmen  kann ,  ist  aber  die  passive  Potenz ,  und  diese 
ist ,  wie  wir  bereits  wissen ,  identisch  mit  der  Materie :  folglich  muss 
auch  in  allen  Dingen  diese  Materie  ein  und  dieselbe  sein^).  —  Die 


1)  Ib.  qu.  8.  art.  4,  24.  p.  52,  a.  Ego  autem  ad  positionem  Avicembronis 
redeo;  et  primam  partem,  sc.  quod  in  omnihus  creatis  per  se  subsistentibus,  Um 
corporalibus ,  quam  spiritualibus ,  sit  una  materia,  teneo. 

2)  Ib.  1.  c.  n.  25.  p.  52,  b.  Si  essent  duae  primae  materiac,  cum  ante  dua- 
litatem  sit  unitas ,  ex  qua  oritur  ille  binarius ;  ergo  neutra  ülarum  fuit  prima. 

3)  Ib.  1.  c. 

4)  Ib.  1.  c/n.  24.  Certum  est,  cum  illa  materia  minimum  babeat  de  entitate, 
est  medium  inter  ens  et  nibil.  fmpossibile  autem  est,  inter  duo  extrema  dari 
duo  media  per  aequalcm  distautiam ;  ergo  si  siut  duae  materiae ,  unum  plus  hsm 
bebit  de  entitate,  quam  aliud. 

5)  Ib.  1.  c.  n  26.  Si  ergo  quaestio  quacrat,  an  omnia  babentia  materiam, 
habeant  unigeneam,  vel  univocc  participcnt  materiam,  loqucudo  de  materia  primo 
prima,  quae  est  in  omnibus,  dico,  quod  sie. 

6)  Ib.  1.  c.  Passio  commimis  consequens  aliqua  nccessaria  babet  causam 
communem,  per  quam  inest  omnibus  ilHs,  ut  dicitur  9  Met.  text.  17;  recipere 
accidentia  inest  omnibus  substantiis  corporalibus  et  spiritualibus ;  ergo  per  causam 
commonem :  flla  non  est  nisi  materia ,  ut  ostensum  est ,   quia  non  forma ,  com  in 
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ganze  Welt  muss  ferner  als  eine  in  sich  geschlossene  Einheit  gedacht 
werden,  woraus  folgt,  dass  die  Theile  derselbea  in  einer  solchen  gegen- 
seitigen Verbindung  miteinander  stehen  müssen,  dass  daraus  möglicher- 
weise eine  Einheit  der  Welt  erwachsen  kann.    Wie  nun  die  Theile  einer 
Pflanze  oder  eines  Thieres  nur  dadurch  eine  organische  Einheit  bilden, 
dass  sie  alle  aus  einem  einheitlichen  Samen  sich  herausgebildet  haben, 
so  kann  auch  die  Einheit  der  Welt  nur  aus  einem  analogen  Zusammen- 
hange ihrer  Theile  mit  einem  gemeinsamen  Grunde  erwachsen.  Die  Form 
aber  ist  es  nicht,  welche  diese  Theile  in  der  angezeigten  Weise  mit 
einander  einigt;  denn  die  Form  ist  nicht  das  Einigeiide,  sondern  das 
Unterscheidende.  Folglich  kann  der  Grund  der  Einheit  der  Welt  nur  die 
Materie  sein :  und  daraus  folgt,  dass  die  Materie  alier  Dinge  in  letzter 
Instanz  nur  Eine  sein  kann ,  welche  Eine  Materie  dann  in  den  verschie* 
denen  Dingen  auf  verschiedene  Weise  durch  die  entsprechenden  Formen 
determinirt  ist ').  —  Ueberall  in  der  Natur  geht  ja  die  Entwicklung 
von  dem  Unvollkommenen  zum  Vollkommenen,   d.  h.  von  dem  Unbe- 
stimmtem zum  Bestimmtem  fort    Warum  sollte  das  nicht  auch  hei  der 
Welt  als  Ganzem  stattfinden  1   Gewiss  können  wir  uns  die  Weltent* 
stehung  nur  in  der  Weise  denken ,  dass  unter  dem  Einflüsse  der  gött- 
lichen Wirksamkeit  von  dem  an  sich  ganz  Unbestimmten,  von  der  ma- 
teria  primo  prima  aus  die   Weltbildimg  zu  den  bestimmten   Dingen 
fortgeschritten  ist    Und  wenn  dieses,  dann  ist  damit  von  selbst  ge- 
geben, dass  jene  ursprüngliche  Materie  in  allen  Dingen  sich  finden 
müsse,    dass    sie  also   in   allen    Dingen  nur  Ein  und  dieselbe  sein 
könne  ').  —  Lud  so  stellt  sich  uns  die  Welt  unter  dem  Bilde  eines  herr- 
lichen Baumes  dar,  dessen  Same  und  Wurzel  die  erste  Materie,  des- 
sen Blätter  die  Accidentien,  dessen  Aeste  und  Zweige  die  corruptibeln 
Geschöpfe,  dessen  Blüte  die  vemünftige  Seele,   und  dessen   Früchte 
endlich  die  reinen  Geister,  die  Engel,  sind.    Ueber  dem  Ganzen  aber 
waltet  Gott  als  Schöpfer  und  Bildner^).    In  anderer  Weise  lässt  sich 
die  Sache  auch  so  darstellen,   dass  aus  der  gemeinsamen  Wurzel  der 
materia  primo  prima  zuerst  zwei  Aeste  emporwachsen,  die  geistige 
und  körperliche  Creatur,   und  dass  dann  diese  beiden  Aeste  wieder 
in  besondere  Zweige  auseinander  gehen,   die  geistige  Creatur  in  die 


ea  non  fundetur  potcntia  passiva,  sirut  ncc  activa  in  materia;  ergo  est  materia, 
quae  est  subjectnm  omnis  receptionis. 

1)  Ib.  1.  c.  n   26.  p.  ö3,  a.  ^  2)  Ib.  1.  c.  n.  28  sq.  p.  53,  b. 

3)  Ib.  I-  c.  n.  30.  p.  ö3,  b  sq.  Ex  bis  apparet,  quod  mundus  est  arbor  quae- 
dam  pulcbcrrima,  ci^us  radiK  et  seminarium  est  materia  prima,  folia  fluentia 
sunt  accidentia;  frondes  et  rami  sunt  creata  corruptibilia ,  flos  anima  rationalis; 
fructus  naturac  consimiiis  et  perfectionis  natura  angelica.  üoicus  autem  hoc  se- 
minarium dirigcns  et  formans  a  principio  est  manus  Del,  aut  immediate,  nt 
coelos,  Angelos  et  animam  rationalem,  aut  mediantibus  agentibus  creatis,  sicut 
producuntur  generabilia  et  corruptibilia. 
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Engel  und  Menschenseelcn ,  die  körperliche  in  die  coltaptibeln  und 
incorruptibelu  fCörper*). 

Wenn  Duns  Skotus  sagt,  dass  er  in  seiner  Lehre  von  der  Mate- 
rie auf  Avicebron  zurückkehren  wolle,  so  hat  er  hiemit,  wie  wir  seh^ 
getreu  Wort  gehalten :  denn  er  weicht  in  keinem  Punkte  von  Avicebrons 
Ansicht  ab.  Betrachten  wir  nun  aber  diese  Lehre  näher,  so  kann  es 
uns  nicht  entgehen ,  dass  mit  der  Position  der  Einheit  und  Allgemein- 
heit der  ersten  Materie  ein  Satz  aufgestellt  ist ,  welcher  von  den  weit- 
tragendsten Folgen  sein  muss.  Es  schliesst  nämlich  jene  Position  nichts 
weniger  in  sich,  als  die  Objectivirung  des  Allgemeinen  in  seiner  All- 
gemeinheit. Indem  nämlich  die  erste  Materie  als  eine  in  sich  einheit- 
liche und  in  dieser  Einheit  allen  Dingen  gemeinsame  betrachtet  wird,  ist 
damit  Nichts  anderes  gesagt,  als  dass  der  allgemeine  Begriff  der  Materie 
seine  Allgemeinheit  nicht  blos  vom  Denken  herleitet,  dass  nicht  das 
Denken  allein  es  ist,  welches  auf  der  Grundlage  der  Objectivität  den 
Begriff  der  Materie  zur  Allgemeinheit  erbebt,  sondern  dass  vielmehr 
der  allgemeine  Begriff  der  Materie  in  seiner  Allgemeinheit  vor  dem  Den- 
ken und  ohne  dasselbe  etwas  in  der  Objectivität  wirklich  Gegebnes  sei 
Die  Objectivität  des  Allgemeinen  in  seiner  Allgemeinheit  ist  also  hier, 
wenigstens  in  Bezug  auf  den  Begriff  der  Materie,  zum  Princip  erhoben. 
Damit  ist  offenbar  ein  sehr  bedeutungsvoller  Schritt  gethan,  und  es 
lässt  sich  leicht  denken,  dass  es  bei  diesem  Schritte  allein  nicht  bewendet 
bleiben  konnte.  —  Verfölgen  wir  den  Gedankengang  Duns  Skots  weiter. 

§.  214. 

Ist  die  erste  Materie  in  der  objectiven  Wirklichkeit  etwas  an  sich 
Einheitliches  und  Allgemeines,  welches  als  das  an  sich  unbestimmte 
Substrat  allen  bestimmten  Dinge  zu  Grunde  liegt,  so  kann  aus  diesem 
Unbestimmten  das  Bestimmte  nur  dadurch  entstehen,  dass  die  bestim- 
menden Formen  mit  der  Materie  sich  vereinigen  und  so  die  an  sich 
gleiche  und  einheitliche  Materie  zu  einer  Vielheit  und  Verschiedenheit 
von  bestimmten  Wesen  auseinander  theilen.  Nun  finden  wir  aber  im 
Bereiche  der  weltlichen  Dinge  eine  dreifache  Bestimmtheit:  die  gene- 
rische ,  specifische  und  individuelle.  Gewisse  Dinge  kommen  der  Gat- 
tung nach  mit  einander  überein  und  unterscheiden  sich  durch  die  speci- 
fische Differenz;  gewisse  Dinge  kommen  der  Art  nach  miteiuander  über- 
dn  und  unterscheiden  sich  durch  ihre  individuellen  Eigen thümlichkeiten. 
Die  generische  Bestimmtheit  darf  also  nicht  mit  der  specifischen  und 
diese  nicht  mit  der  individuellen  verwechselt  werden :  sie  müssen  viel- 
mehr genau  von  einander  unterschieden  werden.  Das  Verhältniss  dieser 
drei  Bestimmtheiten  zu  einander  aber  besteht  darin,  dass  die  generische 
von  der  specifischen,  und  die  specifische  von  der  individuellen  Voraus- 


1)  Ibd.  1.  c  p.  54)  a. 
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gesetzt  wird ;  denn  ohne  Gattung  gibt  es  keine  Art ,  ohne  Art  kein  Indi- 
viduum. Vergleichen  wir  sie  jedoch  miteinander,  so  kann  es  uns  nicht 
entgehen,  dass  die  generische  Bestimmtheit  die  schwächste  ist,  d.  h.  dass 
diese  generische  Bestimmtheit  der  reinen  Unbestimmtheit  der  Materie 
noch  am  nächsten  steht  Die  Materie  ist  zwar  in  den  Gattungen  der 
Dinge  schon  diiferenziirt  in  eine  Vielheit  und  Verschiedenheit ;  aber  die 
Bestimmtheit,  in  welche  sie  in  der  Gattung  eintritt,  ist  noch  eine  sehr 
geringe  und  steht  auf  der  niedrigsten  Stufe.  Dagegen  nimmt  die  specifische 
Bestimmtheit  schon  eine  höhere  Stufe  ein ;  denn  die  Arten  haben  schon 
ein  weit  bestimmteres  Sein,  als  es  das  generische  Sein  der  Dinge  ist 
Auf  der  höchsten  Stufe  der  Bestimmtheit  endlich  steht  die  individuelle ; 
denn  das  Individuum  schliesst  sich  in  seinem  Sein  nicht  blos  gegen 
die  tibrigen  Gattungen  und  Arten ,  sondern  auch  gegen  die  übrigen  In* 
dividuen  derselben  Art  ab,  und  tritt  auch  diesen  als  verschieden  ge- 
genüber. Wenn  also,  wie  wir  gesehen  haben,  die  generische  von  der 
specifischen,  und  diese  von  der  individuellen  Bestimmtheit  vorausgesetzt 
ist,  so  sieht  man  leicht,  dass  hier  in  der  Bestimmung  der  Materie  zu 
den  Weltdingen  em  natürlicher  Fortgang  stattfindet  von  dem  minder 
Bestimmten  zu  dem  mehr  Bestimmten,  von  dem  minder  best  immten  ge- 
nerischen  zu  dem  mehr  bestimmten  specifischen,  und  endlich  zu  dem 
meist  bestimmten  individuellen  Sein*). 

Halten  wir  diese  Gesichtspunkte  fest,  so  sind  die  Folgerungen  hieraus 
unschwer  zu  ziehen.  Alle  Bestimmtheit  ist  durch  die  Form  bedingt  Wenn 
also  die  Materie  in  natürlichem  Fortgange  zur  generischen,  specifischen  und 
individuellen  Bestimmtheit  erhoben  wird,  so  müssen  wir  auch  zwischen 
generischen,  specifischen  und  individuellen  Formen  unterscheiden.  Durch- 
die  generische  Form  wird  die  Materie  zu  einer  bestimmten  Gattung,  durch 
die  specifische  zu  einer  bestimmten  Art  und  durch  die  individuelle  zu 
einem  bestimmten  Individuum  determinirt.  Und  wie  die  generische 
von  der  specifischen  und  die  specifische  von  der  individuellen  Be- 
stimmtheit vorausgesetzt  wird,  so  gilt  das  Gleiche  auch  von  den  be- 
stimmenden Formen.  Die  specifische  Form  setzt  die  generische  und 
die   individuelle  beide   voraus.    Und  daher  kommt  die  Species   nur 


1)  Ibidem  qu.  8.  art  4,  28.  p.  58,  b.  Certum  est,  quod  omnis  ordo  crea- 
turarum  naturaliter  est  a  Deo  inditus  eis,  ac  per  hoc  iUe  ordo  vel  modus  est 
perfectissimus :  nunc  autem  in  toto  opere  natorae  et  artis  etiam  ordinem  htinc 
videmus,  quod  omnis  forma  sive  plurificatio  semper  est  de  imperfeito  et  indeter* 
minato  ad  perfectum  et  determinatum,  de  uno  materiali  ad  plura  formaliter  di- 
stincta ;  ita  facit  natura  universalis  omnes  formas ,  quoad  suum  genus  mediale  vel 
immediate,  et  particularis  omnia  membra  de  uno  semine,  omnes  ramos  de  uno  ger- 
mine ;  ergo  est  ille  ordo  selectissimus.  Videtur,  quod  Deus  in  constitutione  mundi 
hunc  ordinem  servaverit ,  ut  de  uno  indeterminato ,  quod  est  materia  immediate 
subjecta  vel  mediate  ( dico  proptcr  acci^entia,  quae  oriontur)  omnem  moltitudinem 
remm  fecerit;  et  quod,  saltem  ordine  natorae,  procedat  de  imperfecto  ad  perüsctam ; 
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dadurch  zu  Stande ,  dass  mit  der  gcnerischeu  die  specifische,  und  AbS 
Individuum  nur  dadurch,  dass  mit  beiden  die  individuelle  Form  sich 
V;Brbindet  und  zu  einer  bestimmten  Einheit  sich  vereinigt  Nur  auf 
solche  Weise  kann  die  Determination  der  Materie  zu  den  verschiede- 
nen Dingen  der  Welt  gedacht  werden ,  wenn ,  wie  Duns  Skotns  sol- 
ches thut,  die  erste  Materie  als  ein  an  sich  einheitliches  und  allge- 
meines Substrat  aller  Dinge  objectiv  gesetzt  wird. 

Damit  bleibt  nun  aber  die  oben  berührte  Objectivirung  des  All- 
gemeinen in  dem  skotistischen  System  nicht  mehr  auf  die  Materie  allein 
beschränkt,  sie  dehnt  sich  auch  auf  die  Formen  aus.  Betrachten  wir 
nämlich  die  generischon  und  speciftschen  Formen  näher,  so  ist  ihnen 
die  Eigenschaft  der  Allgemeinheit  wesentlich;  denn  die  generische 
Form  findet  sich  in  mehreren  Arten,  die  specifische  in  mehreren  Indi- 
viduen. Werden  also  die  Formen  in  der  Weise,  wie  es  hier  geschieht, 
aufgefasst,  dass  sie  nämlich  in  der  objectiven  Wirklichkeit  die  allge- 
meine und  unbestimmte  Materie  zu  den  verschiedenen  Gattungen  und 
Arten  determiniren  und  differenziiren ,  indem  sie  sich  mit  derselben 
verbinden:  dann  sind  dieselben  nicht  mehr  blos  im  Begriffe,  sondern 
auch  in  der  objectiven  Wirklichkeit  ein  allgemeines  Sein;  sie  erhalten 
die  Eigenschaft  der  Allgemeinheit,  ebenso,  wie  die  Materie,  nicht 
mehr  durch  das  Denken,  sondern  sie  sind  an  sich  in  der  objectiv«! 
Wirklichkeit  schon  allgemein.  Der  excessive  Realismus  droht  nach 
seinem  vollen  Inhalte  in  das  System  des  Duns  Skotus  hereinzutreten. 
Untersuchen  wir  daher,  um  uns  über  den  Stand  der  Sache  zu  verge- 
wissem, die  Art  und  Weise,  wie  Duns  Skotus  das  Alhjcmeine^  das 
Universale,  auifasst 

Im  allgemeinen  Begriflfe,  lehrt  Duns  Skotus,  denken  wir  das  We- 
sen oder  die  Natur  bestinunter  Dinge;  die  Natur  dieser  Dinge  bildet 
den  Inhalt  des  allgemeinen  Begriffes.  Nun  hat  man  behauptet,  dass 
jede  Natur  in  der  objectiven  Wirklichkeit  nur  individuell  sein  könne, 
mit  andern  Worten :  dass  es  in  der  objectiven  Wirklichkeit  nur  indi- 
viduelle Dinge  geben  könne,  keine  allgemeine  Natur.  Die  Eigenschaft 
der  Allgemeinheit  erhalte  jener  Begriff,  in  welchem  wir  die  Naturen  der 
Dinge  denken,  erst  von  unserm  Verstände.  Aber  das  ist  ganz  un- 
richtig. Würde  es  in  der  objectiven  Wirklichkeit  keine  allgemeinen 
Naturen ,  sondern  nur  Individuen  geben,  dann  würden  wir  in  Wahrheit 
von  jedem  Einzelnen  nur  aussagen  können,  dass  es  dieses  Einzelne 
wäre^);  es  gäbe  keinen  einheitlichen,  gemeinsamen  Massstab,  nach 
welchem  besondere  Dinge  beurtheilt  werden  könnten  ^) ;  es  würde  kein 

illud  autem  imperfectum,  ex  quo  fecerlt,  non  est  nihil,  quia  imperfectmn  aliquid  par- 
tidpat,  qnod  perficit;  neqne  est  forma,  quia  haec  distinguit;  ergo  materia....  etc. 

1)  In  ].  8ent.  2.  dist.  3.  qu.  1,  3.  p.  336.  Quiä  tunc  in  singulis  praedicatio- 
nibOB  idem  praedicaretur  de  se. 

2)  Ib.  L  c  p.  886  sq.    In  omni  genere  est  imum  primum ,  qnod  est  melram 
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Individuum  von  dem  andern  mehr  oder  weniger  verschieden  sein,  weil 
der  numerische  Unterschied  allein  eine  Bedeutung  hätte  *).  Nein,  der 
Verstand  bildet  nicht  die  allgemeinen  Naturen  der  Dinge;  er  findet 
dieselben  schon  vor.  Die  allgemeinen  Naturen  würden  sein,  wenn 
auch  der  Verstand  nicht  wäre,  welcher  sie  denkt.  Das  Feuer  würde 
seiner  allgemeinen  Natur  nach  brennen ,  die  Individuen  würden  sich  in 
dem  Kreise  ihrer  Art  nach  der  natürlichen  Weise  erzeugen,  wenn 
auch  der  Verstand  alles  dieses  nicht  dächte*).  Die  allgemeinen  Na- 
turen werden  constituirt  durch  die  Einheit  der  generischen  und  spe- 
citischen  Form,  und  diese  Formen  bieten  sich  dem  Verstände  als  in 
der  Natur  selbst  liegende  Objecte  dar ,  die  von  seinem  Denken  unab- 
hängig sind. 

Aber  wie  hat  man  sich  nun  diese  allgemeinen  Naturen  zu  den- 
ken V  —  Indem  Duns  Skotus  die  allgemeine  Natur  von  der  Individua- 
lität unterscheidet,  unterscheidet  er  damit  zugleich  auch  zwischen 
einer  doppelten  Einheit  in  den  Dingen,  zwischen  der  numerischen  Einheit 
und  zwischen  der  Wesens-  oder  Natureinheit.  Die  numerische  oder 
individuelle  Einheit  der  Dinge  ist  zwar  diejenige  Einheit,  welche  un- 
serer Erkeuntniss  nm  nächsten  liegt;  aber  sie  kann  nicht  die  einzige 
sein.  Ausser  derselben  müssen  wir  in  dem  Individuum  noch  eine  an- 
dere Einheit  annehmen,  welche  der  individuellen  Einheit  vorausgeht 
und  von  ihr  verschieden  ist :  und  das  ist  die  Natureinheit  des  Dinges. 
Jedes  Ding  ist  nämlich  als  Individuum  eine  Einheit;  aber  auch  die 
allgemeine  Natur,  welche  in  dem  Individuum  als  individualisirt  sieb 
darstellt,  ist  als  solche  eine  in  sich  geschlossene  Einheit,  welche  nicht 
mit  der  individuellen  Einheit  verwechselt  werden  darf.   Letztere  kann 


et  mensura  omnium,  quae  sunt  illiiis  generis:  isla  antcin  unitas  est  aliciyus,  in 
quantum  primum  in  genere;  ergo  est  realis,  quia  mensiirata  sunt  realia  et  reali- 
ter mensurata:  ens  autem  reale  non  potest  realiter  mensurari  ab  ente  rationis: 
igitur  unitas  illius  primi  est  realis.  Ista  autem  unitas  noa  est  unitas  siDguIaris 
vel  Dumeralis :  quia  nulluni  est  sin^^ulare  in  genere ,  quod  sit  mensura  omniiun 
illorum,  quae  sunt  in  illo  genere.  Nara  secundum  Pliilosophiun  3  Met.  in  indivi- 
duis  ejusdem  speciei  non  est  hoc  prius ,  illud  posterius ....  nulliun  ergo  indivi- 
duum  est  per  se  Diensura  eorum ,  quae  sunt  in  specie  sua ,  igitur  nee  unitas  indi- 
vidnalis  Dec  numeralis. 

1)  Ib.  1.  c.  p.  .836  sq.  Si  omnis  unitas  realis  est  numeralis;  ergo  omnis  di- 
versitas  realis  est  numeralis;  sed  consequens  est  falsum:  quia  omnis  diversitas 
numeralis ,  in  quantum  numeralis ,  est  aequalis ,  et  ita  omnia  essent  aeque  di- 
stineta:  et  tunc  sequitur,  quod  non  plus  potest  intellectus  abstrahere  a  Socrate  et 
Piatone  aliquod  commune,  quam  a  Socrate  et  linea,  et  esset  quodlibet  universale 
purum  figmentum. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  337.  Nullo  existente  intellectu  ignis  causaret  ignem  et  cor- 
rumperet  aqoam,  et  esset  aliqua  unitas  realis  generantis  ad  genitom  secundum 
formam ,  propter  quam  generatio  esset  univoca :  intellectus  enim  considerais  noB' 
facit  generationem  esse  onivocam,  sed  cognoscit  eam  esse  univocam. 
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erst  auf  die  erstere  folgen.,  Würden  wir  diese  beiden  Einheiten  in 
den  Dingen  nicht  unterscheiden,  dann  könnten  wir  auch  keinen  Unter- 
schied setzen  zwischen  der  allgemeinen  Natur  und  dem  Individuum ; 
wir  würden  bei  dem  Individuum  allein  stehen  bleiben  müssen ,  was, 
wie  bereits  nachgewiesen  worden,  nicht  zulässig  ist^).  Beide  Einhei- 
ten unterscheiden  sich  nun  aber  dadurch  von  einander,  dass  die  indi- 
viduelle oder  numerische  Einheit  die  höchste  und  strengste  Einheit 
ist,  die  Einheit  der  Natur  dagegen  als  eine  geringere  gefasst  werden 
muss.  Das  Indiyiduum  ist  als  solches  in  dem  Qrade  Eines,  dass  es 
als  Individuum  schlechterdings  incommunicabel ,  also  ganz  in  sich  ab- 
geschlossen ist.  Die  allgemeine  Natur  dagegen  ist  in  der  Weise  eine 
Einheit,  dass  es  ihr  ungeachtet  ihrer  Einheit  nicht  widerstreitet,  in 
einer  Mehrheit  von  Individuen  individuell  wirklich  zu  sein.  Sie  ist  in 
ihrem  Fürsichsein  eine  in  sich  geschlossene  Einheit,  weil  sie  sich  ge- 
gen jede  andere  Natur  abschliesst;  aber  sie  ist  doch  nicht  ganz  and 
gar  incommunicabel,  wie  die  individuelle  Einheit,  weil  die  allgemeine 
Natur  mittheilbar  ist  an  eine  Mehrheit  von  Individuen ,  indem  es  ihr 
durchaus  nicht  widerstreitet,  als  ein  und  dieselbe  Natur  in  mehreren 
Individuen  individuell  wirklich  zu  sein^). 

§.  215. 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  nun  die  oben  gestellte  Frage,  wie 
wir  die  allgemeinen  Naturen  der  Dinge  aufzufassen  haben ,  leicht  be- 
antworten. Die  allgemeine  Natur  erscheint  in  der  objectiven  Wirk- 
lichkeit als  individualisirt  in  den  besondem  individuellen  Dingen ;  un- 
ser Verstand  dagegen  fasst  sie  als  allgemein  auf.  Für  sich  selbst 
also  verhält  sie  sich  ganz  indifferent  zu  jener  Besonderheit  und  zu 
dieser  Allgemeinheit.  An  und  für  sich  ist  sie  weder  particulär  noch 
universell;  sie  ist  nur  das,  was  sie  ist,  —  nichts  weiter;  aber  es  liegt 
in  ihr  die  Möglichkeit,  einerseits  in  der  objectiven  Wirklichkeit  als 
individualisirt  aufzutreten  in  den  Individuen ,  und  andererseits  von  dem 
Verstände  als  etwas  Allgemeines  gedacht  zu  werden.  Als  die  bestimmte 
Natur,  welche  sie  ist,  geht  sie  also  aller  Besonderheit  im  Bereiche 
des  Wirklichen  und  aller  Allgemeinheit  im  Bereiche  dc^s  Denkens  vor- 
aus; sie  kann  beide  Formen,  die  Form  der  Besonderheit  in  der  Ob- 
jectivität  und  die  Form  der  Allgemeinheit  im  Denken  annehmen ;  aber 
an  und  für  sich  kommt  ihr  keine  von  beiden  Formen  zu ;  sie  ist  früher 


1)  \h,  IL  cc. 

2)  In  1.  sent.  2.  dist  8.  qu.  1,  7.  p.  867.  Aliqua  est  unitas  in  re  realis  ab»» 
qne  omni  operatione  intellecfus,  minor  unitate  nomerali  sive  unitate  proi»ia  sin- 
gularis ,  quae  unitas  est  naturae  secundum  se :  et  secnndum  istam  omtatem  pro« 
priam  naturae ,  ut  natura  est,  natura  est  indifferens  ad  unitatem  singularem :  bob 
ergo  de  se  est  m  una  unitate  illa,  scilicet  unitate  singularitatis. 
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als  diese  beiden  Formen ,  und  in  so  fern  sie  früher  ist ,  widerstreitet 
es  ihr  in  ihrem  Ansichsein  nicht,  ohne  die  eine  und  ohne  die  andere 
Form  zu  sein.  In  diesem  ihrem  Ansichsein,  in  welchem  sie  sich  in- 
different verhält  zur  Allgemeinheit  und  Besonderheit,  ist  sie  das  ei- 
gentliche Object ,  auf  welches  der  allgemeine  Begriff  geht ,  und  bildet 
den  Inhalt  des  letztern'). 

Fassen  wir  nun  diese  Bestimmungen  näher  in's  Auge,  so  sehen 
wir  leicht,  dass  Dmis  Skotus  die  allgemeine  Natur  in  der  Wirklich- 
keit ^nicht  als  ein  universale  actu  aufzufassen  gewillt  ist  Das  der 
Wirklichkeit  nach  Aligemeine  ist  als  solches  erst  durch  das  Denken 
bedingt  Worden  die  allgemeinen  Naturen  in  der  objectiven  Wirk- 
lichkeit als  actu  universalia  aufgefasst  werden,  dann  würde  die  Na- 
tureinheit nicht  mehr  geringer  sein  als  die  individuelle  Einheit;  ja 


i 


1)  Ib.  1.  c  Qualiter  aatem  potest  hoc  intenigt,  potest  aliqualiter  videri  per 
dicttuin  Avicennae  5  Met ,  ubi  vult ,  quod  „  equinitas  sit  tantnm  equinitas :  nee  es 
86  iina ,  Dec  pliires ,  nee  universalis ,  nee  particularis.  **  InteUige ,  non  est  ex  se 
una  unitate  numerali,  nee  plurespluralitatcoppnsitailliunitate:  nee  tmiversalis  acta 
eo  modo,  quo  ali^uid  est  universale  tiactum  ab  intellectu  non  ut  objectiun  inteUectos ; 
nee  est  particularis  de  se;  licet  enim  nunquam  sit  realiter  sine  aliquo  istorum,  non 
tarnen  est  de  se  aliquod  istorum,  sed  est  prius  naturaliter  omnibus  istis :  et  secundum 
istam  prioritatem  naturalem  est  „  quod  quid  est"  et  per  se  objectum  intellectus,  et 
per  se  ut  sie  eonsideratur  a  Metaphysic^,  et  exprimitur  per  definitionem :  et  propo- 
sitiones  verae  primo  modo  sunt  verae  ratione  quidditatis  sie  acceptae,  quia  nihil  di- 
citur  de  qoidditate  per  se  primo  modo,  nisi  quod  includitur  in  ea  essentialiter,  in 
quantum  ipsa  abstrahitur  ab  omnibus  istis,  quae  sunt  posteriora  ipsa  naturaliter. 
Nonsolum  autem  ipsa  natura  est  de  se  indifierens  ad  esse  in  intellectu  et  in  par- 
ticulari,  ac  per  hoc  ad  esse  universale  et  singulare:  sed  et  ipsa  habens  „esse"  in 
intellectu,  non  habet  primo  exjse  universalitatem;  licet  enim  ipsa  intelligaCur  sub 
universalitate ,  ut  sub  modo  intelligendi  ipsam:  tamen  universalitas  non  est  pars 
conceptus  ejus  primi ,  quia  non  conceptus  Metaphysici ,  sed  Logici.  Logicns  enim 
considerat  secundas  intentiones  applicatas  primis ,  secundum  ipsum  Aviceniiam ; 
prima  ergo  Intel lectio  est  naturae,  ut  ei  non  cointelligitur  aliquis  modus,  neque 
qui  est  ejus  in  intellectu ,  neque  qui  est  ejus  extra  inteUectum :  licet  iUius  Intel«  ' 
lecti  modus  intelligendi  sit  universalitas ,  sed  non  modus  intellectus :  et  sicut  se« 
cundum  illud  „esse"  non  est  natura  de  se  universalis,  sed  quasi  universalitas 
accidit  illi  naturae  secundum  primam  rationem  ejus,  secundum  quam  est  objec- 
tum: ita  etiam  in  re  extra,  ubi  natura  est  cum  singularitate ,  non  est  natura  illa 
de  se  terminata  ad  singularitatem ,  sed  est  prior  naturaliter  illa  ratione  contra- 
hente  ipsam  ad  singularitatem  illam ;  et  in  quantum  est  prior  naturaliter  ipso 
contrahente,  non  repugnat  sibi  esse  sine  illo  contrahente:  et  sicut  objectum  in 
intellectu  secundum  illam  entitatem  ^us,  et  universalitatem  habet  vere  „esse^  inte!« 
ligibile:  ita  etiam  in  rerum  natura  secundnm  illam  entitatem  habet  verum  „esse** 
extra  animam  reale:  et  secundum  illam  entitatem  habet  unitatem  sibi  proportio- 
nabilem ,  quae  est  indifferens  ad  singularitatem ,  ita  quod  non  repugnat  flU  uni« 
tati  de  se ,  quod  cum  quacunque  unitate  singularitatis  ponator.  Hoc  ergo  modo 
intelligo ,  naturam  habere  onitatem  realem  minorem  uoHate  nnmenüL 

Stockt,  GetehlohU  d«r  PhUoioplii«.  XI.  gj 
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beide  Einheiten  würden  ineinander  aufgehen ,  und  zwischen  den  Indi* 
viduen  würde  kein  substantieller  Unterschied  mehr  stattfinden;  ein 
und  dieselbe  Natur  der  Zahl  nach  müsste  von  mehreren  Individuen 
prädicirt  werden :  was  unstatthaft  ist.  Eine  solche  reale  und  actuelle 
Allgemeinheit  treffen  wir  blos  in  Gott,  in  welchem  die  den  drei  Per- 
sonen gemeinsame  göttliche  Natur  zugleich  auch  singulär  ist,  und  da- 
her ganz  in  jeder  der  drei  Personen  subsistirt  Im  Bereiche  der  ge- 
schöpflichen Dinge  dagegen  fällt  die  Natureinheit  nirgends  mit  der  in- 
dividuellen Einheit  zusaanmen ,  und  deshalb  darf  hier  auch  die  allge- 
meine Natur  nicht  als  eine  actu  universale  Natur  gefasst  werden, 
sondern  nur  als  eine  gemeinsame  (natura  communis),  oder  vielmehr 
als  eine  solche,  weiche  als  eine  in  sich  bestimmte  und  aller  Individua- 
lität vorausgehende  Natur  die  Möglichkeit  in  sich  schliesst,  in  meh- 
reren Individuen  zu  sein ,  und  wenn  sie  in  Einem  Individuum  indivi- 
dualisirt  ist,  ohne  Widerspruch  auch  in  einem  andern  Individuum  in- 
dividualisirt  sein  kann.  Eine  reale  Allgemeinheit,  ein  actu  universale 
kann  es  in  der  Wirklichkeit  nicht  geben '). 

Es  lässt  sich  nicht  verkennen,  dass  Duns  Skotus  mit  diesen 
Bestimmungen  es  darauf  absieht ,  den  excessiven  Realismus ,  welcher 
unstreitig  in  seinem  Systeme  angelegt  ist,  abzuwenden  und  so  das 
Aeusserste  zu  vermeiden.  Die  objective  Wirklichkeit  der  allgemeinen 
Naturen  hält  er  fest  und  muss  sie  festhalten ,  weil  er  sonst  mit  dem 
Begriffe  einer  allgemeinen  und  einheitliphen  Materie,  welche  allen  Diu- 
geoi  als  gemeinsames  Substrat  zu  Grunde  liegt,  gar  nicht  mehr  zurecht 
kommen  könnte.  Die  allgemeine  Materie  muss  zuerst  durch  allgemeine 
Formen  determinirt  werden,  bevor  sie  zur  individuellen  Bestimmtheit 
in  den  Individuen  emporsteigen  kann.  Denn  die  Gattung  geht  der 
Art  und  diese  dem  Individuum  voraus,  letzteres  ist  ohne  die  Voraus- 
setzung der  beiden  erstem  nicht  möglich.  Dennoch  aber  will  er  die 
allgemeinen  Naturen  in  der  objectiven  Wirklichkeit  nicht  als  actu  all- 
gemein gelten  lassen ,  wie  solches  die  älteren  excessiven  Realisten  ge- 
iban  hatten.  Die  selbstständige  Realität  des  Individuums  sdll  aufrecht 
erhalten,  das  Individuum  soll  nicht  zu  einer  blossen  Erscheinungs- 
weise des  Allgemeinen  herabgesetzt  werden,  sein  eigenes  Sein  und  Für 


1)  In  1.  Beut  2.  di8t-8.  qu.  1,  9.  p.  861.  Dico,  quod  eo  modo,  quo  in  Divi- 
niB  commune  est  unum  reale,  eo  modo  commune  in  creaturis  non  est  unum  reale: 
Qu  enlm  commune  est  singulare  et  individuum :  quia  ipsa  natura  divina  de  se  est 
luec:  eodem  modo  manifestum  ^t,  ^uod  nuUum  universale  in  creaturis  e«t  reali* 
t^  unum :  hoc  enim  ponendo  esset  ppnere ,  quod  aliqua  natura  creaXa  non  difisa 
praedicaretnr  de  multis  individuis  praedicatione  dicente  „  hoc  est  hoc :  **  sicot  di- 
dtnr  Pater  est  Dens ,  et  Fijius  est  idem  Deus.  Tamen  in  creaturis  est  aliqiiod 
commune  unnm  unitate  reali  minori  nnitate  numerali:  et  illud  quidem  coamnuMj 
non  est  ita  commune,  quod  sit  praedicabile  de  multis,  licet  sit  ita  commune^ 
quod  non  repugnet  sibi  esse  in  alio,  quam  in  eo,  in  quo  est. 
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skdi  sein  als  Individuum  soll  ihm  unverkümmert  bleiben.  Darum  theilt 
Duns  Skotus  den  allgemeinen  Naturen  zwar  eine  eigene  Einheit  zu, 
unterschieden  von  der  Einheit  der  Individuen:  aber  er  erklärt  jene 
Einheit  für  eine  geringere,  als  die  individuelle  Einheit,  und  bestimmt 
sie  dahin,  dass  sie  zugleich  die  Möglichkeit  der  Pluralität  einschliesse) 
in  so  fem  die  allgemeine  Natur  ohne  Widerspruch  in  mehreren  Indi- 
viduen wirklich,  mehreren  Individuen  gemeinsam  sein  kann.  Nur  in  dem 
Individuum  kann  zwar  die  allgemeine  Natur  wirklich  sein ;  aber  wenn 
sie  in  dem  Einen  Individuum  wirklich  ist,  so  hört  sie  deshalb  nicht  auf, 
auch  in  andeni  Individuen  wirklich  sein  zu  können.  So  ist  die  Reali- 
tät der  allgemeinen  Natur  in  ihrer  Priorität  vor  den  Individuen  ge- 
wahrt, aber  doch  zugleich  gesagt,  dass  sie  nicht  als  allgemeine  wirk- 
lich sei ,  sondern  ihre  Wirklichkeit  thatsächlich  nur  in  den  Individuen 
habe  und  haben  könne,  woraus  wiederum  folgt,  dass  die  Individuen 
keineswegs  in  der  Einheit  des  allgemeinen  Seins  untergehen,  sondern 
als  für  sich  seiende  Wesen  stehen  bleiben.  So  sucht  Duns  Skotus  die 
Tragweite  des  excessiv  -  realistischen  Princips  abzuschwächen' und  einen* 
Mittelweg  zu  finden,  um  beide,  das  Allgemeine  und  Einzelne,  ohne: 
gegenseitige  Beeinträchtigung  des  einen  durch  das  andere,  miteinan- 
der zu  versöhnen.  Ob  ihm  dieses  gelungen  sei,  ist  allerdings  fraglich. 
Wenn  ^  wie  Duns  Skotus  sich  ausdrückt ,  die  einheitliche  allgemeine 
Materie  in  einem  continuirlichen  Fortgange  durch  das  Hinzutreten  der 
Formen  immer  mehr  zur  Bestimmtheit  contrahirt  wird,  bis  sie  end- 
lich im  Individuum  zur  höchsten  Bestimmtheit  gelangt :  dann  wurzelt 
ja  zuletzt  doch  alles  Individuelle  in  einer  realen  Allgemeinheit,  näm- 
lich in  der  allgemeinen  Materie,  und  es  ist  dann  nicht  abzusehen, 
warum  denn  die  reale  Allgemeinheit  in  ihrer  vollen  Bedeutung  blos 
auf  die  Materie  beschränkt  bleiben,  bei  den  allgemeinen  Naturen  aber, 
welche  durch  die  Verbindung  der  allgemeinen  Formen  mit  der  Mate- 
rie entstehen,  in  der  Weise  abgeschwächt  werden  solle,  wie  es  im 
skotistischen  Systeme  geschieht  Wie  dem  auch  immer  sei :  so  viel 
steht  fest,  dass  die  skotistische  Lehre  vom  Allgemeinen  eine  gefähr- 
liche Annäherung  an  die  Theorie  des  excessiven  Realismus  in  sich 
schlicsst,  wenn  sie  auch  gleichwohl  mit  diesem  nicht  in  Eins  zusam- 
mengeworfen werden  kann. 

§.  216. 

Doch  wir  wollen  den  Gang  des  skotistischen  Lehrsystems  weiter 
veriolgen.  Aus  der  bisher  entwickelten  Lehre  vom  Allgememen  ergibt 
sidi  nun  von  selbst  die  Bestimmung  des  Princips  der  Individuation, 
wie  wi!*  sie  bei  Duns  Skotus  finden.  Dass  das  Princip  der  Individua- 
tion in  dem  skotistischen  Systeme  nicht  die  Materie  sein  könne,  ist 
von  seibat  klar :  denn  die  Materie  ist  ja  das  Allgemeine,  welches  erst. 

61* 
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d«rch  ein  Anderes  individualisirt  werden  soll  ^).  Ebenso  wenig  kann 
aber  das  Princip  der  Individuation  etwas  blos  Negatives  sein;  denn 
vermöge. der  Individualität  widerstreitet  es  dem  Individuum,  in  meh- 
rere Theile,  welche  mit  ihm  gleichartig  sind,  zertheilt  zu  werden.  Eine 
blasse  Negation  aber  begründet  keiilen  Widerspruch,  sondern  nur  eine 
Disposition,  welche  der  durch  die  Affirmation  gesetzten  entgegen  ge- 
setzt ist.  Die  Blindheit  z.  B.  ist  eine  Negation ,  nämlich  die  Nega- 
tion der  nächsten  Fähigkeit  ( potontia  proxima )  zum  Sehen :  a^er 
Niemand  wird  sagen ,  dass  dem  blinden  Auge  die  Fähigkeit  dos  Sehens 
gar  nicht  und  in  keiner  Weise  zukommen  könne ,  dass  solches  inner- 
lich unmöglich  sei  ^).  Das  Individuationspriucip  muss  also  etwas  Posi- 
tives ,  eine  positive  Entität  sein.  Wir  müssen  ein  Positives  in  dem  In- 
dividuum annehmen ,  eine  positive  Realität ,  welche  das  Individuum  als 
solches  bedingt,  welche  das  Individuum  zum  Individuum  macht  Eine 
solche  positive  Realität  allein  kann  Princip  der  Individuation  sein.  In  der 
That:  Jede  Einheit  folgt  einer  Entität,  d.  h.  nur  eine  positive  Entität  kann 
das  Prädicat  der  Einheit  für  sich  in  Anspruch  nehmen ,  und  jede  beson- 
dere positive  Entität  hat  auch  ihre  besondere  ihr  entsprechende  und 
eigenthümliche  Einheit  Daraus  folgt,  dass  auch  die  individuelle 
Einheit  in  einer  positiven  Entität  begründet  sein  müsse,  dass  aber  diese 
positive  Entität  nicht  die  allgemeine  Natur  des  Individuums  sein 
könne,  weil  diese,  wie  wir  gehört  haben  ,  ihre  eigene  Einheit  hat  Die 
individuelle  Einheit  muss  somit  in  einer  positiven  Entität  begründet 
sein ,  welche  als  solche  verschieden  ist  von  der  allgemeinen  Natur ;  mit 
andern  Worten :  das  Indivlduationsprincip  muss  etwas  Positives  sein, 
welches  zur  allgemeinen  Natur  erst  hinzu  kommt  ^).    Aber  was  ist 

1)  In  1.  Bent  2.  dist  3.  qu.  5.  p.  401  sq. 

2)  In  1.  Bent.  2.  dist  3.  qu.  2.  p.  374  sq.  Probe ,  quod  non  sit  aliquod  indi- 
yidotun  formaliter  per  negationem  vel  privationem.  Primo ,  quia  nihil  simpKdter 
repngnat  aliciu  eoti  per  solam  priTationem  in  eo ,  sed  per  aliquid  positiviun  in 
eo :  igitur  dividi  in  partes  subjectivas  non  repugnat  huic  lapidi  in  eo ,  quod  est 
gnoddam  ens,  per  aliquas  negationes.  Probatio  antecedentis :  quia  quantamcim« 
qne  negatio  toliat  potentiam  prozimam  ad  agere  et  pati, ....  non  tarnen  ponit 
formalem  repugnantiam  illius  entis  ad  aliquid  >  quia  per  possibile  vel  impossibde, 
circamscriptis  illis  negationibus ,  cum  non  sint,  staret  tale  ens  cum  opposito  illa- 
nun  negationum,  et  ita  cum  iUo,  cui  dicitur  repugnare  per  se,  quod  est  im- 
poBsibile. 

3)  In  I.  sent.  2.  dist.  3.  qu.  6,  9.  p.  406  sq.  Sicut  unitas  in  commimi  sequi- 
tor  entitatem  in  communi ,  ita  quaecunque  unitas  per  se  consequitur  aliquam  en- 
titatem:  ergo  unitas  simpliciter,  qualis  est  nnitas  individui,  saepe  prius  descripta, 
Bcüicet  coi  repugnat  divisio  in  plures  partes  subjectiTas,  et  cui  repugnat  non  essa 
hoc  lignatom ,  ti  est  in  entibus ,  sicut  omnis  opinio  supponit ,  consequitur  per  se 
aliquam  entitatem;  non  autem  consequitur  per  se  entitatem  naturae,  quia  illioB 
est  aliqna  nnitas  propria  et  per  se  realis ,  ut  probatum  est :  igitur  consequitur 
aSqoam  entitatem  aliam  determinantem  istam :  et  illa  faciet  unum  per  se  cum 
entitate  natnrae ,  qnia  totun ,  cojqa  haec  est  nnitas,  perfectnm  est  de  se. 
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denn  uun  diese  positive  Eutität,  and  wie  haben  wir  uns  dieselbe  zu 
denken  ? 

Offenbar  kann  diese  positive  Entitfit  nicht  als  ein  blosses  Acci- 
dens  gedacht  werden,  wie  etwa  die  Quantität;  denn  das  Accidens 
setzt  die  individuelle  Substanz  schon  als  fertig  voraus,  weil  es  zu 
dieser  erst  hinzu  kommen  kann ;  hier  aber  fragt  es  sich,  wodurch  die 
individuelle  Substanz  selbst  in  ihrer  Individualität  hergestellt  werde')* 
Wir  müssen  vielmehr,  um  das  Wesen  des  Individuationsprincips  zu 
bestimmen,  die  Analogie  der  specifischen  Differenz  zu  Hilfe  nehmen. 
Die  specifische  Differenz  constituirt,  indem  sie  sich  mit  der  Gattung 
verbindet,  die  Species.  Sie  verhält  sich  also  zur  Gattung,  wie  die 
Form  zur  Materie,  und  die  Species  stellt  sich  somit  dar  als  ein  Gan- 
zes ,  welches  aus  einem  materiellon  und  aus  einem  formellen  Momente 
besteht  Dieses  Ganze  bildet  eine  Einheit,  vermöge  deren  es  ihm 
widerstreitet,  in  mehrere  Species  der  gleichen  Ordnung  sich  zu  ver- 
theilen,  und  diese  Einheit  ist  bedingt  durch  die  specifische  Differenz, 
durch  welche  die  Gattung  zu  einem  bestimmten,  in  sich  abgeschlos- 
senen Etwas  zusammengezogen  wird.  Ganz  ebenso  verhält  es  sich  mm 
auch  mit  der  individuellen  Differenz.  Indem  dieselbe  zur  Species  hin- 
zukommt und  mit  derselben  sich  verbindet,  constituirt  sie  in  Verbin- 
dung mit  der  Species  das  Individuum.  Sie  verhält  sich  also  zur  Spe- 
cies gleichfalls  wie  die  Form  zur  Materie.  Als  Form  actualisirt  sie 
die  Species  in  bestimmter  Weise,  und  dadurch,  daas  sie  dieselbe 
actualisirt,  contrahirt  sie  dieselbe  zum  Individuum  und  bildet  so  in 
Einheit  mit  der  Species  jenes  Ganze,  welchem  die  individuelle  Einheit 
zukommt.  Vorher  verhält  sich  die  Species  blos  potentiell  zu  der  Be- 
stimmtheit, welche  sie  im  Individuum  gewinnt,  indem  aber  die  indi- 
viduelle Differenz  als  Form  hinzutritt,  erhebt  sie  sich  in  Einheit  mit 
dieser  Differenz  zum  bestimmten  Individuum,  welches  als  solches 
schlechterdings  incommunicabel  ist,  weil  die  individuelle  Differenz  als 
solche  nichts  gemein  hat  mit  jeder  andern  individuellen  Differenz  in 
der  gleichen  Ordnung. 

Daraus  sehen  wir,  dass  nach  der  skotistischen  Lehre  die  Indivi- 
dualität nicht  von  der  Materie,  sondern  von  der  Form  kommt,  und 
dass  es  in  der  Stufenleiter  der  Formen  die  letjgle  Form  ist,  welche 
als  das  Princip  der  Individuation  bezeichnet  werden  muss.  Diese 
letzte  Form  ist  jedoch  nicht  aufzufassen  als  eine  Sache  ( res ) ,  welche 
zur  Species  als  zur  andern  Sache  (res)  hinzukömmt,  sondern  nur  als 
eine  BealltcU,  welche  zur  Realität  der  Species  hinzutritt  Sie  ist 
also  die  letzte ^fovmeile  Realität  des  Dinges.  Diese  letzte  Realität 
gibt  dem  Dinge  seine  individuelle  Bestimmtheit,  und  contrahirt  ea 
zur  Individualität,  „ad  esse  hanc  rem.'*    Sie  schlägt  nicht  in  die 


1)  In  1.  tent  2.  dist  8.  qo.  4,  8  sqq.  p.  688  tq^ 
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Quiddität  des  Dinges  ein,  sie  gibt  demselben  keine  quidditative  Be- 
stimmtheit, sondern  sie  bewirkt  blos,  dass  das  quidditatir  schon  be- 
stimmte Wesen  dieses  individuelle  Wesen  sei  und  ](ein  anderes  Die 
Schüler  Duns  Skots  haben  diesdbe  ganz  treffend  mit  dem  Ausdrucke 
„Häcceität^^  bezeichnet,  und  daher  die  skotistische  Lehre  dahin  for- 
mulirt,  dass  das  Princip  der  Individuation  die  Häcceität  sei '). 

So  haben  wir  uns  denn  den  Fortgang  des  Seins  von  der  reinen 
Unbestimmtheit  der  Materie  zur  höchsten  Bestimmtheit  im  Individuum 
in  folgender  Weise  zu  denken :  Zuerst  wird  die  Materie  durch  die  all- 
gemeinsten generischen  Formen  zu  den  allgemeinsten  Gattungen  be- 
atinamt  und  differenzürt  Dann  werden  diese  Gattungen  im  continuir- 
^lichen  Fortgange  wieder  durch  die  specifischen  Differenzen  weiter  be- 
stimmt und  contrahirt  bis  herab  zu  den  letzten  Arten.  Zu  den  bidi- 
viduen  endlich  werden  diese  Species  contrahirt  durch  die  letzte  for- 
male Realität,   durch    die    Häcceität.      Die  allgemeine  menschliche 


1)  In  L  senU  2.  dist  3.  qu.  6,  11.  p.  407  sq.  Ulterios  declarando  sohitioBflai 
iBtam,  qoae  sit  ista  entitas,  a  qua  Bit  unitas  ista  perfecta,  per  ßimile  ad  entita- 
tem,  a  qua  somitur  differentia  specifica,  potest  dedarari.  Nam  differentia  qni- 
dem  specifica,  8i?e  entitas,  a  qua  sumitur  differentia  specifica,  potest  pomparari 
md  illud,  quod  est  jtixta  se,  vel  ad  illud,  quod  est  supra  se.  Primo  modo  dif- 
ferentiae  specificae  et  ilh  entitati  specificae  repugnat  per  se  dividi  in  plura  essen- 
tialitar  specie  vel  natura ,  et  per  hoc  repugnat  toti ,  cigus  illa  entitas  est  per  se 
pars.  Ita  in  proposito  huic  entitati  individuali  repugnat  primo  dividi  in  quascnn- 
qoe  partes  sultjectivas ,  et  per  ipsam  repugnat  talis  divisio  per  se  toti ,  ci^ns  lUa 
entitas  est  pars :  et  tantummodo  est  difierentia  in  hoc ,  quia  illa  unitas  naturae 
specificae  minor  est  ista  unitate,  et  propter  hoc  illa  non  ezcludit  omnem  di?isio- 
nem,  quae  est  secundum  partes  subjectivas,  sed  tantum  illam  diviaionem,  quae 
est  partium  esseutialium;  ista  autem  excludit  omnem....  Comparando  autem  ad 
Illud ,  quod  est  supra  se ,  dico ,  quod  illa  realitas ,  a  qua  sumitur  differentia  spe- 
dfiea ,  est  actudis  redpectu  ilb'us  realitatis ,  a  qua  sumitur  genus  Tel  ratio  gene- 
ris,  ita  quod  haec  realitas  non  est  formaliter  illa....  Quandoqne  tarnen  illud con 
trahens  est  aliud  a  forma,  a  qua  sumitur  ratio  generis;  quanloque  autem  non 
est  res  alia,  sed  tantum  älia  formalitas  vel  alius  conceptus  cyusdero  rei:  et  secun- 
dum hoc  aliqua  differentia  specifica  habet  conceptum  non  simpliciter  simplicem,  puta 
quae  sumitur  a  formaU ;  aliqua  habet  conceptum  simpliciter  simplicem,  quae  scilicet 
sumitur  ab  ultima  abstracfione  formae....  Quoad  hoc  ista  realitas  individui  est 
Bimilis  realitati  specificae,  quod  est  quasi  actus  determinans  illam  realitatem  spe- 
dei  quasi  possibilem  et  potentialem ;  sed  quoad  hoc  dissimilis ,  quia  ista  nunquam 
fRunitur  a  forma  addita ,  sed  praedse  ab  ultima  realitate  formae.  Quoad  aliud 
etiam  est  dissimilis,  quod  illa  realitas  spedfica  constituit  compositum,  ct^us  est 
pars,  in  esse  quidditativo ,  quia  ipsa  est  entitas  quaedam  quidditativa :  ista  au- 
tem entitas  individui  est  primo  di versa  ab  omni  entitate  quidditativa,  quod  proba- 
tnr  ex  hoc,  quia  intelligendo  quamcunque  entitatem  quklditativam,  loquendo  de 
entitate  quidditativa  limltata,  non  habetur  in  quidditate  intellecta,  unde  ipsa  sit 
haec ;  ergo  illa  entitas ,  quae  de  se  est  haec ,  est  alia  entitas  a  qdddltate  vd  ab 
entitate  quidditativa :  non  potest  ergo  totum,  ct^us  est  pars,  constitnere  in  esse 
quidditativo  y  sed  m  esse  4iterint  ra^iopia. 
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Natur  z.  B.  wird  durch  die  Socratititt  oder  Platonität,  welche  sich  zu 
der  Natur  wie  die  letzte  Form  verhält,  zu  Socratea  und  Plato.  Und 
so  im  Uebrigen. 

Halten  wir  nun  diese  Grundsätze  fest,  so  ergibt  sich  hieraus  von 
selbst,  in  welchem  Verhältnisse  das  Allgemeine  zum  Besondem,  die 
aligemeine  (specifische)  Natur  zur  Individualität  in  den  Dingra  steht 
Zwischen  beiden  mass  näm  lieh  ein  Unterschied  obwalten ,  und  dieser 
Unterschied  kann  nicht  ein  blos  gedachter  sein;  denn  die  allgemeine 
Natur  ist  der  Individualität  vorausgesetzt ,  und  wird  eben  durch  die 
individuelle  Differenz,  in  so  fem  sie  sich  zu  ihr  als  letzte  Form  ver- 
hält, zum  Individuum  contrahirt  Der  Unterschied  zwischen  beiden 
ist  somit  in  der  Sache  selbst  gegeben ,  es  ist  zwischen  beiden  em  Un- 
terschied a  parte  rei  anzunehmen ,  weil  der  Sache  nach  selbst  das  ehie 
nicht  das  andere  ist  Allein  dieser  Unterschied  ist  4och  nicht  ein  eigentlidh 
realer,  d.  i.  ein  Unterschied  wie  zwischen  Sache  und  Sache  (res  et  rea), 
weil  eben  die  individuelle  Form  nicht  eine  andere  Sache  (res)  ist,  als 
die  specifische ,  sondern  nur  als  eine  andere  Realität  betrachtet  wer- 
den muss.  Er  ist  vielmehr  zu  fassen  als  ein  Unterschied  zwischen  zwei 
Realitäten  ein  und  derselben  Sache:  und  das  ist  ein  formaler  Un- 
terschied. Beide,  das  Einzelne  und  das  Allgemeine,  das  Individuum 
und  die  allgemeine  Natur  des  Individuums  sind  also  der  Sache 
nach  Eins,  oder  vielmehr,  sie  sind  in  der  Wirklichkeit  Eine  Sache, 
Ein  Ding;  aber  beide  sind  doch  von  einander  formell  verschieden.  Ihr 
Unterschied  ist  nicht  blos  in  der  Sache  begründet,  sondern  er  liegt 
selbst  schon  in  der  Sache;  das  Denken  findet  diesen  Unterschied  vor, 
und  weil  er  doch  kein  eigentlich  realer,  d.  h.  kein  Unterschied  wie 
zwischen  res  et  res  ist,  so  müssen  wir  ihn  als  einen  Unterschied  wie 
zwischen  Realität  und  Realität  ein  und  derselben  Sache,  d.  L  als 
einen  formalen  bezeichnen,  welcher  als  solcher  zwischen  dem  eigentlich 
realen  und  dem  blos  gedachten  Unterschiede  in  der  Mitte  steht  0- 


1)  In  1.  aent  2.  dist.  8.  qu.  6,  15.  p.  418.  Omnis  entitas  quidditativa,  Blfe 
partialis,  fiive  totalis  alict^iu  generis,  est  de  se  indiffiBrens ,  ut  entitas  quid- 
ditativa, ad  hanc  entitatem  et  inam;  ita  qnod  nt  entitas  quidditativa  est  na- 
turaliter  prior  ista  eatitate  (individuali),  ut  oet  haec:  et  ut  prior  est  natoraliter, 
sicat  non  convenit  sibi  esse  haue,  ita  non  repugnat  sibi  ex  ratione  soa  suum 
oppositum:  et  sicut  oppositum  non  includit  suam  entitatem,  qu&  est  hoc  in 
quantum  natura,  ita  nee  materia  in  quantum  natnra  soam  includit  entitatem, 
qua  est  haec  materia,  nee  forma  in  quantum  natura,  includit  suam;  ergo 
ista  entitas  ( individualis )  non  est  materia  vel  forma  nee  compositum,  in 
quantum  quodübet  istomm  est  natura,  sed  est  ultima  realttas  entis,  quod  est 
materia,  yel  quod  est  forma,  yel  quod  est  compositum:  ita,  quod  qnodlibet  com- 
mune, et  tamen  determinabUe,  adhuc  potest  distingui,  qnaatnncunque  Bit  una  res, 
in  phwes  rcalitates  formaliter  distinctas,  quarum  haac  formaliter  aoa  est  Ula :  sed 
haec  est  formaliter  entitas  singularis,  et  ula  est  entitas  nitarae  fonaaliter,  nee 
possunt  istae  duae  realitates  esse  res  tt  tes^  sicol  possnt  est»  realitas,  und« 
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So  viel  über  die  metaphysischen  Grundlehren  des  skotistischen 
Systems.  Dass  dieselben  unter  sich  enge  zusammenhängen,  dass  im- 
mer die  eine  mit  Nothwendigkeit  aus  der  andern  folgt,  und  dass  sie 
zuletzt  alle  in  der  Grundvoraussetzung  einer  einheitlichen  atlgemeinen 
Materie  für  alle  geschöpflichen  Dinge  wurzehi ,  und  nur  in  dieser  Vor- 
aussetzung ihre  hinreichende  Erklärung  finden,  dürfte  die  bisherige  Ent* 
Wicklung  jener  Grundlehren  zur  Genüge  herausgestelltt  haben.  Man  glaubt 
in  der  Reihenfolge  dieser  skotistischen  Grundlehren  in  der  That  einen 
fortlauf^den  Commentar  zur  Metaphysik  des  Avicebron  vor  sich  lu 
haben.  Vergleichen  wir  daher  dieselben  mit  den  metaphysischen  Grund- 
lehren  des  heil.  Thomas,  so  kann  es  uns  schon  jetzt  nicht  mehr  zwei- 
felhaft sein,  dass  beide,  das  thomistische  und  skotistische  Lehrsystem, 
nicht  etwa  blos  in  einzelnen  Lehrpunkten  von  einander  abweichen, 
sondern  dass  zwischen  beiden  ein  wesentlicher  Unterschied  obwaltet, 
dass  das  eine  einen  wesentlich  andern  Charakter  aufweist,  als  das  an- 
dere. Doch  es  möge  hier  genügen,  dieses  im  Allgemeinen  angedeutet 
zu  haben:  wir  werden  später  ohnediess  noch  die  Unterschiede  zwi- 
schen beiden  Systemen  un  Detail  darzustellen  haben. 

§.  217. 

Wir  gehen  zur  skotistischen  Erkenntnisslehre  über.  Duns  Skotus 
hat  die  allgemeinen  Grundzüge  derselben  mit  den  übrigen  Scholasti- 
kern gemein.  Alle  Erkenntniss  geht  von  der  sinnlichen  Wahrnehmung 
aus ').  Der  Sinn  erfasst  das  Einzelne,  der  Verstand  dagegen  das  All- 
gemeine, die  allgemeinen  Naturen  der  Dinge ').  Wenn  also  dem  Sinne 
die  individuelle  Einheit  entspricht,  so  entspricht  dagegen  dem  Ver- 
stände jene  andere  geringere  Einheit,  welche  der  individuellen  Einheit 
vorausgesetzt  ist,  —  die  Wesens-  oder  Natureinheit  Der  allgemeine 
Begriff  des  Verstandes  hat  nämlich  zum  Inhalte  jene  gemeinsame  Na- 
tur, welche  in  den  einzelnen  Dingen  hervortritt,  und  von  diesen  in 
ihrer  Emzelheit  formell  verschieden  ist.  Die  universelle  Einheit, 
wie  sie  im  Begriffe  sich  darstellt,  hat  also  zum  Gegenstande  die 
objective  Natureinheit  und  correspondirt  mit  derselben  ^}.  Jn  wie  fem 
beide  von  einander  doch  verschieden  sind,  haben  wir  bereits  gesehen. 

Das  Medium,  wodurch  der  Verstand  die  intelligibeln  Naturen  der 
Dinge  erkennt,  ist  die  intelligible  Species.    Duns  Skotus  sucht  weit- 


accipitor  genas ,  et  realitas ,  unde  acdpitar  differentia ,  ex  quibus  realitu  sped- 
fiea  acdpitnr :  sed  semper  in  eodem  sive  parte ,  sive  toto,  sunt  realitate»  ^asdem 
rei  fonaaliter  distinctae. 

1)  In  1.  sent  2.  dist  11.  qo.  1,  8.  p.  658. 

2)  Qoaest.  oniTers.  qo.  18.  art  2,  16.    Propriom  ottjectum  intellectus  «st  uni- 
versale, ticni  ungnlare  est  ottjectom  sensas. 

8)  In  L  teat  2.  ditt  8.  qo.  1,  7.  p.  867. 
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läufig  nachzuweisen,  dass  wir  intelligible  Species  als  Medien  der  in- 
telleetiv^  Erkenntniss  anzunehmen  haben.  Das  Object  der  Verstande^- 
erk^nntniss,  sagt  er,  ist  das  Allgemeine  als  solches.  Das  Object  ist 
aber  der  Natur  nach  früher,  als  die  Erkenntniss  desselben.  Folglich 
muss  das  Allgemeine  als  solches  vorher  dem  Verstände  präsent  sein, 
damit  er  dasselbe  zu  erkennen  veimöge.  Als  Allgemeines  ist  ihm  aber 
das  Object  nicht  präsent  in  der  sinnliehen  Vorstellung  oder  im  Phan- 
tasma ;  denn  dieses  hat  immer  den  Charakter  der  Einzelheit  Folglich 
muss  es  ihm  in  einem  andern  präsent  sein,  welches  von  dem  Phan- 
tasma wesentlich  verschieden  ist:  und  dieses  andere  ist  ebeu  die  in- 
telligible Species').  Zudem  unterscheidet  der  ,,  Philosoph ''  zwischea 
dem  thätigeu  und  möglichen  Verstände,  und  weist  dem  thätigen  Ver- 
stände die  Function  zu,  das  der  Potenz  nach  Intelligible  actu  intelli- 
gibel  zu  machen.  Diese  Thätigkeit  des  thätigen  Verstandes  muss  nun 
aber  offenbar  eine  reale  Wirkung  haben ,  wie  jede  andere  Thätigkeit.; 
diese  Wirkung  kann  jedoch  nicht  in  dem  Phantasma  liegen,  denn  in 
dem  Phantasma  bringt  der  thätige  Verstand  keine  Veränderung  her- 
vor, und  brächte  er  sie  auch  hervor,  so  würde  solches  Nichts  nützen 
für  die  intellective  Erkenntniss,  weil  das  Phantasma  für  sich  allein  keine 
intellective  Erkenntniss  bedingen  kann.  Was  also  der  thätige  Verstand 
hervorbringt,  das  muss  in  dem  möglichen  Verstände  sein.  Und  hier 
kann  die  Wirkung,  auf  erster  Linie  wenigstens,  nicht  der  Act  der  £]> 
kenntniss  selbst  sein;  denn  dieser  setzt  das  Object  voraus,  und  ist 
ohne  dieses  nicht  möglich.  Die  Wirkung  des  thätigen  Verstandes  im 
möglichen  Verstände  muss  also  auf  erster  Linie  etwas  sein,  wodurch 
das  Object  nach  seinem  intelligibelu  Sein  und  sub  ratione  universali- 
tatis  repräsentirt  wird :  und  das  ist  eben  die  intelligible  ßpecies.  Durch 
diese  ist  dann  die  Erkenntniss  des  Gegenstandes  selbst  bedingt^). 


1)  In  1.  sent.  1.  dlst.  3.  qu.  6,  5  sq.  p.  517  sq. 

2)  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  6,  8.  p.  521.  Intellectus  agens  est  potentia 
mere  activa  secundum  Philosophos,  quia  „est  illud,  quo  est  omnia  £acere,**  sicnt 
possibilis  est,  „  quo  est  omnia  fieri/'  et  secimdum  Philosophom  est  sicut  „  art  ad 
materiam/*  i  e.  ita  comparatur  ad  intellectom  possibilem,  sicot  an  ad  materiam. 
Omnis  autem  actio  realis  habet  aliquem  terminum  realem  et  unum:  ille  autem 
terminus  realis  non  est  in  phantasmate,  quia  inteUectus  agens  nihil  causat  in 
phantasmatibus ,  quia  iUud  receptum  esset  extensum:  et  ita  intelleetoi  agens  non 
transferret  objectum  ab  ordine  in  ordinem,  nee  illud  esset  magis  proportionatum 
intellectui  possibili,  quam  phantasma;  ergo  est  in  mtellecta  possibUi,  quia  nihil  recipitor 
in  intellectu  agente.  Illud  autem  primum  causatum  non  potest  poni  actus  intelligendi, 
quia  primus  terminus  actionis  intellectus  agentis  est  universale  in  acta:  universale 
autem  in  actu  praecedit  actum  intelligendi ,  sicut  praedictnm  est  in  antecedente, 
quia  objectum  sub  ratione  objecti  praecedit  actnm.  Et  conftrmatur  ratio,  quia 
hitellectus  agentis  est ,  facere  de  non  universali  oniversale ,  vel  de  intellecto .  in 
potentiaintellectaminacta....  Com  antem  uniTenale,  in  qaantom  iiBiTersal%  aihil 
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Nun  entsteht  aber  die  Frage :  Welches  sind  denn  überhaupt  die 
Factoren  der  iutellecliven  Erkenntniss  ?  Mit  andern  Worten  :  Ist  in  der 
intellectiven  Erkenntniss  der  Verstand  allein  tliätig,  so  dass  seine  lliätig- 
keit  allein  d|e  Erkenntniss  erzeugt?  Oder  ist  es  umgekehrt  die  Thätig^dt 
des  Objectes  allein,  welche  die  Erkenntniss  seiner  selbst  in  uns  hervor- 
bringt ?  Oder  endlich  concurriren  beide,  die  Thätigkeit  des  Verstandes 
«nd  die  Thätigkeit  des  Objectes  miteinander  zur  Hervorbringung  der 
intellectiven  Erkenntniss  in  unserm  Vestande?  —  Duns  Skotus  ent- 
scheidet sich  für  die  dritte  Alteniative.  Der  Verstand  allein  kann  die 
Erkenntniss  nicht  erzeugen;  denn  in  dieser  Voraussetzung  müsste  er 
alle  Begriffe  von  Natur  aus  in  sich  schliessen,  um  sie  aus  sich  selbst 
heraus  producireu  zu  können.  Aber  das  widerstreitet  der  Nator  an- 
drer Erkenntniss.  Denn  jede  Erkenntniss  hat  Bezug  auf  ein  bestiouD- 
tes  Object,  sie  beruht  auf  einer  gewissen  Verähulichung  des  Subjec- 
tes  mit  dem  Objecte ,  sie  wird  durch  das  Object  speciticirt ,  and  je 
vollkommener  das  Object  ist,  desto  vollkommener  ist  auch  die  darauf 
bezügliche  Erkenntniss.  Die  Erkenntniss  ist  also  wesentlich  auch  durch 
das  Object  bedingt :  sie  ist  nicht  rein  spontan,  sondern  auch  receptiv  *). 
Eben  so  wenig  kann  aber  auch  das  Object  die  alleinige  Ursache  der 
Erkenntniss  sein,  so  dass  der  Verstand  in  der  Erkenntniss  sich  rein 
passiv  verhielte.  Diess  geht  schon  daraus  hervor,  dass  die  Vollkom- 
mfenbeit  einer  Erkenntniss  nicht  einzig  und  allein  von  der  Vollkom- 
menheit des  Objectes  abhängt,  sondern  dass  wir  auch  um  so  bessar 
und  vollkommener  erkennen,  je  mehr  wir  unsere  Denkkraft  anspan- 
nen. Ist  nämlich  die  vollkommnere  Erkenntniss  durch  eine  energischere 
Denkthätigkeit  bedingt,   so   muss   auch    die   Erkenntniss  übarhanpt 


Sit  in  ezistentia,  sed  tantum  sit  in  aliquo,  ut  repraesentante  objectnm  sub  illa  ra- 
tione:  ista  verbanuHiim  intellectum  habent,  nisi  quia  inteHectus  ageos  facit  aliqaid 
repraesentativum  universalis  de  eo,  quod  fiiit  repraesentatiTum  singularis . . . .  hoc 
««aliter  est  facere  repraesentativum  sub  ratione  universalis,  quia  actio  talis  non 
terminatur,  nisi  ad  repraesentativum  objecti  sub  ratione  universalis:  ergo  talis  actio 
intellectus  agentis  terminatur  ad  aliquam  formam  realem  in  existentia,  qaae  Cor- 
m^aliter  repraesentat  universale,  in  quantum  universale,  quia  aliter  non  posaet  ter- 
Biinari  actio  ejus  ad  universale  sub  ratione  universalis. 

1)  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  7.  n.  2  sqq.  n.  20.  p.  588.  Et  etiam,  quia  toac 
(sc  si  inteUectio  esset  unica  causa  cognitionis)  actus  non  esset  similitudo  olgecti, 
BSC  distinguwetnr  essentialiter  propter  distincüonem  objecti,  quia  esseatialis  dis- 
linctio  non  est  ab  eo,  qnod  non  est  causa,  nee  esset  simpliciter  perfecttor  iattl- 
lectio  perfectioris  intelligibilis ,  posito  aeqoali  conatn  hinc  inde  ex  parte  lataUiO* 
tos.  Probatio,  quia  posita  causa  totali  efficacius  operante,  sequitur  perfediar 
actio ,  et  ita  si  anima  esset  causa  totalis ,  ubieunque  ipsa  ex  parte  sni  perfisctinB 
«geret  ex  mi^jori  coaata,  perfectiorem  inteUectionem  produceret.  et  ita  äteUeetio 
Dei  non  eisel  perfectior  inteUectione  muscae,  quod  est  contra  PhiloBopkiuai  po- 
10  fiÜL  0.  1.  felidtatem  in  specolatione  objecti  perfectiMnii 
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durch  eine  subjective  Deiiktbätigkeit  mitbediogt  sein ').  Und  so  müs- 
sen wir  denn  noth wendig  annehmen,  dass  beides  zur  intellectiven  Er- 
kenntniss  concurrirt,  die  Thätigkeit  des  Verstandes  und  das  Object 
Eines  ohne  das  andere  würde  keine  Erkenntnis»  zu  Stande  zu  bringen 
vermögen^).  Ein  analoges  Veriiältniss  findet  schon  in  der  sinnlichen 
Erkenntniss  statt  ^) ;  um  so  mehr  muss  dieses  Verhältniss  Geltung  ha- 
ben in  der  intellectiven  Erkenntniss.  Ein  grösseres  Gewicht  fällt  hie- 
bei  allerdings  auf  die  Verstandesthätigkeit ;  aber  das  Object  kann  des- 
wegen nicht  ausgeschlossen  sein  *).  Wie  der  Vater  ohne  die  Mutter 
nicht  zeugen  kann,  so  kann  auch  der  Verstand  ohne  Object  keine 
Erkenntniss  erzeugen^).  Nur  fragt  es  sich  noch>  wie  wir  denn  diese 
Thätigkeit  des  Verstandes  in  der  Erkenntniss  aufzufassen  haben.  Fällt 
die  Thätigkeit  ausschliesslich  dem 'tätigen  Verstände  zu;  oder  muss 
auch  der  mögliche  Verstand  als  thäüg  gedacht  werden  ?  Duns  Skotus 
spricht  sich  nicht  entschieden  für  die  eine  oder  für  die  andere  Alter- 
native aus.  Fällt  die  Thätigkeit  in  der  Erkenntniss ,  sagt  er ;  einzig 
dem  thätigen  Verstände  zu ,  dann  muss  demselben  eine  doppelte  Thä- 
tigkeit zugeschrieben  werden.  Die  erste  besteht  darin ,  dass  er  das 
der  Potenz  nach  lutelligible  zur  actuellen  Intelligibilität  erhebt ,  und 
so  die  intelligible  Species  hervorbringt ;  die  andere  darin,  dass  er  das 
der  Potenz  nach  Erkannte  zum  actu  Erkannten  macht,  indem  er  in 
dem  möglichen  Verstände  durch  das  Medium  der  intelligibeln  Species 
die  wirkliche  Erkenntniss  hervorbringt  ®).  Ist  aber  auch  der  mögliche 
Verstand  in  der  Erkenntniss  thätig^  dann  bleibt  die  Thätigkeit  des 
thätigen  Verstandes  blos  auf  die  Hervorbringung  der  intelligibeln  Spe- 
cies beschränkt,  während  die  geistige  Besitzergreifung  des  Gegejistan- 
des  durch  die  intelligible  Species  in  der  wirklichen  Erkenntniss  der 
Thätigkeit  des  möglichen  Verstandes  zuzuschreiben  ist  ^).    Da  jedoch 


1)  In  1.  seilt.  1.  dist.  8.  qu.  7,  17.  p   5d6. 

2)  Ib.  n.  20.  p.  588.  Si  ergo  nee  anima  sola,  nee  otyectum  solum  sit  causa 
totalis  intellectionis  actualis,  et  ista  sola  tidentur  requfri  ad  intellectionem:  seqoi- 
tnr,  quod  ista  duo  sunt  una  causa  integra  respectu  notitiae  genitae.  QuodL  15, 
2  sqq   p.  411  sqq. 

8)  In  1   sent    1.  dist.  8.  qu.  7,  24.  p.  592. 

4)  In  1.  sent.  1.  dist  8.  qu.  8,  2.  p.  609  sq. 

5)  In  1.  sent.  i.  dist  8.  qo.  7,  21..  p.  688  sq,    QuedUb.  15,  la  p.  424. 

6)  Quodlib.  15,  16.  p.  426  sq.  De  isto  articnlo  si  prima  ?ia  tenetuT,  pouet 
dkl ,  quod  intellectus  agens  habet  duas  actiones  ordinatas.  Prima  est  faccre  de 
potentia  intelligibili  actu  iatelligibile ,  vel  de  potentia  universal]  acta  uomraale. 
Secunda  est,  facere  de  potBitU  inteUedo  acta  inteUectum ....  GonsimUiter  posset 
poni  duplex  passio  ordinata  in  intelleetu  possibilt,  correapondoM  isti  doplid  ac- 
üoni  iBiellectas  agentis :  quamm  prima  est  receptie  spedei  inteUigibittB  a  phan- 
tasmate  per  primam  actionem  inteUeeHis  agentis :  et  secunda  esset  reoepäo  inlel- 
ieetmis  a  spede  iatelligibUi  per  teemdsm  aetionem  ialeUeotua  «gentis. 

7)4)MaL  Ifi,  18.  p.  4a»  sq. 
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zwischen  dem  thätigen  und  möglichen  Verstände  kein  realer  Unter- 
schied stattfindet,   so  dürfte  wohl,  meint  Dons  Skotus,   die  erstare 
Ansicht  vorzuziehen  sein '). 
< 

§.  218. 

Werifi  nun  dieses  die  Art  und  Weise  ist,  wie  die  Verstandeser- 
k^tftniss  überhaupt  zu  Stmde  kommt,  so  fragt  es  sich  weiter,  wel- 
ches denn  der  Ordnung  der  Entstehung  nach  die  erste  Erkenntniss  des 
Verstandes  sei.  Um  diese  Frage  zu  beantworten,  unterscheidet  Dans 
Skotus  zwischen  verworrener  und  deutlicher  Erkenntniss^).  Handelt 
es  sich  nun  zunächst  um  die  verworrene,  unbestimmte  Erkenntnisse 
-dann  sind  es  der  Ordnung  der  Zeitfolge  nach  nicht  die  allgemein- 
sten Begriffe ,  welche  zuerst  in  der  Erkenntniss  des  Verstandes  her^ 
Tortreten,  sondern  es  sind  vielmehr  die  alleruntersten  Artsbegriffe, 
welche  als  die  ersten  in  unserm  Verstände  auftauchen.  Nicht  das 
Allgemeinste,  sondern  das  am  wenigsten  Allgemeine  erkennen  wir  zu- 
erst')- Jede  natürliche  Ursache  bringt  nämlich,  ftlls  kein  Hindemiss 
dazwischen  tritt,  so  viel  an  ihr  liegt,  immer  die  vollkommenste  Wir- 
kung hervor,  welche  sie  überhaupt  hervorbringen  kann.  Nun  sind 
aber  alle  Factoren ,  welche  zu  jener  ersten  Erkenntniss  des  Verstah- 
des,  von  welcher  die  Rede  ist,  concurriren,  natürliche  Ursachen,  wdl 
sie  dem  Acte  des  Willens  vorangehen ,  und  ein  Hindemiss  steht  ihrer 
vollen  Wirksamkeit  nicht  im  W(3ge.  Folglich  muss  auch  die  erste 
Verstandeserkenntniss ,  welche  sie  hervorbringen,  die  vollkommenste 
sein.  Die  vollkommenste  Erkenntniss  ist  aber  die  Erkenntniss  der 
untersten  Art,  der  speciellste  Artsbegri£f  (species  specialissima) ;  deiin 
die  allgemeineren  Begriffe,  unter  welchen  der  unterste  Artsbegriff 
steht,  stehen  zu  dem  Inhalte  des  Letztem  im  Verhältniss  der  Theüe 
zum  Ganzen :  das  Ganze  ist  aber  immer  vollkommener ,  als  der  Theil 
Daraus  folgt,  dass  das  erst  Ei^kannte  nicht  die  allgemeinsten  Begriffe 
sein  können,  sondern  dass  vielmehr  umgekehrt  die  speciellsten  Be- 
griffe die  ersten  in  unserer  Erkenntniss  sein  müssen^).    In  der  That, 


1)  Ib.  n.  20.  p.  431. 

2)  In  1.  sent.  1.  dist  3  qu.  2,  21.  p.  409.  Confuse  dicitur  aliquid  concipi, 
qnando  concipitur,  sicut  exprimitur  per  nomen ;  distincte  vero,  quando  concipitnr, 
sicat  exprimitur  per  definitionem. 

8)  In  L  sent.  1.  dist.  8.  qu.  2,  22.  p.  409  His  praeinteliectis  primo  pono 
ordinem  originis  in  cognitione  eoram  actuali,  quae  concipiuntor  confuse,  et  qaoad 
hoc  dico,  qood  primum  actuaiiter  cognitum  confuse,  est  species  spedalissänai 
eaioB  singulare  efficadns  et  fortius  primo  movet  sensom. 

4)  Ib.  L  c  n.  23.  p.  410.  Causa  naturalis  agit  ad  effBctum  suum  secmidnm 
ohinuim  potentiae  snae,  quando  non  est  impedita;  igitor  ad  effectum  perfectiasi« 
mum,  quem  primo  poteit  produce^e,  primo  agit.  Omnia  antem  concnrreatiA  ad 
istQB  primom  actum  intaUectoa  sunt  causae  mere  naturales ,  qoia  pra«cediuit  om- 
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wäre  die  gegentheilige  Ansicht  die  richtige,  dann  wäre  die  Metaphy- 
sik, welche  die  allgemeinsten  Begriße  zum  Gegenstande  hat,  nicht 
blos  der  Ordnung  der  Natur,  sondern  auch  der  Ordnung  der  Zeit 
nach  die  erste  Wissenschaft:  was  doch  gewiss  nicht  zugegeben  wer- 
den kann  ^).  Zudem ,  wäre  die  erste  Erkenntniss  des  Verstandes  das 
Allgemeinste:  wie  lange  würden  wir  dann  brauchen,  bis  wir  in  einem 
gegebenen  Falle  zur  Erkenntniss  der  Natur  eines  Dinges  gelangten, 
welches  gegenwärtig  in  den  Bereich  unserer  sinnlichen  Erfahrung  ein- 
tritt Wir  müssten  auf  der  Leiter  aller  aligemeinen  Begriffe,  unter 
welche  dieses  Ding  fallt,  erst  herabsteigen  bis  zu  dem  Dinge  selbst, 
und  am  Ende  dieses  intellectuellen  Processes  würde  erst  die  Erkennt- 
niss der  Natur  des  gegebenen  Dinges  eintreten.  Das  ist  denn  doch 
in  keiner  Weise  anzunehmen.  Das  Ersterkannte  muss  vielmehr  das- 
jenige sein,  was  mit  dem  geringsten  Aufwände  von  Denkthätigkeit  vom 
Sinnlichen  abstrahirt  wird :  und  das  sind  nicht  die  allgemeinsten,  son- 
dern die  speciellsten  Begriffe**). 

Handelt  es  sich  jedoch  nicht,  wie  bishef,  von  der  verworrenen, 
sondern  von  der  deutlichen  Erkenntniss,  dann  gilt  das  Umgekehrte; 
dann  sind  die  allgemeinsten  Begriffe  das  Ersterkannte,  während  die 
speciellen  Begriffe  erst  auf  jene  folgen  können.  Denn  die  deutliche 
Erkenntniss  eines  Gegenstandes  resultirt  ja  gerade  daraus,  dass  wir 
alles  dasjenige  im  Besondem  erkennen  und  unterscheiden,  was  in  dem 
Wesen  desselben  eingeschlossen  ist  Nun  ist  aber  der  Begriff  des 
Seienden  in  allen  untergeordneten  speciellen  Begriffen  quidditativ  ein- 
geschlossen, weil  ja  alle  Dinge  eben  Dinge,  Wesen  (entia)  sind  Folg- 
lich ist  ein  deutlicher  Begriff  gar  nicht  möglich  ohne  den  vorgängigen 
Begriff  des  Seienden  oder  des  Wesens.  Dieser  Begriff  ist  ein  ein- 
facher ,  und  kann  daher  nicht  verworren,  sondern  nur  deutlich  gedacht 
werden.  Folglich  ist  der  Begriff  des  Seienden  der  erste  deutliche  Be- 
griff, und  kein  anderer  Begriff  kann  deutlich  gedacht  werden  ohne 
Voraussetzung  dieses  ersten  deutlichen  Begriffes.  Damit  ist  nun  von 
selbst  festgestellt,  dass  die  deutliche  Erkenntniss  von  dem  allge- 
meinsten Begriffe  auf  der  Leiter  der  nächstfolgenden  Begriffe  bis  zu 
den  untersten  Artsbegriffeu  herabsteigt,  und  dass  also  hier  nicht  das 
Besondere,    sondern  das  Allgemeine   in    der  Erkenntniss  das   erste 


nem  actum  Toluntatis,  et  non  sunt  impeditae,  ut  patet  Ergo  primo  prodocunt 
perfectisBimum  conceptom,  in  quem  posaunt.  IJle  autem  non  est  ni«  conceptas 
speciei  spedalissiniae.  Si  enim  aliquis  alhia  esset,  pata  conceptus  allciuns  com- 
mnnioris ,  ille  esset  perfertissinins ,  in  quem  ista  possent ;  et  cum  conceptus  ilüot 
commnnioris  sit  imperfectior  conceptn  speciei  spec'alissimae ,  sicnt  pars  est  imr* 
perfectior  toto,  sequeretiv,  qnod  iUa  non  possent  in  conceptnm  illiof  spedei,  ti 
ita  nunquam  causarent  conceptum  illum. 
1)  Ib.  L  c  —  2)  Ib.  1.  c.  B.  24. 
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ist^).  Und  deshalb  geht  denn  auch  die  Metaphysik,  wenn  es  sich 
um  die  distincte  Erkenntniss  handelt,  den  übrigen  Wissenschaften 
voraus,  weil  sie  die  Principien  der  letztem  zu  verdeutlichen  und  zo 
begründen  hat,  und  daher  dieselben  im  Grunde  erst  bedingt  und  er- 
möglicht '). 

Wir  sehen ,  Duns  Skotus  tritt  auch  in  der  Lösung  dieses  Pro- 
blems ,,  de  primo.  intelligibili  '^  in  entschiedeneu  Gegensatz  mit  der 
tbomistischen  Lehre ;  denn  Thomas  stellte ,  wie  wir  gesehen  haben,  in 
Bezug  auf  dieses  Problem  gerade  die  entgegengesetzten  Lehrsätze  aot 
Wir  mussteu  daher  diesen  Punkt  ausführlich  erörtern,  und  diess  zwar 
um  so  mehr,  als  derselbe  von  den  Anhängern  der  beiderseitigen  Lebi;- 
systcme  im  Verfolge  der  Zeit  heftig  controvertirt  worden  ist 

Nachdem  wir  nun  auch  die  Erkenutnisslehre  des  Duns  Skot  in 
ihren  Hauptgrundsätzon  kennen  gelernt  haben,  ist  es  endlich  an  der 
Zeit,  dass  wir  der  theologischen  Lehre  unseres  Philosophen  uns  zu- 
wenden. Sehen  wir  daher,  was  das  skotistische  System  in  diesem  Ge- 
biete uns  Eigenthümliches  bietet. 

§.  219. 

Wie  Thomas  von  Aquin ,  so  bebandelt  auch  Duns  Skotus  vor  Al- 
lem die  Frage,  ob  der  Satz:  „Dens  est'^  ein  durch  sich  selbst  be- 
kannter Satz,  eine  unmittelbar  evidente  Wahrheit  sei,  welche  einen 
Beweis  weder  bedürfe  noch  zuJasse.  Und  er  entscheidet  in  ähnlicher 
Weise,  wie  sein  Vorgänger.  Verstehen  wir  nämlich  unter  dem  Sem, 
welches  wir  in  der  gedachten  Proposition  Gott  beilegen,  das  reale' Sein 
Gottes, selbst,  dann  ist  es  an  sich  klar,  dass  dieses  Sein  ihm  zu- 
kommt, und  es  bedarf  dafür  keines  Beweises  ^).    Anders  aber  verUUI 


1)  Jb.  1.  c  n.  24.  p.  410  sq.  Secondo  dico  de  cognitiooe  actuali  distiacte 
conceptorum ,  et  dico,  quod  est  e  converso,  quod  primum  sie  conceptum  edt  com-' 
numissimum,  et  quae  sunt  propiaqaiora  sibi,  sunt  priora,  et  quae  sunt  remotiora, 
posteriora  sunt  Hoc  sie  probo,  quod  ex  eecundo  praemisso  nihil  concipitnr 
dktincte ,  nisi  quam  rondpiuntur«  omnia ,  quae  includuntur  in  ratione  ejus 
eMontiaü.  Ens  incladitnr  quidditative  in  omnibus  conceptibus  quidditatiris 
inferioribns.  Ergo  nullus  conceptus  inferior  distincte  ooncipitur,  nisi  coneepto 
ente.  £ns  antem  non  potest  concipi  nisi  distincte,  quod  habet  conceptum  sira- 
pliciter  simplicem :  ergo  potest  concipi  distincte  sine  aliis ,  et  alii  non  sine  eo 
difetincte  ooncepto.  Ergo  ens  est  primae  conceptus  distincte  conceptibilis.  Ex  boo 
sequituT',  quod  ea,  quae  sunt  sibi  propinquiora ,  sunt  priora,  qoia  distincte  cog- 
noscere  habetur  per  definitionem,  quae  tnqnirft  per  riam  divisionis,  incipiende  ab 
ettle  üsqne  ad  conceptum  definitiYum.  In  divisione  antem  prius  occummt  coooe^ 
toi  comraank)reB ,  deinde  genera  et  differentiae ,  in  qnibus  concipitur  disÜBOle 
conceptus  communior. 

2)  Ib.  1.  c  n.  26.  p.  411. 

8)  In  L  sent.  1.  dtet  2.  qu.  2,  4.  p.  289.    Dico,  quod  propositio  fSit^  est  per 
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es  sich ,  wenn  es  sich  um  den  Begrifif  bandelt ,  welchen  wir  von  Gott 
haben,  wenn  also  die  Frage  so  gestellt  wird :  Ist  es  unmittelbar  evi- 
dent, dass  dem  Begriffe  des  göttlichen  Wesens,  welchen  wir  in  un- 
serm  Verstände  haben ,  ein  reales  göttliches  Wesen  in  der  Wirklich- 
keit entspreche?  In  diesem  Sinne  muss  nach  Duns  Skotus  die  unmit- 
telbare Evidenz  des  Daseins  Gottes  in  Abrede  gestellt  werden ').  Denn 
abgesehen  von  allem  Uebrigen,  ist  der  Begriff,  welchen  wir  von  Gott 
haben,  kein  einfacher ;  er  isf  vielmehr  zusammengesetzt  aus  mehreren  Be- 
griffen, in  so  fern  wir  nämlich  Gott  denken  als  das  unendliche,  als  das 
nothwendige,  als  das  höchst  weise,  höchst  gute  Wesen,  u.  s.  w.  Ein 
solcher  zusammengesetzter  Begriff  lässt  nun  aber  eine  unmittelbar 
evidente  Prädication  nur  unter  der  Bedingung  zu,  dass  vorher  schon 
die  Zusammengehörigkeit  jener  Momente,  aus  welchen  er  besteht ,  unr 
mittelbar  evident  ist  Allein  diese  Bedingung  ist  in  unserm  Falle  nicht 
gegeben.  Denn  bei  allen  jenen  Bestimmungen,  welche  wir  im  Begriffe 
Gottes  zusammenfassen,  ist  die  Zusammengehörigkeit  derselben  mit 
dem  Begriffe  Gottes  nicht  durch  sich  selbst  einleuchtend,  sondern  muss 
erst  anderswoher ,  durch  Beweise  nämlich ,  einleuchtend  gemacht  wer- 
den. Folglich  kann  auch  dann,  wenn  wir  ihm  das  Prädicat  des  Seins 
beilegen,  die  Zusammengehörigkeit  dieses  Prädicats  mit  dem  Subjecte 
nicht  an  sich  einleuchtend  sein,  sondern  muss  gleichfalls  anderswoher, 
nämlich  durch  Beweise,  evident  gemacht  werden  ^).    Und  diese  Beweise 


86  nota,  quae  coiyungit  ista  eztrema:  „esse"  et   „essentito  divinam/*  at  est 
haec,  siye  Deum  et  esse  sibi  proprium. 

1)  Ib.  1.  c.  Quod  81  quaeritur,  an  e88e  iii8it  alicui  conceptoi,  quem  nos  con- 
cipiina8 ,  ita  quod  Bit  propo8itio  per  8e  nota ,  in  qua  enunciatur  6886  de  tali  con- 
ceptu,  puta  m  tali  propo8itione,  ccgus  extrema  po88unt  a  nobi8  condpi,  —  potest 
enirn  in  intellectu  no8tro  6886  aliquiB  conceptu8  de  Deo  dicta8  non  coinmani8  sibi 
et  creatnrae,  puta  neceBsario  en8,  vel  en8  infinitum,  vel  8ummum  bonom,  et  de 
tali  conceptu  po88umu8  praedicare  6886  eo  modo,  quo  a  nobis  concipitor,  — ^  dico, 
quod  nulla  tali8  est  per  86  nota. 

2)  Ib.  1.  c.  n.  5.  p.  240  sq.  Tertio ,  quia  nihil  est  per  se  notum  de  (X>nc6ptii 
non  simpliciter  simplici,  nisi  sit  per  se  notum,  partes  illius  conceptus  uniri.  Nul- 
Ina  autem  conceptus,  quem  habemus  de  Deo,  proprius  sibi  et  non  conveniens 
creaturae,  est  simpliciter  simplex,  vel  saltem  nullus,  quem  nos  disHncte  percipi- 
mu8  esse  proprium  Dei,  est  simpliciter  simplex.  Efgo  nihil  est  per  se  notum  de 
tali  conceptu,  nisi  per  se  notum  sit,  partes  conceptus  iUins  uniri.  Sed  hoc  no» 
est  per  se  notum,  quia  ünio  iUarnm  partium  demonstratur  per  duaa  ratiooea. 
Migor  manifesta  est,  quia  ratio  in  se  falsa  est  de  omni  falsa,  ergo  nulla  ratia 
68t  de  aliquo  yera,  nisi  sit  in  se  vera.  Ergo  ad  hoc,  quod  cognoscator  aliqidd 
6886  verum  de  aliqua  ratione,  Tel  ipsam  esse  Teram  de  aliquo,  oportet  cognos- 
cere  ipsam  veram  esse  in  se.  Non  est  autem  ratio  in  se  vera,  nisi  partes  illioa. 
rationis  sint  unitae.  Et  sicut  oportet  Bcire  quantum  ad  praedicationes  quiilditalivas, 
quod  partes  illius  rationis  possint  uniri  quidditative ,  puta  quod  altara  oonüneat 
^Itevam  formaliter;  ita.  quantum  ad  veritatem, propositioais  ennndaatis  espt,  opor- 
tet cognoscere,  partes  rationis  subjecti  vel  praedicati  uniri  actQaIit6r.....Fk:olliUQi 
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können  dann  im  Allgemeinen  nur  aposterioristischer  Natur  sein ,  weil 
sie  für  unsere  Erkenntniss  bestimmt  sind,  und  unsere  Erkenntniss  von 
den  Wirkungen  zur  Ursache  fortschreitet'). 

Fragen  wir  nun,  welches  denn  die  Beweise  sind,  die  Duns  Sko- 
tus  für  das  Dasein  Gottes  führt,  so  schlägt  er  in  seinem  Beweissystem 
folgenden  Gang  ein.  Vor  Allem  beweist  er ,  dass  eine  höchste  wir- 
kende Ursache  angenommen  werden  müsse.,  Thatsächlich  nämlich  gibt 
es  Dinge,  welche  hcrvorgebr.icht  sind.  Was  aber  hervorgebracht  ist, 
setzt  eine  Ursache  voraus,  welche  es  hervorbringt;  denn  es  kann  we- 
der aus  Nichts  entstehen,  noch  von  sich  selbst  hervorgebracht  sein  — 
beides  widerstreitet  der  Vernunft.  Ist  jene  Ursache  wiederum  hervor- 
gebracht, dann  recurrirt  die  nämliche  Voraussetzung,  und  so  fort 
Wollen  wir  also  nicht  einen  Fortgang  in's  Unendliche  annehmen ,  —  und 
wir  können  ihn  nicht  annehmen ,  weil  er  gleichfalls  der  Vernunft  wi- 
derstreitet, —  so  müssen  wir  zuletzt  zu  einer  ersten  und  höchsten 
wirkenden  Ursache  kommen,  welche  als  solche  nicht  mehr  hervorge- 
bracht ist,  sondern  durch  sich  selbst  existirt  Das  ist  die  erste  Pri- 
mität '). 

Dann  beweist  Duns  Skotus ,  dass  wie  eine  höchste  wirkende ,  so 
auch  eine  höchste  Zweckursache  angenommen  werden  müsse.  Alle 
hervorgebrachten  Dinge  sind  nämlich  als  solche  auch  zu  bestimmten 
Zwecken  hingeordnet,  folglich  hängen  sie  nicht  l»los  ab  von  einer  wir- 
kenden, sondern  auch  von  einer  Zweckursache,  welche  über  ihnen 
stellt,  weil  sie  ohne  Voraussetzung  eines  Zweckes  ihres  Daseins  nicht 
da  wären.  Ist  nun  diese  Zweckursache  der  Dinge  wiederum  von  der 
Art,  dass  sie  zu  einem  bestimmten  Zwecke  hingeordnet  ist,  dann  hängt 
sie  wiederum  von  einer  höhern  Zweckursache  ab,  welcher  ihr  ihre  be- 
stimmte Zweckbeziehung  gibt,  und  so  fort.  Folglich  müssen  wir  auch 
hier  wiederum,  falls  wir  nicht  unvernünftiger  Weise  einen  Fortgang  in's 
Unendliche  annehmen  wollen ,  zuletzt  auf  eine  höchste  Zweckursache 
kommen,  welche  nicht  mehr  auf  einen  hohem  Zweck  bezogen  ist,  son- 
dern absolut  in  sich  selbst  ruht.    Das  ist  die  zweite  Prindtät'). 

Endlich  sucht  Duns  Skotus  darzuthun,  dass  wie  eine  höchste  wir- 
kende und  Zweckursache,  so  auch  ein  höchst  vollkommenes  Sein  über 


ndnoris:  QueiDcunqne  conceptun  condpimas  sive  boni  sive  veri,  n  non  contrahar 
tor  per  aUquid ,  ut  non  Bit  conceptas  simplidter  simplex ,  ut  dicendo :  „  sammam 
bonum**  Tel  „infinitiim  bonum,  ^  ?el  „  mcreatum,  ^  vel  „  immensum ,  *^  et  sie  de 
«His,  nnllas  talis  est  proprius  Deo.  Voce  autem  conceptum  Bhnplidter  Bimpifcete, 
qa\  non  est  resolubilis  in  aliqaos  conceptus  simplices,  quorum  quilibet  possit  acta 
■implid  distincte  cognosd.    Report.  Par.  1.  1.  dist.  8.  qa.  2 

1)  In  ].  sent  1.  dist.  2.  qn.  2,  10.  p.  246  sq. 

^  Tn  1.  sent  1.  dist  2  qa.  2,  11.  p.  247.  De  primo  prindpio,  c.  8.  cond.  2  iqq. 

8)  bi  1.  seot  1.  dist  2.  qn.  2,  17.  p.  266.  De  prim.  princ.  c  8.  cond.  9  s^. 
p.  S88,  a. 
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allen  Dingen  angenommen  werden  müsse.  Da  nämlich  die  hervorge- 
brachten Dinge  mehr  oder  weniger  vollkommen  sind ,  so  muss  diese 
Stufenfolge  der  Vollkommenheit  zuletzt  enden  in  einem  Vollkommen- 
sten. Ist  nun  dieses  nicht  absolut  vollkommen,  so  reducirt  es  sich 
selbst  wiederum  auf  ein  Vollkommeneres,  weil  es  dann  selbst  wiederum 
in  der  Reihe  des  mehr  oder  minder  Vollkommenen  steht  Und  so 
fort  Soll  also  die  Stufenleiter  der  Vollkommenheit  nicht  in's  Unend-' 
liehe  fortgehen,  so  müssen  wir  auch  hier  zuletzt  auf  ein  absolut  voll- 
kommenes Wesen  kommen,  welches  als  solches  das  erste  tet,  und 
kein  vollkommeneres  Wesen  mehr  über  sich  voraussetzt  Das  ist  die 
dritte  Primität  *). 

Fassen  wir  nun  diese  drei  Primitäten ,  welche  im  Bisherigen  erwie- 
sen worden  sind,  näher  in's  Auge,  so  sehen  wir  leicht,  dass  die  eine 
die  andere  einschliesst,  d.  h.  dass  jenem  Wesen,  welchem  die  eine  Pri- 
mität zukommt ,  nothwendig  auch  die  andern  beiden  Primitäten  zukom- 
men .müssen.  Eine  wirkende  Ursache  nämlich  ,  welche  durch  sich  selbst 
wirksam  ist,  wirkt  immer  um  eines  Zweckes  willen,  und  je  höher  die 
Ursache  steht,  desto  höher  ist  auch  der  Zweck,  um  dessen  willen  sie 
wirksam  ist  Die  höchste  wirkende  Ursache  muss  also  auch  um  des 
höchsten  und  letzten  Zweckes  willen  thätig  sein.  Nun  kann  aber  jene 
höchste  wirkende  Ursache  nicht  um  eines  ausser  ihr  selbst  liegenden 
Zweckes  willen  thätig  sein ,  weil  sie  sonst  von  etwas  ausser  ihr  Seien- 
dem abhängig  und  folglich  nicht  mehr  die  höchste  und  letzte  Ursache 
wäre.  Folglich  ist  sie  selbst  der  Zweck  ihrer  Wirksamkeit,  und  da  ihre 
Wirksamkeit,  wie  wir  gesehen  haben,  den  letzten  und  höchsten  Zweck 
verfolgt,  so  ergibt  sich  hieraus,  dass  die  höchste  wirkende  Ursache 
zugleich  auch  die  höchste  Finalursache  ist,  dass  also  die  erste  Pri- 
mität die  zweite  nothwendig  in  sich  schliesst').  Das  Gleiche  gilt 
auch  von  der  dritten  Primität  Die  erste  Ursache  verhält  sich  näm- 
lich zu  ihren  Wirkungen  nicht  als  causa  uuivoca,  sondern  als  causa 
aequivoca;  denn  ihre  Wirkungen  sind  nicht  gleichartig  mit  ihr  selbst 
Jede  causa  aequivoca  ist  aber  stets  vollkommener  als  ihre  Wirkungen : 
folglich  muss  auch  die  erste  Ursache  das  vollkommeuste  Wesen  sein: 
—  die  erste  Primität  schliesst  auch^die  dritte  nothwendig  in  sich 

ein  0- 

Jenes  Wesen  nun,  welchem  die  gedachten  drei  Primitäten  zukom- 
men, oder  vielmehr,  welches  wir  unter  den  gedachten  drei  Prunitäten 
denken,  nennen  wir  Oott    Folglich  ist  durch  die  bisher  geführten 


1)  De  prim.  princ.  c  8.  concL  11  sq.  p.  288,  a.  In  L  sent  1.  dist  2.  qo.  2, 
17.  p.  256  sq.  —  2)  Ib.  L  c.  p.  267. 

8)  Ib.  ).  c  Primom  effidens  non  est  muTocam  respectu  iUanmi  natantrom 
effectarum,  sed  aequivoonn :  ergo  eminentias  et  nobilins  eis :  ergo  primom  efficient 
est  eminentissimum.    De  prim.  princ.  e.  8.  coneL  16.  p.  283,  b. 

stockt,  Geaoliioht«  d«r  PhUosopliit.  IL  52 
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Beweise  das  Dasein  Gottes  begründet  und  gewährleistet.    Das  Dasein 
Gottes  kann  unmöglich  geläugnet  werden. 

Durch  die  bisher  entwickelten  Prämissen  ist  aber  zugleich  auch 
die  Einheit  Gottes  festi^estellt.  Jenes  Weseo  nämlich,  welchem  die  ge- 
dachten drei  Primi  täten  zukommen,  kann  wesentlich  nur  Eines  sein, 
und  schliesst  wesentlich  alle  Plnralität  au8.  'Vermöge  jener  drei  Pri- 
mitäten  existirt  nämlich  das  göttliche  Wesen  nothwendig.  Denn  es 
schliesst  ja  jede  Ursache  seines  Daseins  aus,  und  was  keine  Ursache 
seines  Daseins  hat  und  doch  existirt,  das  existirt  aus  sich  selbst  noth- 
wendig'). Gäbe  es  nun  zwei  Naturen,  welchen  die  Nothwendigkeit 
des  Seins  eigen  wären ,  so  müsston  sie  sich  durch  gewisse  reale  Mo- 
mente von  einandei'  unterscheiden,  während  sie  ein  anderem  Moment 
mit  einander  gemein  iiabeu  müssten.  Jene  unterscheidenden  Momente 
könnten,  dann  aber  möglicher  Weise  entweder  von  der  Art  sein,  dass 
sie  die  nothwendige  Existenz  der  beiden  göttlichen  Naturen  begrän- 
deten,  oder  sie  könnten  sich  dazu  gleichgiltig  verhalten.  Aliein  keine 
dieser  beiden  Alternativen  ist  zulässig.  Dt  nn  würden  die  unterschei- 
denden Momente  die  nothwendige  Existenz  der  beiden  göttlichen  Na- 
turen begründen,  dann  würde,  weil  die  beiden  Naturen  schon  vermöge 
desyenigen  Momentes,  welches  sie  mit  einander  gemein  haben,  noth- 
wendig existiren,  die  nothwendige  Existenz  derselben  zweifach  begründet 
sein ,  was  nicht  zulässig  ist  Würden  sie  sich  aber  zur  noth w^digen 
Existenz  der  beiden  Naturen  gleichgiltig  verhalten,  dann  könnten  sie 
auch  nicht  mehr  als  Momente  des  nothwendigen  Seins  als  solchen  be- 
trachtet werden,  weil  sie  nicht  mehr  im  Begriffe  desselben  eing^ 
schlössen  wären.  Das  nothwendige  Wesen  kann  also  unmöglich  ein 
mehrfaches ,  es  kann  nur  ein  einziges  sein  ^).  Dasselbe  ergibt  sich, 
w^n  wir  die  Primität  der  höchsten  Vollkommenheit  in's  Auge  fassen. 
Denn  es  liegt  schon  im  Begriffe  des  Vollkommensten,  dass  es  nur 
Eines  ist  Sind  ^es  zwei ,  dann  ist  keines  von  beiden  mehr  das  Voll- 
kommenste ,  weil  keines  das  andere  an  Vollkommenheit  überragt '). 


1)  De  primo  princ.  c.  8.  cond.  ]L  p.  231. 

2)  Ib.  ).  c.  cond.  6.  In  L  sent  1.  dist.  2.  qu.  2,  19.  p  258.  Si  duae  nata- 
rae  sint  necessariae  esse,  aliquibus  rationibus  proprüs  realibus  distinguuntur ,  et 
dicantur  A  et  B.  Istae  rationes  aut  sunt  rationes  formaliter  neceBsario  etsendi, 
aut  non.  8i  sie,  et  praeter  haec  illa  duo  per  illud,  in  quo  conveniunt,  sunt  ibr« 
maliter  necessaria:  ergo  utrumque  duabus  rationibus  formalibus  erii  „neresseesse:^ 
quod  est  impssibile,  quia  cum  neutra  illarum  ratioDum  per  se  includat  aliam, 
nträqae  illarum  circumscripta  esset  „  neresse  esse  **  per  alterum ,  et  ita  esset  all- 
gaid  „oeoesse  «ate**  per  fllud,  quo  circumscripto ,  non  minus  esset  ^^niecesse 
esse.'*  Si  vero  per  illas  rationes,  quibus  formaliter  distinguuntur,  Beutrom  for- 
maliter Sit  aeeesse ;  erfo  illae  rationes  non  sunt  femaüter  rationes  necetsario 
eMeadi,  et  ita  sequitor,  quod  neotrum  inchiditur  in  „necesse  esse,^  qmtL  „wt* 
cesse  esse'*  nihil  Indudit^  quod  non  sit  ^ueceMe  esse.*'  -^  8)  Ib.  L  c 
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Und  wie  könnte  auch  eine  einheitliche  Zweckbestimmung  aller  Dinge 
gedacht  werden  unter  der  Voraussetzung  eines  mehrfachen  höchsten 
Zweckes')! 

§.  220. 

Nach  Feststelhmg  der  Einheit  Oottes  schreitet  Duns  Skotus  fort  zur 
Begriiuchmg  der  Unendlichkeit  des  göttlichen  Wesens.  Er  bestimmt  vor- 
erst den  Be;;;riff  des  Unendlichen  dahin,  dass  wir  uns  unter  dem  Unend- 
lichen ,  wenn  wir  diesen  Begriff  auf  Gott  anwenden,  das  actu  Unendliche 
zu  denken  haben.  In  diesem  Siime  ist  daher  unendlich  dasjenige  Wesen, 
welches  alles  Endliche  üher  alles  Mass  hinaus  übersteigt,  folglich  alle 
Endlichkeit  und  Begrenztheit  in  jedweder  Beziehtmg  wesentlich  von  sich 
ausschliesst.  Dass  nun  aber  das  göttliche  Wesen  in  dieser  Weise  als 
unendlich  gedacht  werden  müsse,  erfolgt  gleichfalls  ans  jenen  drei 
Primitäten,  unter  welchen  wir  es  durch  die  oben  ausgeführten  Be- 
weise für  Gottes  Dasein  erkannt  haben.  Was  nämlich  zunächst  die 
höchste  Finalursache  betrifft,  so  kann  dieselbe  nur  als  unendlich  gedacht 
werden.  Denn  unser  Wille  befriedigt  sich  nicht  mit  einem  endlichen  Gute, 
sondern  er  strebt  vielmehr  ein  unendliches  Gut  an,  und  kann  nur  im 
Besitze  dieses  unendlichen  Gutes  seine  volle  Ruhe  finden.  Die  natür- 
liche Neigung  unsers  Willens  kann  nun  aber  nicht  auf  Unmögliches  hin- 
gerichtet sein:  fcflglich  muss  es  ein  unendliches  Gut  wirklich  geben; 
mit  andeni  Worten :  jenes  Wesen ,  welches  das  höchste  Ziel  des  Stre- 
bens  imsers  Willens  und  in  weiterer  Folge  auch  das  höchste  Ziel 
aller  übrigen  Dinge  ist,  muss  nothwendig  als  ein  unendliches  gedacht 
werden').  Das  Gleiche  wird  sich  uns  ergeben,  wenn  wir  die  andere 
Primität  in's  Auge  fassen,  nach  welcher  wir  Gott  als  das  Erste  in  der 
Vollkommenheit  denken.  Dasjenige  IWesen,  welches  in  der  Stufen- 
leiter der  Vollkommenheit  die  erste  und  höchste  Stufe  einnimmt, 
kann  als  solches  kein  vollkommneres  Wesen  mehr  über  sich  haben; 
denn  sobald  es  ein  Vollkommneres  über  sich  zulässt ,  hört  es  auf,  das 
Erste  in  der  Vollkommenheit  zu  sein.  So  vollkommen  wir  uns  nun 
aber  auch  ein  endliches  Wesen  denken,  immer  lässt  sich  über  dem- 
selben noch  ein  Vollkommneres  denken;  nur  das  Unendliche  schliesst 
als  solches  wesentlich  alles  Vollkommenere  aus.    Folglich  muss  Gott, 


1)  Ib.  ].  c.  Hoe  patet  tertio  per  rationem  de  ratione  finis:  qaia  duo  fines 
altimi  «i  essent ,  haberent  duas  coordinationes  entiam  ad  se^  ita,  qood  lata  eoti% 
ad  iUa  nullmn  ordioem  haberent,  qtiia  nee  ad  finem  illomm.  Han  qvae  ovdiBV 
rentur  ad  nonm  finem  nliümun,  noB  potteni  ordinari  ad  afinin,  qiiia  «QiiadMi 
cautaii  duas  eaae  eaoBaa  totales  ?el  f^erfeetaa  ia  eodem  ordme  est  imposoibile. 
Cf.  dist.  2.  qiL  8.  p.  287  sqq.    De  prim.  princ  c.  4,  cond.  11.  pu  862  aqq. 

2)  I«  L  eeot.  1.  «st  2.  q«.  9,  8|.  p.  aai.  De  primo  princ  c  4.  «ood.  9, 
25  p.  247,  a. 
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in  so  ferne  ihm  die  Primität  des  Ersten  in  der  VoIIkominenheit  zu- 
kommt, gleichfalls  mit  Nothwendigkeit  als  unendliches  Wesen  gedacht 
werden^).  Endlich  lässt  sich  die  Unendlichkeit  Gottes  auch  aus  der 
ersten  Primität  erschliesseu ,  nach  welcher  Oott  die  erste  wirkende 
Ursache  ist  Denn  iu  so  fem  er  die  erste  und  allgemeine  Ursache  ist, 
ist  seine  Causalität  nicht  auf  einen  bostiromtän  Bereich  des  Möglichen 
beschränkt,  sondern  erstreckt  sich  vielmehr  über  alles  Mögliche:  er 
kann  also  unendlich  Vieles  beursachen.  Dnzu  ist  aber  wesentlich  auch 
eine  unendliche  Kraft  vorausgesetzt:  denn  eiw  endliche,  beschränkte 
Kraft  kann  einer  solchen  unendlichen  Causalität  nicht  gewachsen  sein '). 
Diess  um  so  mehr,  da,  wie  sich  später  zeigen  wird,  die  erste  Ursache 
erkennend  und  wolhnd  thätig  ist,  folglich  alles,  was  sie  hervorbrin- 
gen kann,  actu  in  ihrer  Erkenntniss  haben  muss.  Sind  also  unendlich 
yiele  Dinge  möglich ,  so  muss  die  erste  Ursache  diese  unendlich  vie- 
len Dinge  actu  in  ihrer  Erkenntniss  haben :  und  dazu  ist  denn  wie- 
derum eine  unendliche  Erkenntniss  vorausgesetzt^). 

Kann  also  die  Unendlichkeit  des  göttlichen  Wesens  keinem  Zwei- 
fel unterliegen,  so  folgt  aus  dieser  Unendlichkeit  von  selbst,  dass 
Gott  alle  Vollkommenheiten,  welche  mit  keiner  Unvollkommenheit 
vermischt  sind ,  zukommen  müssen ,  und  zwar  in  denkbar  vollkom- 
menstem Masse,  weil,  so  wie  nur  Eine  Vollkommenheit  ihm  mangelt, 
niit  diesem  Mangel  die  Unendlichkeit  nicht  mehr  zusammen  bestehen 
könnte  *). 

Aber  obgleich  diese  Folgerung  evident  ist,  so  soll  damit  doch 
keine  Zusammensetzung  in  das  göttliche  Wesen  eingetragen  werden; 
denn  eine  solche  lässt  sich  mit  der  Idee  Gottes  nicht  vereinbaren. 
Wie  nämlich  Gott  unendlich  ist,  so  ist  er  auch  absolut  einfach.  Denn 
was  irgendwie  eine  Zusammensetzung  zulässt,  das  kann  ein  Theil 
eines  Andern  sein,  welches  aus  ihm  selbst  und  aus  einem  andern 
Theile  besteht.  Dieses  Ganze  steht  dann  über  den  Theilen  und  ist 
vollkommener  als  diese.  Nun  wissen  wir  aber,  dass  das  Unendliche 
als  solches  alles  Höhere  und  Vollkommnere  ausschliesst  Folglich  kann 
das  Unendliche  als  solches  keine  Zusammensetzung  zulassen,  es  schliesst 
dieselbe  wesentlich  aus;  es  ist  absolut  einfach.  Und  wie  sollten  die 
Theile,  aus  welchen  das  unendliche  Wesen  besteht,  beschaffen  sein? 
Sind  sie  endlich  oder  sind  sie  unendlich  ?  Aber  ans  endlichen  Theilen 


1)  Ib.  c.  4.  concl.  9,  SS.  p.  246,  a.  In  1.  sent.  1.  dist  2.  qu.  2,  81  sq. 
p.  282  sq.  Eminentissimo  mrompossibile  est  aliqnid  esse  perfecdus.  Fiiuto  an- 
tem  non  est  incompossibile  aUqoid  esse  perfectins,  quare  etc.  Minor  probatnr, 
qoia  infinitas  non  repognat  enti :  omni  finito  mi^as  est  infinitam ,  quare  etc. 

2)  In  L  sent  1.  d.  2.  qn.  2,  26  sqq.  p.  272  sqq.  De  prim.  princ.  c  4.  cond. 
9,  26.  p.  247,  a  sqq. 

8)  Ib.  L  c  n.  16  sqq.  p.  242,  b  sqq.    In  l  settt  1.  d.  2.  qu.  2,  29.  p.  976. 
4)  De  prim.  prina  c.  4.  concl.  8,  8.  p.  287  sq. 
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kann  iiie  eiu  Uüeudliclies  eutstelK^u.  Nimuxt  jnaai  dagegen  die  Theile 
als  selbst  wiederum  unendlich  an,  dann  setzt  man  sicli  damit  in  Wi-^ 
derspruch  mit  dem  schon  erwiesenen  Satze,  dass  Unendliches  nicht 
componirbar  sei ').  Und  ausserdem  wäre  damit  das  Princip  festge- 
stellt, dass  es  ein  mehrfaches  Unendliches  gebe.  Das  ist  aber  schlech- 
terdings unmöglich.  Denn  wenn  es  einmal  feststeht,  dass  die  drei 
Primitäten  noth wendig  in  Einem  Wesen  vereinigt  sein  müssen,  und 
dass  dieses  Eine  Weseji  unendlich  ist,  so  ist  damit  auch  schon  gesagt, 
dass  es  nur  Ein  Unendliches  geben  könne  ^).  Dasselbe  ergibt  sich  auch 
aus  der  Nothwendigkeit  des  göttlichen  Seins.  Ist  das  göttliche  We- 
sen ein  zusammengesetztes,  dann  sind  entweder  alle  Theile  desselben 
noth  wendig,  oder  nicht  Wenn  ersteres,  dann  hört  das  nothwendige 
Wesen ,  wenn  wir  uns  einen  Theil  desselben  wegdenken ,  deswegen  nicht 
auf,  nothwendig  zu  sein.  Das  heisst  aber  nichts  Anderes,  als  es  ist 
nothwendig  durch  Etwas,  und  zugleich  wiederum  nicht  nothwendig 
durch  dieses  selbe  Etwas ,  was  sich  widerstreitet.  Sind  dagegen  nicht 
alle  Theile  des  nothwendigen  Wesens  nothwendig,  dann  ist  dasselbe 
zusammengesetzt  aus  einem  nothwendigen  und  möglichen  Sein,  und 
ist  daher  nicht  mehr  aus  sich  selbst  in  jeder  Beziehung  nothwendig, 
was  es  doch  sein  muss,  wenn  der  Begriff  der  Nothwendigkeit  des 
Seins  nach  seiner  vollen  Bedeutung  aufrecht  erhalten  werden  solP). 


1)  In  1.  gent  1.  dist  8.  qu  1,  5.  p.  712.  Ostendo  generaliter  propoiitom 
per  rationem  infinitatis,  et  primo,  quod  Deus  non  Bit  componibilis  per  hoc,  quod 
omne  componibüe  potest  esse  pars  aliciuas  totios  compositi,  quod  est  ex  ipso  et 
alio  componibili :  onmis  autem  pars  potest  excedi :  contra  rationem  autem  infiniti 
est,  posse  excedi:  ergo  infinitum  non  est  componibile.  Sed  Dens  est  infinitua; 
ergo  non  est  componibile.  £t  confirmator  ratio,  et  quasi  idem  est,  quia  omne 
componibile  caret  perfectione  illius,  cum  quo  componitur,  ita  quod  illud  aliud  com- 
ponibile non  habet  in  se  omnem  perfectionem  et  omnimodam  identitatem  cum  iUo, 
quia  tunc  non  posset  cum  ilio  componi.  NuUum  autem  infinitum  caret  eo,  cum  quo 
potest  aliquo  modo  esse  idem:  imo  omne  tale  habet  in  se  secundum  perfectam 
identitatem,  qm'a  alias  posset  intelligi  perfectius,  puta  si  haberet  illud  in  se,  sicnt 
compositum  habet,  et  istud  infinitum  non  habet:  contra  rationem  infiniti  autem 
est  simpliciter,  quod  ipsum  posset  intelligi  perfectius ,  Tel  aliquid  perfectius  eo. 
£x  hoc  sequitur  ulterius,  quod  sit  omnino  incompositns ,  quia  si  sit  compositos, 
aut  ex  finitis,  aut  ex  infinitis.  Si  ex  infinitis,  nullum  tale  est  componibile,  ex  probatis. 
Si  ex  finitis ,  ipsum  non  erit  infinitum,  quia  finita  non  reddunt  aiiquid  infinitum  in 
perfectione,  sicut  modo  loquimur.  De  prim.  princ.  c.  4.  concl.  10,  81.  p.  249,  b. 

2)  In  I.  sent.  1.  dist  2   qu.  8. 

8)  In  1.  sent  1.  dist.  8.  qu.  1,  6  p.  712.  Si  „necesse  esse"  sit  compositum, 
Bint  componentia  A  et  B.  Quaero  de  A ,  si  sit  formaliter  ex  se  „  necesse  esse,  *^ 
aut  non,  sed  „possibile  esse"?  Alterum  enim  herum  oportet  dare  in  quaeunque 
re  si?e  natura,  ex  qua  aliquid  componitur.  8i  est  ex  se  „possibile  esse,"  ergo 
„necesse  esse"  ex  se  componitur  ex  „possibile  esse,:'  et  ita  non  erit  „necesse 
esse,"  ex  se.  Si  autem  A  est  ex  se  „necesse  esse,"  igitur  est  ex  se  in  olüma 
actualitate,  et  ita  cum  nullo  facit  per  se  nanm.  Similiter  si  A  est  ex  se  ,|nacesse 
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Ist  durch  diese  Beweise  die  Einfachheit  des  göttlichen  Wesens  im 
Allgemeinen  festgestellt,  so  ist  damit  von  selbst  gegeben,  dass  das 
göttliche  Wesen  nicht  aus  Materie  und  Form«  aus  Potenz  und  Act  zu- 
sammengesetzt sein  könne.  In  der  That,  würde  diese  Zusammensetzung, 
wie  sie  in  allen  geschöpflichen  Dingen  sich  findet,  auch  auf  Oott  An- 
wendung finden,  dann  würde  Gott  aufhören,  die  erste  wirkende  Ur- 
sache zu  sein :  die  erste  Primität,  unter  welcher  ¥rir  ihn  denken,  müsste 
ihm  abgesprochen  werden.  Denn  Materie  und  Form  sind  nicht  au  sich 
schon  Eins ;  die  Form  vereinigt  sich  nicht  durch  sich  selbst  mit  der  Ma- 
terie, noch  die  Materie  durch  sich  selbst  mit  der  Form :  beide  müssen 
vielmehr  vereinigt  werden  dnrch  eine  höhere  wirkende  Ursache.  Ebenso 
geht  die  Potenzialitflt  nicht  durch  sich  selbst  in  den  Act  Üben  sie  muss 
vielmehr  in  den  Act  übergeftlhrt  werden  durch  eine  höhere  Ursache.  Folg- 
lich müsste  in  der  Voraussetzung,  dass  in  Gott  eine  Zusammensetzung 
statt  fände  aus  Materie  und  Form ,  aus  Potenzialität  und  Actiialitftt, 
aus  Wesenheit  und  Sein ,  immer  eine  höhere  wirkende  Ursache  Über 
ihm  angenommen  werden,  d.  h.  Gott  würde  aufhören,  die  erste  wir- 
kende Ursache  zu  sein  *).  Dass  damit  auch  die  Zusammensetzung  aus 
Bubstanz  und  Accidenz  von  Gott  ausgeschlossen  sei,  ist  vou  selbst 
klar.  Denn  im  der  Vomussetzung ,  dass  Accidentien  in  Gott  wären, 
müsste  sich  die  göttliche  Substanz  potentiell  verhalten  zu  diesen, 
während  doch  vun  einer  Potentialität  in  Gott  dem  Gesagten  zufolge 
tticht  die  Rede  sein  kann.    Alles,  was  in  Gott  ist,  ist  er  selbst  ). 

§.  221. 

Im  Anschlüsse  an  diese  Theorie  der  göttlichen  Einfocbbeit  ver- 
breitet sich  nun  Duns  Scotus  auch  über  die  Frage:  ob  das  göttliche 
Wesen  in  einer  Gattung  enthalten  sei,  oder  mit  andern  Worten:  ob 
zwischen  Gott  und  den  geschöpflichen  Dingen  eine  Univocaitiou  statt- 
finden ,  ob  ein  und  derselbe  Begriflf  in  gleicher  Weise  vou  Gott  und 
von  den  geschöpflichen  Dingen  prädicirt  werden  könne.  Um  diese 
Frage  zu  beantworten,  unterscheidet  er  zwischen  einem  doppelten 
Oenus ,  dem  genus  reale  oder  physicum ,  und  dem  geuns  aoÄlogum 
oder  metaphysicum.  Das  genus  reale  schliesst  als  seinen  Inhalt  etwas 
in  sich,  was  in  mehreren  Arten  der  Sache  nach  gemeinsam  sich  vor- 
findet Es  ist  nämlich  jenes  real  Allgemeine ,  welches  durch  die  spe- 
cifischen  Differenzen  zu  den  besondern  Arten  detenninirt  und  differeu- 
2iirt  wird.    Das  genus  metaphysicum  oder  analogum  dagegen  bezeich- 


etse,**  toint)o8itam  6rit  »»necesse  cüb^^  per  A,  et  paH  fatlone  erit  „ndces^e  rsse" 
p^  B,  et  fu  eHt  Ms  ,,aifec^8e  esse,"  ^t  edam  „necess6  essie"  cottpoMtttia  p& 
aKq^M,  quo  sttbläto  nihil  minnii  erit  „netesse  esse,''  qaod  est  hnpoMbÜe. 

1)  In  1.  sent  1.  dist.  8.  qo.  1,  !2.  p.  710.  —  2)  lü  1.  Beut  1.  düt  1  qn.  1, 4. 
t>.  TU. 
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net  niclit  (>tw.-is,  was  mehrerea  Xrtea  der  Sache  nach  gemeinsam  ist, 
sondern  drückt  nur  Etwas  aus,  was  mehreren  Dingen  analogisch  zu- 
kommt *).  —  Diese  Unterscheidung  vorausgesetzt,  kann  die  Lösung  des 
gestellten  Problems  nicht  schwierig  sein.  Fragt  man  nämlich,  ob  das 
göttliche  Wesen  in  einem  realen  Uenus  eingeschlossen  sei,  so  muss 
diese  Frage  entschieden  verneint  werden.  Gott  und  die  geschöpflichen 
Dinge  können  nichts  real  Allgemeines  mit  einander  gemein  haben.  Denta 
wäre  dieses,  dann  müssten  sie  sich  von  einander  unterscheiden  durch' 
gewisse  specifische  Differenzen.  Nun  unterscheiden  sich  aber  beide 
von  einander  wie  Endliches  und  Unendliche«.  Folglich  müsste  die 
specifische  Differenz  zwischen  beiden  in  dem  Endlichsein  imd  in  dem 
Unendlichsein  bestehen.  Das  ist  aber  nicht  denkbar.  Denn  das  End- 
lichsein und  Unendlichseitt  drückt  in  Wahrheit  blos  einen  Grad- 
unterschied aus,  und  ein  blosser  Gradunterschied  kann  keine  speci- 
fische Differenz  begründen ;  denn  sonst  müsste  z.  B.  auch  das  mehr 
oder  minder  Weisse  zu  dem  Weissen  im  Allgemeinen  als  specificirend 
sich  verhalten :  was  Niemand  behaupten  wird ').  —  Zud«n  kann  keine 
Gattung  sich  indifferent  verhalten  zum  Endlichen  und  Unendlichen. 
Denn  das  Genus  bezeichnet  eine  Realität,  welche  an  und  für  sich  ge- 
nommen sich  potentiell  verhält  zu  jener  Realität,  welche  die  speci- 
fische Differenz  bildet.  Nun  aber  kaim  in  dem  Unendlichen  Nichts 
sich  vorfimden,  was  sich  potentiell  verhält  zu  einem  Andern,  weil  dann 
das  Unendliche  Theile  in  sich  schliessen  würde,  was,  wie  wir  bereits 
wissen ,  dem  Begriff  des  Unendlichen  widerstreitet  %  —  Das  gleiche 
Resultat  endlich  erhalten  wir,  wenn  wir  von  dem  Begriffe  des  noth- 
wendigen  Seins  ausgehen.  Denn  fallen  das  nothwendige  und  zufällige 
Sein  unter  Eine  reale  Gattung,  dann  ist  dieses  Genus  in  dem  noth- 
wendigen  Sein  entweder  aus  sich  nothwendig,  oder  nicht  Ist  es  aus 
sich  nothwendig ,  dann  ist  Gattung  und  Differenz  in  dem  noth wendigen 


1)  De  rerum  prindpio,  qo.  19,  4.  p.  171,  b.  Gtoniu,  qaod  est  analogum  et 
metaphysicum ....  non  didt  rem  aliquam  oommonem  ( rebus ,  de  qiiibufi  praedica- 
tur ) ,  nee  Aeqni?ocAm,  nee  onivocam,  sed  analogam :  ci^os  natura  est,  quod  na- 
tura rei  significatae  per  Bomen  talis  generis  per  se  et  primo  dicator  de  uno,  et 
per  attribationem  et  participationem  ülhiB  dicatur  de  aliis.  Et  ideo  tale  genas  in 
primo  mcmbro  suae  divisionis  stat  pro  mensura,  in  secuodo  pro  mensurato. 

.  2)  In  1.  sent  1.  dist.  8.  qu.  3,  17.  p.  729.  Conceptus  speciei  non  est  tantom 
lonceptus  realitatis  et  modi  intrinsed  ejusdem  realilatis;  qoia  tone  albedo  posset 
esse  geons,  et  gradus  intrinsed  albedinis  possent  esse  differentiae  speeificae.  Ula 
aiitem ,  per  qaae  commnne  aliquod  contrahitur  ad  Deom  et  creatnram ,  sont  fiai- 
tum  et  infinitom,  qua«  dicunt  gradus  intriiisecoB  ipsius:  ergo  ista  contrahentia 
non  possoat  esse  vere  diffsrentiaey  nee  cum  coatraeto  eonstknut  ita  compoeitum 
conceptuB,  sicnt  oportet  conceptam  apeeiei  esse  coaposttom:  imo  coneeptas  ez  tali 
contracto  et  contrahente  est  simplidor ,  quam  poüit  esst  ceaotpti  ipecisi 

8)  Ib.  1.  c.  n.  16.  p.  728. 
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Sein  ein  und  dasselbe,  während  doch  beide  immer  nothwendig  verschie- 
den sein  müssen.  Ist  es^  dagegen  nicht  aus  sich  nothweudig ,  dann 
wird  das  noth wendige  Sein  durch  etwas  constitnirt,  was  nicht  noth* 
wendig  ist :  und  das  ist  ein  Widerspruch '). 

Also  unter  eine  reale  Gattung  kann  das  göttliche  Wesen  nicht  fal- 
len, und  wenn  man  die  Univocation  zwisch^  Gott  und  den  geschOpf- 
liehen  Dingen  in  dem  Sinne  fasst ,  dass  Gott  und  die  geschdpflicheti 
Dinge  unter  Einen  Begriff  als  unter  einen  realen  Gattungsbegriff  gebracht 
werden ,  dann  kann  von  einer  solchen  Univocation  nicht  die  Rede  sem. 
Nimmt  man  dagegen  den  Begriff  der  Gattung  nicht  im  realen ,  sondern 
im  metaphysischen  Sinne,  dann  kann  und  muss  man  allerdings  sagen, 
dass  Gott  und  die  geschöpflichen  Dinge  unter  Eine  Gattung  fallen,  nnd 
folglich  auch  ein  und  derselbe  Begriff  von  beiden  im  eigentlichen  Sinne 
prädicirt  werden  könne.  Denn  da  ist  die  gemeinsame  Prädication  nicht 
T<m  der  Art,  dass  sie  etwas  real  Allgemeines  in  beiden  voraussetzt, 
sondern  sie  will  nur  sagen ,  dass  ein  und  dasselbe  Prädicat  zwar  beiden 
zukommt,  aber  dem  Einen  in  anderer  Weise,  als  dem  andern,  dem 
Einen  nämlich  per  se ,  dem  andern  dagegen  nur  per  attributionem  oder 
per  participatiouem.  Und  das  ist  dann  keine  Univocation  im  strengen 
Sinne  dieses  Wortes  mehr ,  sondern  vielmehr  eine  analogische  Prädica- 
tion ').  Nur  in  so  fem  kann  und  muss  sie  als  Univocation  bezeichnet 
werden,  als  der  Eine  Begriff  von  beiden,  von  Gott  und  von  den  ge- 
schöpflichen Dingen,  im  eigentlichai  und  wahren  Sinne  prädicirt  wird, 
nicht  etwa  von  dem  einen  oder  von  dem  andern  im  blos  uneigentlicben 
Knne,  wenn  auch  beiderseits  die  Prädication  eine  verschiedene  ist  Eine 
solche  Univocation  muss  nun  ganz  besonders  bei  dem  Begriffe  des 
Seins  festgehalten  werden,  so  ferne  er  von  Gott  und  von  den  ge- 
schöpflieben Dingen  zugleich  prädicirt  wird.  Allerdings  kommt  Gott 
das  Sein  per  se ,  den  geschöpflichen  Dingen  blos  per  participatiouem 
zu  ^) :  aber  beiden  ist  das  Sein  im  eigentlichen  Sinne  eigen ,  nicht  blos 

1)  Ib.  I.  c.  n.  17.  p.  729.  Si  „necesse  esse"  habet  genas:  ergo  intentio  gc- 
BeriB  Tel  erit  ex  se  „necesse  esse,"  Tel  non.  Si  primo  modo,  tunc  non  cessabit, 
•  quousque  sit  ibi  differentia:  hoc  intelligo  sie:  quod  geoas  taoc  incladeret  differen- 

iiain,  quia  sine  illa  non  est  in  actu  ultimo,  et  ,,nece88e  esse"  ex  se  est  in  a(*tti 
iDltimo.  Si  autem  genus  incindat  differentiam,  tnnc  non  est  genas.  Si  detur  se- 
Condom  membrom,  seqoitor,  qood  „necesse  esse"  esset  constitotam  ex  eo,  quod 
non  est  „necesse  esse/* 

2)  De  rerom  pzinc.  qo.  19,  7.  p.  172,  b.  Licet  Deos  non  cadat  sab  genere 
Rraedicamenti ,  cnjas  communitas  consistit  in  aliqoa  re  comiuuni  illis,  qoae  soh 
genere  sunt,  Deo  autem  et  creatorae  nihil  reale  est  commune:  Dens  tarnen  est 
in  genere  metaphysico,  qood  non  didt  rem  aliquam  commonem  uniToce,  sed  ana- 
logice:  et  hoc  est  Bommae  nobiUtatia,  qoia  in  tali  genere  unitas  rei  didtor  tim- 
plidter  de  primo,  de  alila  Tero  non,  nisi  per  attributionem  ad  illod,  et  per  ejus 
aliqualen  partidpationem. 

8)  Ib.  1.  c  4  sqq.  p.  171,  b  sq. 


825 

den  geschöpflichen  Dingen,  sondern  auch  dem  göttlichen  Wesen  0*  Es  ist 
falsch ,  wenn  man  behauptet ,  'Gott  könne  nur  im  uneigentlichen  Sinne 
das  Seiende  oder  ein  Seiendes  genannt  werden.  Könnten  wir  Gott  nicht 
im  wahren  Sinne  ein  Seiendes  nennen,  so  würde  man  mit  Recht  fragen 
müssen ,  wo  die  Wahrheit  bleibe;  ob  sie  aufhörte,  zu  dem  Seienden  zu 
gehören^).  Und  eben  weil  Gott  im  eigentlichen  Sinne  ein  Seiendes  ist, 
darum  kann  und  muss  auch  der  Satz  des  Widerspruches  auf  ihn  Anwen* 
düng  finden,  was  sonst  nicht  möglich  wäre^). 

Was  nun  den  weitem  Fortgang  der  Gotteserkenntniss  betrifft,  so 
nimmt  Duns  Skotus  mit  seinen  Vorgängern  eine  negative  und  eine  posi- 
tive Erkenntniss  Gottes  an.  Er  erklärt  sich  entschieden  gegen  die  An- 
nahme, dass  Gott  blos  negativ  erkannt  werden  könne;  denn  von  allem 
Uebrigen  abgesehen  setzt  ja  die  Negation  die  Affirmation  voraus  und  ist 
ohne  dieselbe  nicht  möglich  *).  Ebenso  will  er  nicht  zugeben ,  dass  wir 
von  Gott  blos  eine  attributale  Erkenntniss  haben ,  d.  h.  dass  wir  Gott 
blos  denken  können  unter  gewissen  Attributen ;  er  hält  vielmehr  daran 
fest,  dass  wir  eine  quidditative  Erkenntniss  Gottes  haben,  denn  diese 
ist  durch  die  sogenannte  attributale  Erkenntniss  wesentlich  vorausge- 
setzt ,  weil  wir  Gott  nicht  z.  B.  als  den  Weisen  erkennen  können ,  wenn 
wir  nicht  ein  Wesen  denken ,  welchem  diese  Eigenschaft  der  Weisheit 
zukommt*).  Aber  freilich  ist  diese  quidditative  Erkenntniss  Gottes  nur 
eine  Erkenntniss  des  göttlichen  Wesens  „in  communi*'  oder  „in  iudi- 
viduo  vago,''  vrie  Duns  Skotus  sich  ausdrückt;  ^eine  Erkenntniss  des 
göttlichen  Wesens  in  particulari,  d.  h.  nach  seinem  Sein,  wie  es  an  sich 
ist ,  ist  uns  durch  unsere  natürliche  Erkenntniss  allein  nicht  möglich ; 
denn  das  göttliche  Wesen  tritt  unserer  natürlichen  Erkenntniss  nicht 
unmittelbar  gegenüber,  so  dass  wir  es  durch  einen  direeten  Begrifi 
erfassen  und  denken  können,  und  die  geschöpfliehen  Dinge,   welche 


1)  In  1.  seilt.  1.  dist.  8.  qu.  8,  4  sqq.  p.  720  sqq.  —  dist  8,  5  sqq.  p.  892  sqq. 

2)  In  1.  seot.  1.  dist  8.  qu.  8,  11  sqq.  p.  72ösq  — dist.  8,  5  aqq.  p.  892  sqq. 
8)  In  1.  ^ent.  prol.  qa.  1,  29   —  4.  dist.  48.  qu.  1,  la 

4)  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  2,  1.  p.  387.  Patet,  quod  nullas  negationes  cog- 
noscimus  de  Deo ,  nisi  per  affirmationes ,  per  qnas  removemus  incompossibUia  all- 
qua  cum  illis  afBrmationibus ,  sicut  non  removemus  compositionem ,  nisi  quia  at- 
tribuimus  simplicitatem  Tel  aliqnid  aliud. 

6)  Ib.  1.  c  n.  5.  p.  391.  Dico,  quod  non  tantum  potest  haberi  conceptoB 
naturaliter,  in  quo  quasi  per  accidens  concipitur  Dens:  puta  in  aliqno  attributo; 
sed  etiam  aliquis  conceptus,  in  quo  per  se  et  quidditative  condpiatur  Deoi .  Probe, 
quia  concipiendo  supientem,  concipitur  proprietas  secundnm  eum,  vel  quasi  pro- 
prietas  in  actu  secundo  pcrficiens  naturam :  ergo  inteUigendo  sapiontcm ,  oportet 
praeintelligere  aliquid  quasi  subjectum,  cui  intelligo  illud  quasi  proprietaiem  is- 
esse ,  et  ita  ante  conceptus  omnium  ptEiionum  vel  quasi  passionom ,  oportet  in* 
quirere  conceptum  aUqnem  qiiidditativtt»,  cui  inteUigantor  ista  attributa  atUribal: 
et  iUe  conceptus  alius  erit  quidditativus  de  Deo,  quia  in  naUo  alio  potost 
Status. 
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uns  das  Medium  der  Gotteserkenotniss  sind,  stellen  uns  das  göttliche 
Wesen  nicht  in  der  Weise  dar,  dass  wir  es  dadurch  nach  seiner  eigen- 
thümlichen  Wesenheit i  wie  es  an  sich  ist,  erkennen  könnten^)«  Doch 
können  wir  durch  die  geschöpflichen  Dinge  zu  vielen  Begriffen  kom- 
men, welche  wir  im  eigentlichen  Sinne  auf  Gott  anwenden  können, 
mid  sind  so  in  den  Stand  gesetzt,  gewisse  Vollkommenheiten  von  Gott 
zu  prädiciren,  und  so  unsere  Gotteserkenntniss  mehr  und  mehr  zu  er- 
weitem und  zu  vervollständigen  ^). 

Aber  nun  fragt  es  sich,  wenn  wir  von  Gott  mehrere  Vollkommen- 
heiten prädiciren,  und  diese  Vollkommenheiten  Gott  im  eigentlichen 
Sinne  zukommen :  wie  verhalten  sich  dann  die^  Vollkommenheiten  in 
Gott  selbst  zu  einander?  Sind  sie,  wie  sie  in  Gott  sind,  gar  nicht 
von  einander  verschieden,  oder  muss  eine  Verschiedenheit  {zwischen 
denselben  angenommen  werden  ?  Und  wenn  das  letztere,  wie  haben  wir 
uns  diese  Verschiedenheit  zu  denken? 

Duns  Skotus  beantwortet  diese  Frage  dahin,  dass  zwischen  den 
göttlichen  Eigenschaften  oder  Vollkommenheiten  nicht  blos  in  unserm 
Denken  eine  Verschiedenheit  gesetzt  werden  müsse,  sondern  dass  viel- 
mehr dieselben  schon  vor  unserm  Denken  und  ohne  dasselbe,  so  wie 
sie  in  Gott  sind,  unter  sich  verschieden  sein  müssen.  Nur  ist  dieser 
Unterschied  nicht  als  ein  realer,  sondern  blos  als  ein  fvrumler  zu  fas- 
sen. Somit  beruhen  die  verschiedenen  Vollkommenheiten,  welche  wir 
Gott  beilegen,  uid^t  auf  der  verschiedenen  Weise,  wie  wir  das  Eine 
nnd  einheitliche  Sein  Gottes  denken,  oder  mit  andern  Worten :  sie  be- 
ruhen nicht  auf  der  Verschiedenheit  der  Begriffe,  durch  welche  wir 
das  Eine  göttliche  Sein  nach  der  Analogie  der  geschöpflichen  Dinge 
denken,  sondern  smd  in  Gott  selbst  etwas  unter  sich  Verschiedenes, 
und  diese  Verschiedenheit  ist  in  analoger  Weise  zu  fassen,  wie  die 
Verschiedenheit  zwischen  dem  Allgemeinen  und  Einzelnen  in  den  Din- 
gen ,  nämlich  nicht  als  eine  reale ,  nicht  als  eine  Verschiedenheit  wie 
iwischen  Ding  und  Ding,  sondern  als  eine  formale,  als  eine  Verschie- 
denheit wie  zwischen  Realitäten,  von  denen  die  eine  nach  ihrem  for- 
malen Begriffe  nicht  dasselbe  ist ,   was  die  andere.    „  Divinae  perfec- 


1)  In  1.  seot.  1.  dist.  8.  qu.  2,  16  p.  400.  Non  cognoscitur  Deos  natoralttcr 
a  Tiatore  in  particulari  et  proprie,  h.  e.  sub  ratiooe  hi^jus  esseotiae,  tU  hanc^  et 
in  te . . . .  DeuB  (ut  baer  essentia  in  se)  non  cognoscitnr  naturaliter  a  nobit,  qnia 
•ob  ratione  taUs  cognoscibilis  est  objectum  volunlarium  et  nm  naturale,  niai  i*- 
tpecto  801  lateUectQt  tantum,  et  ideo  a  nuMo  intellectu  creato  potest  sub  ratione 
hiyas  essentiae  (ut  baec)  naturaliter  cognoaci,  nee  aliqua  essentia  naturaliter  oof- 
aosdbilis  a  nobis  oslendit  suificienter  hanc  essentiam,  ut  haec,  nee  per  simiültt- 
dinem  miiTocationis ,  nee  imitationis;  nniTocatio  enim  non  est  nisi  in  feneralibut 
raÜonibiiB;  imitatio  etiam  deficit,  qnia  imperfecta  est,  quia  creatora  imperfecta 
wtB  Jiritanttg» 

d)  Ib.  L  c  n.  17  sqq.  p*  401  sqq. 
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tiones  distinguuntur  ex  parte  rei,  non  realiter  quidem,  sed  fonnaliter^^ : 
•^  das  ist  der  technische  Ausdruck  für  die  von  Duns  Skotus  hier  y^ 
fochtene  Lehre.  Er  ermangelt  nicht ,  sich  darüber  n&her  zu  erklirai. 
Nehmen  wir,  sagt  er,  die  Attribute  der  Weisheit  und  Güte.  Beide 
sind  der  Sache  nach,  ex  natura  rei,  in  Gott,  sie  sind  nicht  blos  etwas 
von  unserm  Denken  Gott  beigelegtes.  Aber  die  Weisheit  Gottes  ist 
formaliter ,  d.  h.  nach  ihrem  formalen  Begriffe  nicht  dasselbe ,  was  die 
Crflte  Gottes ;  beide  unterscheiden  sich  also  formal  in  Gott,  und  die^e  for- 
male Verschiedenheit  kann  von  ihnen  in  keiner  Wase  entfernt  werdea. 
Würden  sie  sich  in  Gott  nicht  formal  unterscheiden,  dann  würde  auch 
im  Allgemeinen  zwischen  Weisheit  und  Güte  kein  Unterschied  seio; 
denn  ob  beide  Eigenschaften  als  endlich,  wie  in  den  geschdpflichen  Din- 
gen, oder  als  unendlich,  wie  in  Gott,  gefasst  werden :  —  das  ist  in  Be^ug 
auf  ihr  eigenthümliches  Sein ,  in  Bezug  auf  ihren  eigenthümlichen  Begriff 
gleichgiltig,  und  lässt  denselben  ganz  unberührt  Die  Steigerung  einer 
Eigenschaft  zur  Unendlichkeit  hebt  deren  eigenthümliches  Sein  so  wenig 
auf,  wie  eine  ihr  anhaftende  Beschränktheit.  Sind  also  Weisheit  und 
Güte  im  uueudlichen  Wesen  nicht  formal  verschieden,  dann  sind  beide 
es  auch  nicht  in  den  beschränkten  Wesen ,  sie  sind  es  überliaupt.  gar 
nicht  mehr;  die  beider:>eitigen  Begriffe  fallen  zusammen.  Das 'aber  wird 
Niemand  annehmen  können.  Und  so  folgt  denn  unwidcrsprecblich,  dass 
die  göttliche  Weisheit  und  Güte,  und  überhaupt  alle  göttlichen  Eigen- 
schaften ex  natura  rei  formaliter  von  einander  verschieden  sind ').  Die 
absolute  Einfachheit  Gottes  wird  dadurch  nicht  beeinträchtigt;  denn 
die  göttlichen  Vollkommenheiten  sind  ungeachtet  ihrer  formalen  Ver- 

1)  in  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  4,  17  sqq.  p.  766  sq.    Bico,  quod   inter  perfec- 
tiones  essentialcs  (divlnas)   non  est  tantum  differentia  rationis,   i.  e.   dh^ersorum 

modorum  cuncipiendi  ideni  objectum  formale nee  est  ibi  tantum  distimHo  ob- 

jectorum  fürmalmm  in  intelleitu,   quia   itia   nunqiiam   est  in  cognitione  intultira, 

4 

niti  Sit  in  objecto  intuitive  cognito ....  Est  ergo  ibi  distinctio  terti«  praeceüens 
inteliectum  ouini  modo,  et  est  ista,  quod  sapientia  est  in  re  ex  natura  rei,  et  bo- 
nitas  est  in  rc  ex  natura  rei,  sapientia  auten  in  re  formaliter  non  est  bonitas  in 
re.  Quod  probatur:  quia  si  infinita  sapientia  esset  formaliter  infinita  bonitas,  et 
sapientia  iu  comuiuni  esset  formaliter  bonitas  in  communi;  infinitas  enim  non  de- 
ttruit  formaliter  rationem  illius,  cui  additur,  quia  in  quocunqoe  gradu  inteDigatur 
•sse  aliqua  perfectio,  qui  tamen  gradns  est  gradus  iUius  perfectionis,  ilon  tollitnr 
ratio  formalis  istius  porfectionis  propter  istum  gradum:  et  ita  si  non  includit  fof- 
maüter  ut  in  communi,  nee  ut  iufinitum  infinitum.  Quod  autem  non  inclndat  fof- 
maliter  nt  in  communi,  hoc  declaro,  quia  includere  formaliter  est  includere  aJf- 
^uid  in  ratione  sua  essentiali ,  ita  quod  si  definitio  inclndentis  aasignaretur,  iado* 
tun  esset  de6nitio  vel  pars  definitionis.  Sicut  autem  definitio  Innitatis  in  com- 
aMnii  noQ  habet  sapientium  in  sc:  ita  nee  infinita  iufinitam.  Est  igitur  aliqiia  non 
Mentitas  formaKs  supientiae  et  booitatit,  in  qoantum  earum  etMnt  distiliclae  it- 
finitiones ,  si  essent  definibiles :  definitio  autem  non  tantum  indicai  rationem  lün- 
satMn  ab  Inteliectu,  sed  ^dditatem  rei :  erfo  tat  non  idniitas  fonnaiia  ex  partt 
rei.    Cf.  dist  2.  qu.  7,  44  sqq.  p.  865  sq. 
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schiedeoheit  doch  alle  uuendlich,  drücken  also  das  ganze  unendliche 
Wesen  aus,  und  fallen  in  dieser  Beziehung  in  Eins  zusammen.  Ist  ja 
auch  zwischen  der  Wesenheit  Gottes  und  den  göttlichen  Personen  ein 
formaler  Unterschied ,  und  doch  wird  Niemand  sagen ,  dass  dadurch 
die  göttliche  Einfachheit  aufgehoben  werde  ^). 

Nach  diesen  allgemeinen  Bestimmungen  über  die  göttlichen  Voll- 
kommenheiten können  wir  nun  diese  Vollkommenheiten  un  Besondem 
iB^s  Auge  fassen,  resp.  Duns  Skots  Lehre  darüber  vorführen.  Wir 
fibergehen  aber  die  Eigenschaften  der  Ewigkeit,  Unveränderlichkeit 
iiBd  Unermesslichkeit  Gottes,  weil  Duns  Skotus  über  dieselben  in  der 
gleichen  Weise  sich  verbreitet,  wie  seine  Vorgänger^).  Wir  reflecti- 
ren  zunächst  auf  die  Lehre  Duns  Skots  von  der  göttlichen  Intelligenz 
und  von  dem  göttlichen  Willen. 

§.  222. 

Wir  müssen ,  lehrt  Duns  Skot ,  Gott  nothwendig  eine  Intelligenz 
beilegen ,  oder  mit  andern  Worten :  wir  müssen  Gott  nothwendig  als  in- 
telligentes Wesen  denken.  Wenn  nämlich  Gott  die  drei  Primitäten  zu- 
kommen, zu  deren  Erkenntniss  wir  durch  den  Rückschluss  aus  den  ge- 
schöpflichen Dingen  gelangen,  wenn  er  die  höchste  wirkende  Ursache, 
die  höchste  Zweckursache  und  das  vollkommenste  Wesen  ist :  dann  mufis 
auch  dessen  Causalität  so  gefasst  werden ,  dass  er  nicht  blos  per  acci- 
dens ,  sondern  per  se  wirksam  ist  Aber  jede  Ursache ,  welche  per  se 
wirksam  ist,  kann  nur  wirksam  sein  in  der  Richtung  zu  einem  Zwecke, 
welchen  sie  durch  ihre  lliätigkeit  erreichen  soll.  Eine  solche  Thätig- 
keit  aber  setzt  eine  Erkenntniss  des  Zweckes  voraus,  welcher  erreicht 
werden  soll ,  weil  sonst  die  Thätigkeit  nicht  auf  denselben  hingerichtet 
werden  könnte.  Wenn  daher  eine  rein  natürliche  Ursache  in  ihrer  Thä- 
tigkeit einen  bestimmten  Zweck  erstrebt  oder  verwirklicht,  so  vermag 
sie  solches  nur  unter  der  Voraussetzung  einer  intelligenten  Ursache, 
durch  welche  sie  selbst  und  ihre  Thätigkeit  die  Richtung  zu  jenem 
Zwecke  erhalten  hat    Daraus  folgt,  dass  Gott  als  die  erste  und  höchste 


1)  lo  L  Beut.  1.  dist.  8.  qu.  4,  21.  p.  767.  Ista  autem  non  identitas  formalis 
ttat  com  shnplidtate  Dei,  qnia  hanc  differentlam  necesse  et  est  ponere  inter  esaentiam 
proprietatem  personalem,  sicut  supra  d.  2.  qu.  7.  ostensum  est,  et  tarnen  propter 
koc  non  ponitor  compositio  in  persona.  SimiÜter  ista  distinctio  formalis  ponitor 
inter  doas  proprietates  in  Patre ,  innuscibilitatem  et  Patemitatem . . . ,  ergo  si  in 
ona  persona  possunt  esse  dnae  proprietates  sine  compositione ,  multo  magis,  Tel 
•altem  aequaüter,  possunt  esse  plures  perfectiones  essentiales  in  Deo  non  forma- 
liter eaedem ,  sine  compositione ;  quia  ülae  proprietates  in  Patre  non  sunt  fbma- 
Hter  infinitae:  essentiales  antem  perfectiones  sunt  infinitae  formaliter:  ergo  ^qm* 
Dlbet  eatdem  cnilibet  et  n.  22.  p.  769. 

2)  In  L  aent  1.  diit  S.  qn.  6.  —  dist  37.  qu.  unica.  —  De  rerooi  princ 
qu.  22|  &  p.  196,  a. 
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Ursache  nothwendig  eine  Erkenntniss  von  dem  Zwecke  haben  mfisse, 
welchen  er  in  seiner  causativen  Wirksamkeit  verfolgt.  Und  wenn  die* 
ses,  daim  kann  er  nur  als  intelligentes  Wesen  gedacht  werden:  — 
d.  h.  die  Intelligenz  ist  eine  wesentliche  Vollkommenheit  des  göttüchen 
Wesens  *). 

Ebenso  müssen  wir  aber  Gott  auch  als  ein  wollendes  Wesen  fas* 
sen :  ihm  muss  ebenso  wesentlich  ein  Wille  zukommen ,  wie  eine  In-^ 
telligenz.  Denn  was  würde  es  nützen,  wenn  Gott  den  Zweck  seiner 
causativen  Wirksamkeit  blos  erkennen,  nicht  auch  wollen  würde? 
Wenn  Gott  die  höchste  Zweckursache  aller  Dmge  ist,  dann  muss  er 
auch  alle  Dinge  zu  sich  selbst  als  dem  höchsten  Zwecke  hinordnen: 
und  das  ist  eben  Sache  des  Willens^).  Dazu  kommt  aber  noch  ein 
anderer  Gesichtspunkt  Die  zweiten  oder  geschOpflichen  Ursachen 
können  nur  in  Kraft  der  ersten  Ursache  thätig  sein.  Setzen  wir  mm 
den  Fall ,  dass  die  erste  Ursache  aus  innerer  Nothwendigkeit  wirksMn 
ist,  so  müssen  auch  alle  zweiten  Ursachen  nothwendig  wirksam  sein. 
Denn  jede  zweite  ist  in  der  Weise  ursachlich  wirksam,  wie  sie  von  der 
ersten  Ursache  bewegt  wird;  bewegt  also  die  erste  Ursache  nothwen- 
dig, so  fallt  diese  Nothwendigkeit  auch  auf  die  zweiten  Ursachen, 
Nun  ist  es  aber  ThatSciche,  dass  es  in  dem  Bereiche  der  zweiten  Ur- 
sachen eine  contingente  Causalität  gibt,  weil  viele  Wirkungen  nicht 
nothwendig,  sondern  nur  zufällig  sind.  Folglich  darf  der  ersten  Ur* 
Sache  nicht  eine  nothwendige,  sondern  muss  ihr  vielmehr  eine  coütin- 
gente  Causalität  zugeschrieben  werden.  Eine  solche  kommt  ihr  aber 
nur  zu  unter  der  Bedingung ,  dass  sie  wirksam  ist  per  voluntatem ; 
denn  nur  wo  ein  Wille  ist,  kann  von  einer  contingenten  Causalität  di^ 
Rede  sein.  Folglich  müssen  wir  Gott  wie  als  intelligent^  so  auch  als 
wollend  denken'). 

Verhält  sich  aber  dieses  also ,  dann  hat  man  sich  das  Denken  und 
Wollen  Gottes  nicht  als  etwas  zu  denken,  was  von  seiner  Wesenheit 
verschieden  wäre :  im  Gegentheil  sind  beide  mit  dem  göttlichen  ^Wesen 
identisch.    Diess  lässt  sich  zunächst  in  Bezug  auf  das  göttliche  Wollet 


1)  In  I.  sent.  1.  dist.  2.  qu.  2,  20.  p.  262.  De  .primo  princ.  c.  4.  concl.  4.  6* 
p.  238,  a  sq.    Report   1.  dist  35.  qu.  1.  art.  l. 

2)  Ib.  11.  cc. 

3)  In  I.  sent.  1.  dist.  2.  qu.  2,  20.  p  262  sq.  Allquid  eausiitor  contingenter : 
ergo  prima  caasa  contingenter  causat:  ergo  volens  «ausat  Probatio  primae  con- 
sequentiae :  Qoaelibet  causa  secunda.  causat ,  in  quantum  moretur  a  prina :  eiigo 
si  prima  necessario  movet,  quaelibet  necessario  causat:  ergo  si  aliqua  secooda 
causa  contingenter  movet,  et  prima  contingenter  moTebit,  quia  non  causat  second» 
causa,  nisi  in  virtute  primae  eausae,  m  quantum  movetnr  ab  ipta.  FH>batio  M- 
cundae  consequentiae :  NnUum  est  prindpium  operandi ,  nisi  vohmtaB  vci  «HqiMI 
concomitans  Toluntatem,  quia  quodllbet  alind  agit  et  necesritate  natura^  et  Üa 
non  contingenter :  ergo  etc.    De  primo  ptioo.  c  4.  ^ael.  4,  5«  p«  998,  bi- 
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nachweisea.  Die  erste  und  oberste  Causalität  ist  nämlich  die  der 
Zweckarsacbe ,  weil  der  Zweck  es  ist,  welcher  die  wiricende  Ursache 
zur  Tbätigkeit  bewegt  Fragt  man  aber,  wie  der  Zweck  die  wirkende 
prsache  zur  Tbätigkeit  bewegt,  so  ist  die  Antwort  diese :  er  bewegt  sie, 
in  so  fern  er  von  ihr  gewollt  oder  geliebt  ist.  Dieser  Satz  ist  aber 
gl^cb^  edcnitend,  mit  dem  andern :  die  erste  Ursache  will  oder  liebt  den 
Zweck.  Daraus  folgt,  dass  dieses  Wollen  oder  Lieben  des  Zweckes 
von  Seite  der  ersten  Ursache  etwas  ganz  Unbedingtes,  nicht  Boursach- 
tea.  etwas  an  sich  Nothwendiges  sei.  Nun  aber  ist  nichts  an  sich  uo* 
bedingt  mid  notbweudig ,  als  die  göttliche  Natur :  folglich  mu.s6  jenei 
Wollen  oder  Lieben  des  Zweckes  ideutjöch  sein  mit  der  göttlichen  Natur 
selbst :  —  mit  andern  Worten :  das  göttliche  Wollen  kann  nicht  als  ver^ 
^bicden  gedacht  werden  von  der  göttlichen  Natur  *).  Gilt  aber  dieses 
YOtt  göttlichen  Wollen,  so  gilt  es  consequenterweise  auch  vom  gött- 
lichen U<*]iken.  Denn  da  nur  da.'^joni^^'e  gewollt  oder  geliebt  wird,  was 
erkaimt  ist ,  so  muss ,  wenn  das  Wollen  dasselbe  ist  mit  der  göttlichen 
Natur,  solches  notbweudig  auch  in  Bezug  auf  das  göttliche  Erkennen 
stattfinden '  j. 

Das  gilt  nuu  allerdings  zunächst  nur  in  so  ferne,  als  das  gött^ 
liehe  Erkennen  und  Wollen  das  göttliche  Wesen  selbst  zum  üegen* 
Staude  hat  Aber  es  gilt  in  weiterer  Folge  auch  in  so  fern,  als  das 
göttliche  Erkennen  und  Wollen  auf  solche  Gegenstände  sich  heziehti 
\^^che  nicht  Gott  sind.  Denn  was  vorerst  das  Erkennen  betrifft,  so 
hanu  ein  und  dasselbe  Erkennen  möglicherweise  eine  Mehrheit  von 
pibi$en  ziun  Gegenstande  haben ,  und  je  mehrere  Dinge  erkannt  wer^ 
detii  um  so  vollkommener  ist  diese  Erkenntniss.  Die  vollkommeDsfci 
Krkenntuiss  muss  also  auch  alles  Erkennbare  zum  Gegenstande  b»- 
ben,  ohne  deshalb  aufzuhören,  eine  einheitliche  Erkenntniss  zu  sein. 
Daraus  folgt,  dass  es  eine  und  dieselbe  göttliche  Erkenntniss 
i^t^  sowohl  wie  sie  sich  auf  das  göttliche  Sein  selbst,  als  auch, 
wie  sie  sich  auf  das  Aussergöttliche  bezieht  Ist  sie  aber  dieses,  daoii 
liaui  sie  unmöglich  in  der  Einen  Beziehung  identisch  sein  mit  der  gött- 
lichen Natur,  und  in  der  andern  Beziehung  nicht;  sie  muss  vielmehr 


1)  In  1.  Bent  1.  dist.  2.  qu.  2,  22.  p.  266  sq.    Causaütas  ei  rausatio  Cftu^a 

flnaliB  est  simpliciter  prima ,  ipsa  cnim   quantum  ad  causalitatem   praecedit 

eaasam  efficientem,  quia  moTet  eam  ad  agcodum,  et  ideo  causalitas  primi  finis  et 
cjjos  caiiaatlo  est  penitus  iDcausabilis,  secundum  quamlibet  causationem  in  quolibot 
geaere  cansae.  CauaalitaB  autem  primi  finia  est,  movere  efficiens  primun  aioil 
MMUua  ab  ipso:  quod  est  idem,  quod  primum  efficiens  amare  primum  finem,  ^nia 
nihil  aliud  est  olyertuiR  amari  a  voluntate,  quam  voluntatem  amare  oloecUiBi: 
erfo  primnm  efficiens  amare  primum  finem  est  penitua  incauaabile,  et  iu  es  4* 
aaeeiae  esse,  e4  ita  erit  idem  naturae  primae,  et  quaai  conTertitur  ratiQ  «a 
ytaito  conoloiionia.    De  primo  princ  c.  4.  cond  6,  10.  p.  240,  b  iq. 

2)  la  i  M9t  1,  dift  &  911.  2,  22.  p.  267. 
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diese  Identität  in  beiderseitiger  Richtung  beibehalten  ')•  Dasselbe  gilt 
dann  auch  in  analoger  Weise  von  dem  göttlichen  Willen'). 

Auf  diesen  Voraussetzungen  construirt  *nun  Duns  Skotus  zunächst 
seine  speculative  Trinitätsichre.  Da  nämlich  Qott  absolute  Intelligenz 
und  absoluter  Wille  ist ,  so  müssen  nach  Duns  Skotus  auch  zwei  Pro- 
cessionen  in  Gott  angenonmien  werden ,  die  eine  nach  der  IntelligenB, 
die  andere  nach  dem  Willen.  Die  göttliche  Intelligenz  ist  nämlich  ein 
unendliches  Princip,  und  da  ihr  Object,  das  göttliche  Sein,  gleichfalls 
unendlich  ist,  so  muss  aus  ihr  auch  eine  unendliche  Eiicenntniss  als 
ihr  Principiat  hervorgehen.  Das  Oleiche  gilt  vom  Willen ,  welchem 
gleichfalls  eine  unendliche  Liebe  als  das  aus  ihm  hervorgehende  Priii- 
cipiat  entsprechen  muss.  So  gewiss  es  aber  ist,  dass  die  Intelligens 
und  der  Wille  Gottes  im  Grunde  nichts  Anderes  sind,  als  die  gött- 
liche Wesenheit  selbst ,  ebenso  gewiss  ist  es  auch ,  dass  jene  Erkennt- 
niss  und  Liebe,  welche  aus  beiden  hervorgehen,  ebenfalls  identisch 
sind  mit  der  göttlichen  N  itur,  ohne  doch  aufzuhören,  als  Hervorgeben- 
des von  dem ,  woraus  sie  hervorgehen ,  verschieden  zu  sein  *). 

Jede  Natur  nun  ist  mittheilbar  an  mehrere  Supposita  oder  Hypo- 
stasen. Ist  damit  eine  Theilung  der  Natur  selbst  nach  den  Hypostasen 
verbunden ,  so  ist  dieses  der  Unvollkonmieuheit  der  respectiven  Natur 
zuzuschreiben.  Eine  schlechthin  vollkommene,  unbegrenzte  Natur  muss 
sich  also,  eben  weil  sie  Natur  ist,  gleichfalls  mittheilen;  aber  diese 
Mittheilung  muss  ohne  Scheidung  und  Trennung  geschehen ;  jene  Natur 
muss  Eins  bleiben  in  der  Mehrheit  der  Hypostasen  oder  Personen.  Es 
kann  daher  nur  die  Frage  sein,  wie  denn  diese  Mittheilung  der  gött- 
lichen Natur  geschehen  könne.  Pieselbe  geschieht  in  jener  doppelten 
Procession ,  von  welcher  so  eben  die  Rede  war.  Da  nämlich  diese  Pro« 
cessionen,  wie  gezeigt  worden,  keine  Distiiiction  im  Wesen  Gottes 
selbst  mit  sich  fahren,  so  kann  ihr  beiderseitiger  Terminus  nur  eine 
göttliche  Person  sein.  Jeder  der  beiden  Processionen  entspricht  somit 
eine  besondere  Person :  und  da  diese  wiederum  eine  Person  voraussetzen, 
welche  nicht  von  einer  andern  ausgeht ,  weil  sonst  eine  Procession  un- 
möglich wäre ,  so  haben  wir  also  in  Gott  eine  Dreiheit  von  Personen  *). 
Dass  diese  Dreipersnnlichkeit  Gottes  nicht  eine  Vemunftwahrheit  sei» 
welche  wir  auf  dem  gewöhnlichen  Wege  der  natürlichen  Erkenntniss 


1)  In  l  Beut.  1.  dist.  2.  qu  2,  23.  p.  269.  Idem  intelügere  potett  e««e  plu« 
rium  objei  torum  ordmAtonun :  ergo  quAiito  perfectiuB ,  tanU^  pliuriuni :  ergo  p#r<t 
fectiBtimum ,  quo  ünposftibile  est  perfecthia  intel]igi ,  crit  idem  omBiuro  iatelligibi* 
lium.  JDtelligere  priioi  sie  est  perfectiesimiun :  ergo  idtm  eet  t'iDAium  inlelligibiliium 
et  illud,  quod  e«4  sui,  est  idem  libi,  ex  propositiane  prAeoedeaie:  ergo  et  iatel^ 
ligere  omnium  est  ideui  sibi. 

2)  Ib.  ].  c  ^  8)  1a  1.  sent  1.  ämX.  2.  qa.  7,  p.  800  sqq.  lUport  U  dist  2. 
qu.  6.  —  4)  In  1.  sent  1.  dist  2  qo.  4.  qu.  5     Report  1.  dist  2.  qo.  8. 
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erschliessen  könnten,  haben  wir  Dons  Skotus  schon  früher  nachweiseü 
hören  *). 

§.  223. 

Die  göttliche  Erkenntniss  hat  aber,  wie  wir  oben  gesehen  haben, 
nicht  blos  das  göttliche  Sein,  sondern  auch  das  Aussergöttliche  zum  Ge- 
genstände, und  zwar  geht  der  göttliche  Gedanke  von  den  Dingen  diesen 
selbst  voraus,  weil  jener  zu  diesen  als  Prototyp,  als  Idee  sich  verhält 
Diess  führt  uns  auf  Duns  Skots  Theorie  von  den  Ideen.  —  Wir  haben 
gesehen,  dass  Thomas  als  Idee  der  geschöpilichen  Dinge  die  göttliche 
Wesenheit  betrachtete ,  in  so  ferne  dieselbe  nach  Aussen  von  geschöpf- 
liehcn  Dingen  nachabmbar  sei.  Die  göttliche  Wesenheit  ist  hienach  selbst 
die  Ratio  idealis  der  Dinge,  und  nur  durch  seine  Wesenheit,  in  so  ferne 
sie  die  Ratio  idealis  der  Dinge  sei,  kann  Gott  diese  aussergötüichen 
Dinge  denken.  Duns  Skot  will  diese  Lehre  nicht  gelten  lassen.  Diese 
Annahme,  sagt  er,  dass  die  göttliche  Wesenheit  selbst  die  Idee  der 
Dinge  oder  die  ratio  idealis  derselben  sei,  setzt  voraus,  dass  die 
göttliche  Wesenheit  vor  aller  Erkeuntuiss  ein  reales  Verhältniss  zu 
aussergöttlichen  Dingen  einschliesse ,  und  dass  der  göttliche  Verstand 
die  Dinge  eben  durch  dieses  reale  Verhältniss,  in  welchem  die  gött- 
liche Wesenheit  zu  denselben  steht,  denke.  Das  kann  aber  nicht  zu- 
gegeben werden^).  Es  ist  allerdiugs  wahr,  dass  die  geschöpflichen 
Dinge  im  Verhältniss  des  Abbildes  zur  göttlichen  Wesenheit  als  dem 
Urbilde  stehen:  aber  daraus  folgt  nicht,  dass  die  göttliche  Wesenheit 
selbst  die  Idee  derselben  sei.  Vielmehr  haben  wir  die  ratio  idealis 
der  Dinge  nur  in  den  göttlichen  Verstand  zu  setzen.  Indem  nämlieh 
Gott  seine  Wesenheit  als  nachahmbar  nach  Aussen  erkennt,  denkt  er 


1)  Eingehend  beschäftigt  er  sich  mit  dieser  Frage  in  Quodl.  14.  De  sdentia 
autem  „qoia,**  sagt  er  daselbst  n.  9.  p.  366.,  dico,  quod  non  potest  aliqds  modo 
ez  naturalibos  attingere  ad  sie  intelligendam  Trinitatem  in  Divinis:  qoia  non  po* 
test  iUud  scire  de  causa  per  effectum  demonstratione  „  quia, "  quo  circumscripto 
remanet  in  causa  quidquid  est  necessariiim  ad  causandum.  Sed  circumscripta,  per 
impossibUe,  Trinitate,  haberetur,  quidquid  est  necesserium  in  Deo  ad  rausandam 
creaturam:  quia  et  prindpium  formale  causandi  perfectum  et  completum,  et  sup- 
positom  habens  illud  prindpium  formale  perfectum  —  videtur  autem  ad  cansa- 
tionem  snfficere  suppositum  perfectum  habens  principium  formale  perfectum .... 
De  sdentia  vere  „propter  quid/'  dico  quod  non  potest  anima  modo  ex  naturali- 
bos attingere  ad  sdendnm  „propter  quid,"  Denm  esse  trinum,  quia  notitia  cjns, 
quod  est  propriissimnm  snbjecto,  non  continetur  virtualiter  prnno  et  evidenteri 
nisi  in  per  se  et  proprio  conceptu  suljecti ,  vel  in  ipso  sulgecto  sie  coneepto. 
Este  trinam  est  hqfnsmodi  respectu  Dei:  igitar  non  potest  sciri  „propter  qnid*^ 
de  DeOf  nisi  habHo  conceptu  tali  DeL  Sed  talis  non  habetur  pro  statu  isto  de 
lege  communi.    Cf.  Gollat  10. 

2)  In  1.  sent  1.  ditt  85.  qu.  unic  7  sqq.  p.  1249  sqq.  Report  1.  diit  86. 
qo.  2« 


833 

auf  Grund  dieser  Erkenntniss  jene  Dinge  wirklich ,  welche  seme  We- 
senheit nach  Aussen  in  verschiedener  Weise  nachbildlich  darstellen 
können,  und  hat  so  in  seinem  Verstände  die  Idee  von  diesen  Dingen  ^). 
Die  göttliche  Wesenheit  verh<ält  sich  also  zu  dem  Gedanken,  in  wel- 
chem Gott  die  aussergöttlichen  Dinge  denkt,  nicht  als  species  infor- 
mans,  wodurch  Gott  diese  Dinge  denkt,  sondern  nur  als  Grund, 
vermöge  dessen  es  dem  göttlichen  Verstände  überhaupt  ermöglicht  ist, 
aussergöttliche  Dinge  zu  denken,  deren  Ideen  zu  produciren *).  Will 
man  daher  die  Idee  definiren,  so  wird  dieselbe  ihrem  Begriffe  nach 
nichts  Anderes  sein,  als  das  Ding  selbst,  wie  es  als  Gedachtes  in  dem 
göttlichen  Verstände  ist  Sie  hat  in  Gott  kein  subjectives,  sondern  nur 
ein  objectives,  gedachtes  Sein,  d.  h.  sie  ist  nicht  die  göttliche  Wesen- 
heit selbst,  sondern  sie  ist  eben  nur  ein  Gedanke  Gottes  von  Etwas '). 
Und  wenn  man  die  Idee  in  solcher  Weise  fasst,  dann  ist  es  von  selbst 
klar,  dass  nicht  blos  die  allgemeinen  Wesenheiten  der  Dinge,  sondern 
auch  alle  einzelnen  Individuen  als  solche  in  dem  göttlichen  Verstände 
ihre  eigene  Idee  haben  *). 

Die  Ideen  der  Dinge  sind  zugleich  die  innere  Möglichkeit  der  letz- 
tem ,  d  h.  der  Grund,  auf  welchem  die  innere  Möglichkeit  der  Dinge 

1)  Report.  1.  dist.  86.  qu.  2,  84.  p.  206,  a  sq.  TaliB  est  ordo,  quod  Dens 
primo  cognoscit  essentiam  soam,  et  in  secundo  instanti  intelligit  creaturas  me- 
diante  essentia  sua,  et  tirnc  seciindum  illam  Tiam  dependet  objectum  cognoscibile 
ad  intelljgere  divinum  in  esse  cognito,  quia  per  illud  intelügere  constituitor  in 
esse  cognito. 

2)  Ib.  1.  c.  u.  16.  p.  202,  b.  Ratio  intelHgendi  in  nobis  differt  realiter  ab 
objecto ,  quia  objectum  non  potest  secundum  se  esse  praesens  inteUectui  nostro, 
et  ideo  requiritur  species,  quae  est  praesens,  quae  supplet  vicem  objecti:  et  quia 
ratio  determinata  unius  intelligibilis  non  est  ratio  determinata  alterius  inteUigibi- 
b's,  quia  finita  est:  ideo  ad  distincta  plura  intelligenda  requiruntur  disiinctae 
rationes  intcUigendi.  Totum  autem  boc  e  converso  est  in  Deo,  quia  divinus  in- 
tellectus  est  de  se  intellectivus,  nee  alia  ratio  requiritur  a  parte  sui  objecti  ad  sup- 
plendum  vicem  ejus ,  quia  per  se  est  praesf  ntissimum  essentia  inteUectui  in  ra- 
tione  objecti.  Undc  non  est  ibi  aliqua  ratio  informans,  nee  ut  informans^  et  ideo 
quoad  actum  intelligendi  nuUa  ratio  requiritur,  ut  etiam  mediante  ipsa  alia  cog- 
noscantur ....  Secundum  hoc  igitur  non  oportet  inqnirere  ibi,  nisi  essentiam  prae- 
sentem,  quae  non  potest  esse  ratio  intelligendi,  ut  quo^  quasi  informans,  sed 
solum  ut  quo^  quod  est  cognitum. 

3)  Ib.  1.  c.  n.  31.  p.  205  sq.  Idea  est  ipsum  objectum  ut  cognitum....  Cum 
objectum  creatum  non  possit  esse  praesens  secundum  aliquam  speciem  in  mente 
divina,  oportet,  quod  ibi  sit  objective  per  essentiam  divinam,  quae  ut  omnino 
eadem  ro  et  rationc  repraesentat  omnia,  et  ut  sie  est  ibi  objective,  erit  idea  ob- 
jecti extra ,  ut  sie  idea  lapidis  non  sit  nisi  lapidis  inteUectus ....  Mundus  intelli- 
gibilis  non  est  nisi  mundus  extra,  ut  est  objective  in  esse  cognito  in  mente  di- 
vina: idea  igitur  mundi  in  re  extra  non  est  nisi  mundus  intelligibilis,  sive  mundos 
in  esse  cognito.  In  1.  sent.  1.  dist  86.  qu.  onic.  12  sqq.  p.  1254  sqq.  CoUat  2. 
32.  De  reriun  princ  qu.  4,  54.  —  4)  Report.  1.  dist  86.  qu.  4,  15  sqq.  p.  210 
sqq.   In  1.  sent.  1.  dist  85.  qo.  onic.  12.  p.  1254. 
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beruht ,  besteht  darin ,  da»s  Gott  dieselben  auf  den  Grund  der  Mit- 
theilbarkeit seines  Wesens  nach  Aussen  so  denkt,  wie  sie  sind.  Was 
aber  die  innere  Unmöglichkeit  betrifft,  so  hat  diese  ihren  Grund  zu- 
nächst darin,  dass  die  Quidditaten  oder  die  rationes  formales  gewisser 
Dinge  sich  widerstreiten.  Daher  ist  der  göttliche  Verstand  nicht  ebenso 
der  Grund  der  Unniüfi:lichkeit,  wie  der  Möglichkeit  der  Dinge.  Die 
Innere  Unmöglichkeit  der  Dinge  hat  nur  in  so  ferne  ihren  Grund  in  dem 
göttlichen  Verstände ,  als  jene  Quidditaten  oder  jene  rationes  formales, 
welche  sicli  gegenseitig  >^iderstreiten,  in  dem  göttlichen  Verstände  be- 
gründet sind.  Das  Unmögliche  als  solches  hat  mithin  keine  Idee,  und 
kann  folglich  auch  nicht  existiren,  weder  vermöge  geschöpilicher,  noch 
vermöge  göttlicher  Causalität '). 

Der  göttliche  Verstand  producirt  nun  aber  die  Dinge  blos  in  die- 
sem ihrem  idealen  Sein.  Sollen  sie  dagegen  zum  realen  Sein  gelan- 
gen, dann  muss  der  göttliche  Wille  eintreten.  Der  göttliche  Wille  ist 
die  Ursache  aller  realen  Wirklichkeit.  Im  Verstände  Gottes  haben 
wohl  alle  Möglichkeiten,  sowie  deren  Verknüpfungen  und  allgemeine 
Principieu ,  und  ferner  alles  Einzelne ,  was  des  wirklichen  Seins 
f4hig  ist,  ein  iutelligibloß  Sein*);  was  aber  von  allem  diesem  znr 
reiden  Existenz  gelangen  solle,  wird  durch  den  göttlichen  Willen 
bestinmit ,  und  erst  in  Folge  tlieser  Witlensentschliessung  weiss 
auch  der  Verj^tand,  was  in  die  Wirklichkeit  treten  wird*).  Nw 
dadurch ,  dass  wir  den  göttlichen  Willen  als  Ursache  der  Wirklichkeit 
setzen,  können  wir  die  Contingenz  des  Aussergöttlichen  festhal- 
ten 0*  Aber  freilich  auch  dieses  wiederum  nur  unter  der  Bedingung, 
dass  der  göttliche  Wille  nicht  nothweudig  determiuirt  ist,  sondern  frei 
handelt  Denn  wean  Gott  nicht  frei,  sondern  noth wendig  wiU^  dann 
ist  doch  Alles  wieder  noth wendig,  nicht  contiugent.  Dass  aber  Gott 
in  der  That  das  Aussergöttliche  nicht  nothwendig,  sondern  frd  wQl, 


1)  In  I.  sent.  1.  dht  48.  qxx.  unic.  n.  6.  p.  1962.    Itnpossibiiitas  non  potest 

ölse  prhno  ex  pafte  Dei impossibäe  (enhn)  simpficiter  fndadit  mcompossibOia, 

qtiae  tx  tationfbus  mh  formalibus  Bont  incompossibilia,  et  ab  eo  prindpiatm  nmt 
SDcoraposBibiKa,  a  qno  principrative  liabent  suas  ration^  ibraiales.  Est  igitnr  IM 
hie  Processus,  quod  sicut  Deus  producit  suo  iiiteflecto  possibilo  in  esBe  possibfll: 
ha  pradactt  doo  entia  formaliter  ntrmnqtie  In  cfs»c  posBibili,  et  illa  producta  Beipsis 
YoirmalitfT  sunt  incompossibilia,  trt  non  posBhit  simul  esse  unum  neque  aliquid  ter* 
thitii  ex  eis.  Hanc  aiAem  incompossibilitatem ,  quam  habent  ft>rma]iter,  liabent  ex 
86 ,  et  prindpiative  ab  eo  qttodaifimodo ,  qui  produxit  ea ,  et  iBtam  ineumposlrflii- 
Ütatem  ipsorum  Beqidtur  impoBsibilitas  totius  figmenti  inclirdentis  ea,  et  ex  iata  im* 
poBSiHlftate  figmenti  in  re ,  et  ex  incDmposBibilitate  partium  su.mim ,  seqiätiir  im- 
poBsibflitäB  ejus  t*e8pecta  cnjnscunque  agentis. 

2)  hl  1.  Beut.  i.  diBt.  48.  qU.  unica.  n.  8.  Report  1.  dist.  48.  qn.  1.  —  9)  De 
reruin  prSnc.  qn.  4.  art.  1.  Beet.  1  et  2.  In  I.  sent  1.  dist.  89.  qu.  5.  o.  22  «q. 
p.  1807  sq.  —  4)  In  1.  sent.  1.  dist  89.  qu.  5,  18  Bq.  p.  1299  sq. 
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erfolgt  schon  daraus ,  dass  er  das  absolute ,  aus  sich  seibat  nothweii« 
dige  und  vollkommene  Wesen  ist  Denn  ist  er  dieses«  dann  ist  er  in 
sich  selbst  immer  nothwendig  und  vollkommen ,  ob  Etwas  ausser  ihm 
existirt,  oder  nicht  Würden  wir  nun  aber  ein  üothwendiges  Verhältnisa 
zwischen  Gott  als  Ursache  und  dem  von  ihm  Beursacbben  annehmen, 
dann  könnte  Gott  ohne  dieses  Beursachte  nicht  sein ;  er  wäre  also 
nicht  aus  sich  selbst  nothwendig  und  vollkommen  ^).  Die  Freiheit  des 
göttlichen  Willens  nach  Aussen  kann  somit  keinem  Zweifel  unterlie- 
gen. Nur  ist  diese  Freiheit  nicht  zu  fassen  als  eine  Freiheit  zu  ent- 
gegengesetzten Acten ,  wie  z.  B.  zum  Acte  des  Woliens  und  zum  Acte 
des  Nicbtwollens ,  weil  Gott  mit  ein  und  demselben  Acte  Alles  will  oder 
nicht  will.  Seine  Freiheit  ist  also  zu  denken  als  eine  Freiheit  zu  ver- 
schiedenen Objecten  des  Woliens'). 

Daraus  folgt  nun  von  selbst ,  dass  Gott  die  Welt  hervorgebracht 
habe  mit  absoluter  Freiheit  Für  die  einzelnen  zufälligen  Dinge  können 
wir  keinen  andern  Grund  angeben,  als  den  Willen  Gottes ;  einm  weitem 
Grund  zu  suchen,  würde  uns  nur  in's  Unendliche  führen,  und  würde 
nur  heissen,  einen  Grund  suchen,  wo  kein  Grund  zu  suchen  ist^. 
Aber  weil  die  göttliche  Freiheit  nicht  eine  Freiheit  zu  verschiedenen  be- 
sondem  Acten  ist ,  wie  -die  Freiheit  des  Menschen ,  sondern  nur  eine 
Freiheit  zu  verschiedenen  Objecten  des  Woliens ,  so  ist  die  WiUens- 
entschliessung  Gottes,  die  Welt  zu  schaffen,  so  ewig,  wie  er  selbst 
Indessen  daraus  folgt  noch  nicht,  dass  deshalb  auch  di^  Welt  selbst 
nothwendig  ewig  sein  müsse.  Wenn  die  Welt  erst  in  der  Zeit  in  dio 
Wirklichkeit  eintritt,  so  wird  dadurch  keine  Veränderung  in  Gott  ein* 


1)  De  remm  princ  qa.  4.  art  1.  sect  1,  4.  —  art  2.  sect  4. 

2)  In  1.  sent.  1.  dist.  39.  qu.  5,  21.  p.  1806.  Dico,  quod  volantas  divlaa  noa 
est  indifferens  ad  diversos  actus  nolendi  et  Tolendi,  qoia  hoc  in  volontate  laea 
non  erat  sine  imperfectione  voluntatis.  Voluntas  enim  nostra  erat  lltoa  ad  op* 
positos  actus  ad  hoc^  ut  esset  libera  ad  objecta  opposita,  et  hoc  propter  limit^- 
tionem  utriusque  actus  respectu  sui  objecU:  ergo  posita  illimitatione  ejusdem  to- 
litionis  ad  diversa  objecta ,  non  oportet  propter  libertatem  ad  opposita  objecta 
ponere  Ubertatem  ad  oppositos  actus.  Ipsa  etiam  rohmtas  divina  libera  est  ad 
oppositos  effectus,  sed  haec  non  est  prima  libertas,  sicat  nee  in  nobis.  Beina> 
net  ergo  libertas  illa,  quae  est  per  se  perfectionis  et  sine  imperfectio&e ,  aic  ad 
objecta  opposita,  ita  quod  sicut  voluntas  nostra  potest  diversis  volitionibns  ten- 
dere  in  diversa  volibilia,  ita  Ula  voluntas  potest  unica  volitione  simplid  illimitata 
tendere  in  quaecunque  volibilla. 

8)  In  1.  sent.  2.  dist  1.  qu.  2,  9.  Voluntas  Dei,  quae  vult  hoc  et  producit 
pro  nunc,  est  immediata  et  prima  causa,  ciuus  non  est  aliqua  alia  causa  qoae- 
renda.  Sicut  enim  non  est  ratio,  qnare  voluit  humanam  natur^m  in  hoc  individao 
esse  et  esse  possibile  et  contingens,  ita  non  est  ratio,  quare  hoc  volnit  aodc  et 
non  tunc  esse,  sed  tantum  qnia  voluit  hoc  esse,  ideo  bonum  fiiit  il]^d  e^,  et 
quaerere  higus  propositionis ,  licet  contingentis  immediate,  causam,  est  foaerere 
causam  sive  rationem,  cujus  non  est  raMo  qqaerenda. 

63* 
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getragen.  Der  Wille  kann  etwas  für  eine  spätere  Zeit  wollen,  und 
wenn  dann  dieses  also  Gewollte  später  eintritt,  so  verändert  sich  des- 
halb der  Wille  nicht.  Das  Neue  ist  in  dem  Hervorgebrachten,  nicht  in 
dem  Hervorbringenden ').  —  Die^Frage  aber,  ob  durch  nöthigende  Ver- 
nmiftgrdnde  der  Anfang  der  Welt  bewiesen  werden  könne,  wird  zwar 
von  Dans  Skotus  nach  beiden  Seiten  hin  erörtert ;  aber  es  scheinen  ihm 
die  Gründe  füi*  beide  Ansichten  nicht  genügend,  und  darum  lässt  er 
zuletzt  die  ganze  Frage  unentschieden '). 

Wenn  mm  aber  alles  wirkliche  Dasein  durch  den  freien  Willen  Got- 
tes bedingt  ist ,  so  muss  Gott  auch  die  Macht  haben ,  nach  Aussen  ibä- 
tig  zu  sein,  äussese  Wirkungen  hervorzubringen.  Dasjenige,  wozu  er 
sich  ewig  frei  entschlossen  hat,  muss  er  auch  ausf&hren  können.  Die- 
ses Können ,  diese  Macht  kann  Gott  in  keiner  Weise  abgesprochen 
werden.  Denn  da  Gott  die  höchste  Ursache  von  Allem  ist,  so  ist  in 
diesem  Begriff  der  ersten  Ursache  an  sich  schon  die  Macht,  nach 
Aussen  wiricsam  zu  sein,  eingeschlossen.  Und  zwar  muss  diese  Macht 
Gottes  in  so  fem  eine  unendliche  sein ,  als  sie  sich  auf  unendlich  viele 
Wirkungen  erstreckt ;  d.  h.  Gott  vermag  unendlich  viele  Wirkungen  zu 
s^etzen,  freilich  unendlich  viele  nicht  im  collectiven,  sondern  vielmehr 
nur  im  distributiven  Sinne,  weil  die  gleichzeitige  Existenz  unendlich 
vieler  Dinge  in  sich  selbst  widersprechend  und  deshalb  unmöglich  ist 
Dies  lässt  sich  durch  die  blosse  Vernunft  erkennen  und  beweisen '). 
Eine  andere  Frage  aber  ist  die ,  ob  wir  die  göttliche  Macht  auch  als 
wirkliche  AUmachi  (omnipotentia)  durch  die  blosse  Vernunft  erkennen 
und  beweisen  können.  Diese  Frage  glaubt  Duns  Skotus  verneinen  zn 
müssen. 

Der  Begriff  der  Allmacht  kann  nämlich  nach  Duns  Skotus  im  weitem 
nnd  im  engem  Sinne  genommen  werden.  Im  weitem  Sinne  verstehen 
wir  daranter  die  Macht,  alles  Mögliche  hervorzubringen,  sei  es  un- 
mittelbar oder  mittelbar  durch  eine  andere  Ursache.  Im  engem  und 
strengen  Sinne  dagegen  versteht  man  unter  Allmacht  die  Macht,  alles 
Mögliche  unmütdbar^  ohne  Concurs  einer  andern  wirkenden  Ursache 
hervorzubringen.  Im  weitern  Sinne  nun  ist  die  Allmacht  in  der  ersten 
Primität,  nach  welcher  Gott  die  erste  wirkende  Ursache  von  Allem  ist, 
bereits  eingeschlossen  und  daher ,  wie  jene  erste  Primitat ,  durch  die 


1)  In  I.  seilt  2.  dist  1.  qa.  2,  5.  Agens  autcm  liberum  potest  eadem  toH- 
tionß  antiqua  effectum  novum  producere  pro  ttinc,  pro  quando  vnlt  effectum  no* 
vum  esse;  non  enfm  est  necesse,  si  sempiternaliter  vult  et  non  potest  de  noTO 
▼eUe,  ic^tur  voIt  pro  sempiterno;  sicut  non  est  necessarium  in  me,  si  nunc  volo 
aliqnid,  qnod  pro  nunc  velim  fllud;  sed  possum  veHe  niud  pro  cras,  et  eadem 
volitione  stante,  sine  omni  mutatione  volontatis  meae  possam  iUud  novum  can- 
sare  cras,  pro  quo  toIo  iUud. 

2)  In  L  sent  2.  dist.  1.  qn.  3.  —  3)  De  prim.  princ.  c.  4.  concl.  9,  26  sqq.  p. 
247y  a  s^q.   In  |.  sent.  l.  dist.  2.  %vl  2,  25  sqq.  p.  272  sqq. 
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blosse  Vernunft  erkennbar.  Im  engern  Sinne  dagegen  verdanken  wir 
die  Erkenntuiss  der  göttlichen  Allmacht  blos  dem  Glauben;  durch  die 
Vernunft  allein  können  wir  sie  nicht  erkennen  und  begründen  *).  Denn 
obgleich  es  wahr  ist ,  dass  die  erste  Ursache  eine  höhere  Macht  be- 
sitzt ,  als  alle  untergeordneten  Ursachen ,  ja  das»  sie  die  Potenz  der 
untergeordneten  Ursachen  eminenter  in  sich  schliesst,  so  folgt  daraus 
doch  noch  nicht ,  dass  sie  unmittelbar  die  Wirkung  der  zweiten  Ur- 
sache hervorbriogen  könne.  Aus  der  Ordnung  der  JJrsachen  lässt  sich 
solches  nicht  erschliessea  Hat  ja  auch  die  Sonne  eine  viel  höhere 
Causalität ,  als  jedes  thierische  Wesen,  und  doch  kann  sie  ein  solches 
nicht  unmittelbar  generircn,  sondern  nur  unter  der  Voraussetzung 
eines  andern  generirenden  tbierischen  Wesens  und  mit  demselben^). 
Kein  Philospph  ist  je  durch  seine  Vernunft  zur  Erkenntniss  dessen 
gekommen ,  was  die  Theologen  unter  Allmacht  im  engem  Sinne  ver- 
stehen. Sie  konnten  nicht  einmal  erkennen,  dass  (rott  contingent  nach 
Aussen  wirke :  um  wie  viel  weniger  konnten  sie  erkennen ,  dass  Gott 
auch  unmittelbar  jede  Wirkung  hervorbringen  könne,  welche  er  that- 
sächlich  mittelst  der  zweiten  Ursache*hervorbringt ') !  Ihnen  galt,  we- 
nigstens im  Bereiche  des  Generabein  und  Corruptibeln ,  überall  als 
massgebend  das  Princip:  ^,  De  nihilo  nibiKfif  Wenn  aber  .dieses 
Princip  massgebend  ist,  dann  ist  dadurch  von  selbst  ausgeschloss^, 
dass  Gott  eine  Wirkung  hervorbringen  könne  ohne  irgend  welche 
Mitwirkung  einer  secuudären  Ursache*).  Und  so  muss  die  Allmacht 
Gottes  in  dem  Sinne,  wie  sie  von  den  Theologen  genommen  wird,  als 
ein  reiner  Glaubensartikel  gcfasst  werden,  welcher  zwar  nichts  enthält, 
was  der  Vernunft  widerstreitet,  aber  auch  durch  die  Vernunft  nicht 
apodictisch  erwiesen  werden  kann"^). 


1)  Quodlib.  qn.  7,  4.  p.  169.  27.  p.  183.  In  I.  sent.  1.  dist.  42  quaest 
unic.  p.  1851.  OmnipotenB  atit  potest  dici  agens ,  quod  potest  in  onme  possibfle 
mediale  vel  immediate,  et  hoc  modo  est  potentia  activa  primi  eflicientts  omnipo* 
tentia,  prout  extendit  se  ad  omnem  effectum  in  ratione  causae  proximae  vel  t%- 
motae.  Et  si  naturaliter  possit  conchidi  esse  aliqaod  primum  effici^DS,  viC9t  snpra 
ostensum  est,  naturaliter  etiam  potest  concludi,  illud  esse  omnipotens,  hoc  modo 
loquendo.  Alio  modo  accipittir  omnipotens  proprio  theologice,  prottt  omnipotent 
dicitur,  qui  potest  in  omnem  effectum  immediate,  et  in  quodcunque  possibile,  h.  e. 
in  qundmnque ,  qnod  non  est  ex  se  necessarium ,  nee  includit  in  se  contradictiö* 
nem ,  ita ,  inquam ,  immediate ,  quod  sine  omni  cooperatione  ctgasconqne  alterins 
causae  agentis :  et  hoc  modo  omnipotentia  videtur  esse  crcdita  de  primo  eficiente 
et  non  demonstrata. 

2)  Ib.  1.  c.  Quodl.  qu.  7,  21.  p.  180  ~  3)  In  1.  sent.  1.  dist.  42.  qo.  uuc. 
8   p.  1851. 

4)  Ib.  1.  c  Praeterea  si  philosoplu  habuernnt  quasi  pro  principio ,  quod  de 
nihilo  nihil  fit ,  saltem  in  istis  generabilibus  et  corruptibilibua :  non  videtur  Deum 
sie  esse  omnipotentem,  quod  possit  aliquem  effectum  totaliter  prodncere  tine  omni 
alia  causa  concausante.  —  5)  Report  1.  dist  42. 
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Mm  kann  hier  den  gewaltigeii  Einiluss ,  welchen  die  aristotelische 
Philosophie  auf  das  wissenschaftliche  Bewusstsem  Dons  Skots  aus- 
übte ,  nicht  verkennen.  Weil  die  aristotelische  Philosophie  vom  Stand- 
j^nnkte  ihrer  Weltanscbaoung  aus  sich  zum  Begriffe  der  göttlichen 
▲llmacht  im  vollsten  Sinne  dieses  Wortes  nicht  zu  eiiieben  vermochte, 
go  qiridit  Duns  Skotus  der  Philosophie  überhaupt  die  Möglichkeit  ab, 
difese  göttliche  Allmacht  demonstrativ  zu  begründen.  Einem  so  scfaarf- 
wmigen  Denker,  wie  Dtms  Skotus  es  unstreitig  war,  sollte  es  aber 
doch  nicht  entgangen  sein,  dass  die  absolute  Vollkommenheit  Gtottes, 
welche  er  dock  sonst  so  energisch  urgirt ,  durch  die  Annahme ,  dass 
Gott  gewisse  Wiriningen  nur  mittelst  der  zweiten  Ursachen  hervor- 
bringen könne,  im  höchsten  Grade  beeinträchtigt,  ja  sogar  geradezu 
aufgehoben  wird  Wenn  man  also  annimmt ,  dass  die  göttliche  All- 
macht nicht  durch  die  Vernunft  allein  erkannt  und  begründet  werden 
kann,  so  muss  man  conseqiienterweise  auch  annehmen,  dass  die  abso- 
lute Vollkommenheit  GottcB  gleichfalls  der  Vernunft  allein  uuerreidi- 
bar  sei.  Und  doch  ist  die  absolute  Vollkommenheit  Gottes  bei  Ihms 
Skotus  eine  jener  drei  Primitäten ,  unter  welchen  von  ihm  das  Dasein 
Gottes  aus  der  Vernunft  bewiesen  wird.  Sollte  man  hier  Duns  Skot 
von  einem  Widerspruche"  mit  sich  selbst  Irei  sprechen  können  ?  Wir 
glauben  kaum. 

§.  224. 

Der  Fortgang  unserer  Darstellung  führt  uns  nun  zu  der  psycho- 
logisdien  Lehre  Duns  Skots.  Die  iutellective  Seele  ist  nach  Duns 
Skotus  die  substantielle  oder  wesentliche  Form  des  Leibes.  Dieser 
Satz,  lehrt  er,  muss  als  eine  Vernunftwahrheit  betrachtet  werden; 
denn  die  Vernunft  ist  aus  sich  selbst  im  Stande,  die  Wahrheit  dessel- 
ben zu  erweisen.  Das  Denken  kommt  nämlich  dem  Menschen  formal 
zu;  denn  eben  weil  er  Mensch  ist,  und  in  so  fern  er  Mensch  ist, 
denkt  er.  Dieses  Denken  kann  nun  aber  nicht  eine  organische  Th&- 
ti^it  sein ;  denn  jede  solche  organische  Thätigkeit  ist  auf  einen  be- 
stimiBten  Kreis  von  sinnlichen  Objecten  beschränkt;  das  Denken  da- 
gegen geht  auf  das  Allgemeine  und  Uebersinnliche.  Das  Denken  kann 
i^omit  im  Menschen  nicht  ein  körperliches  Organ  zum  Subjecte  haben ; 
d^  es  aber  doch  nicht  ohne  Subject  sein  kann,  so  muss  als  das  Subject 
des  Denkens  die  Seele  betrachtet  werden.  Wenn  nun  aber,  wie  gesagt 
wordm ,  der  Mensch  gerade  deshalb ,  weil  und  in  so  ferne  er  Mensch 
ist,  denkt,  so  muss  er  auch  gerade  durch  dasjenige,  was  in  ihm  Sub- 
J9et  des  Denkens  ist,  also  durch  die  Seele  Mensch  sein.  Dasjenige 
aber,  wodurch  ein  Wesen  das  ist,  was  es  ist,  ist  dessen  wesentliche 
Form.    Folglich  iöt  die  Seele  die  wesentliche  Form  des  Menschen  *). 

1  ■*!     in  ■    ;    I r 

1)  Pe  rerum  prino.  qa.  9.  art.  2.  sect  2,  81  sqq.  p.  66,  b  sqq.  In  l  sent  4. 
dist.  43.  qu.  2.    Report  4.  dist  48.  qu.  2,  8  sq.  p.  885,  b  sq.    Quodl.  qu.  9. 
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Allein  obgleich  die  Seele  in  einem  solchen  Verhältnisse  zum  Leibe 
steht «  so  kaim  man  deshalb  doch  nicht  behaupten,  dass  sie  die  einfüge 
substantielle  Form  im  Menschen  sei.  Zwar  darf  man  nicht  eine  Mehr- 
heit von  Seeleu  im  Menschen  annehmen,  etwa  eine  vegetative,  sensi- 
tive und  intellective  Seele ;  denn  in  diesem  Falle  wfirde  die  intellective 
Seele  nicht  mehr  die  wesentliche  Form  des  Menschen  sein.  Die  intel- 
lective Seele  schliesst  vielmehr  die  sensitive  und  vegetative  Kraft 
schon  in*sich,  und  ist  somit  sowohl  das  Princip  der  intellectiven,  als 
auch  der  sensitiven  und  vegetativen  Thätigkeit  \\  Dagegen  muss  aus- 
ser der  intellectiven  Seele  noch  eine  andere  substanzielle  Form  des 
Körpers  ah  Körpers  angenommen  werden:  d.  h.  eine  Form,  durch 
welche  der  Körper  als  organischer  Körper  das  ist,  was  er  ist.  Duns 
Skotus  nennt  dieselbe,  wie  sein  Vorgänger  Heinrich  von  Gent,  die  forma 
corporeitatis  oder  die  forma  niisti.  Der  Körper  ist  nämlich  als  ge- 
formte Mischung  der  Element«  oder  als  organischer  Körper  bereits 
vorhanden,  bevor  die  Seele  sich  mit  ihm  verbindet,  und  nur  unter  der 
Bedingung,  dass  die  Elemente  des  Leibes  zur  organischen  Mischung  und 
zur  organischen  Formation  bereits  gelangt  sind,  kann  die  Seele  sich 
mit  demselben  verbinden.  Der  menschliche  Köri)er  ist  somit  organi- 
scher Körper  nicht  durch  die  Seele ,  er  muss  schon  organischer  Körper 
sein,  damit  dann  aus  der  Verbindung  der  Seele  mit  ihm  der  eigent- 
liche Mensch  als  lebendes,  empfindendes  und  denkendes  Wesen  resul- 
tiren  könne.  Was  sollte  auch  sonst  Product  der  Generation  sein,  wenn 
nicht  eben  diese  organische  Mischung  und  Formation  der  leiblichen 
Elemente')?  —  Ist  nun  aber  der  Körper  organischer  Körper  ohne  die 
Seele ,  dann  folgt  daraus ,  dass  das  Sein  desselben  als  organischen  Lei- 
bes durch  eine  andere  Form  bedinj^t  sein  müsse,  welche  nicht  die 
Seele  ist,  und  dass  wir  somit  ausser  der  Seele  noch  eine  andere  sub- 
stantielle Form  im  Menschen  annehmen  müssen ,  nämlich  jene ,  welche 
oben  als  fonna  corporeitatis  oder  als  forma  misti  bezeichnet  worden  i^t. 
Durch  diese  Form  ist  der  Leib  organischer  Leib ,  und  als  solchei*  ver- 
hält er  sich  dann  zur  Seele  als  die  Materie,  welche  in  Einheit  uüt 
der  Seele  als  Form  den  Menschen  als  solchen  constituirt '). 


1)  De  rer.  priüc.  qn.  10.  art  4.  —  qo.  11.  art.  2. 

2)  In  ].  sent.  4.  dist  11.  qu.  3.  p.  68,  a  sqq.  (Das  dritte  und  vierte  Bach 
des  Commcntars  zu  den  Sentenzen  citire  ich  nach  der  Vcnetianer  Ausgabe  ?on 
1597.)    De  rerum  principio,  qu.  10.  art.  2,  II.  p.  82.  a  sq. 

3)  Report.  4.  dist.  11.  qu.  3,  22.  p.  672,  b.  Aliqua  forma  mixti,  per  quam 
corpus  est  in  proxima  dispositione ,  ut  aniroetur,  et  tale  compositum  (ex  materla 
et  forma  mixti)  est  in  genere  sobstantiae,  non  sicut  completum  Individuum  cor- 
poris ,  ut  corpus  est  aliquod  genus  sabalterniun ;  sed  corpus ,  quod  est  altera 
pars  compositi  hominis ,  pars  ,  inquam  potentialis  respectu  animae  intellectivae, 
quia  per  illam  formam  corpoream  organicam  nlUmate  disponitnr  materia  ad  sna* 
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Der  Mensch*  als  solcher  ist  hienach  zwar  ein  aus  Leib  und  Seele 
zusammengesetztes  Wesen ;  aber  doch  ist  er  ungeachtet  dieser  Zusam- 
mensetzung eine  in  sich  einheitliche  Natur.  Denn  Materie  und  Form 
constituiren  wie  überall,  so  auch  hier,  in  Einheit  miteinander  ein  ein- 
heitliches drittes  Wesen,  welches  als  solches  verschieden  ist  von  sei- 
nen wesentlichen  Bestandtheilen.  Aber  nicht  genug:  gerade  im  Men- 
schen ist  diese  Einheit  die  grösste  und  vollkommenste.  Denn  die  in- 
tellective  Seele  ist  als  die  Avesentlichc  Form  ihres  Leibes  ufit  diesem 
auf  eine  weit  innigere  und  vollkommenere  Weise  vereinigt ,  als  jede 
andere  Form  mit  ihrer  respectiven  Materie.  Denn  da  jeder  bestimm- 
ten Form  auch  eine  bestimmte  Materie  entspricht,  beide  also  in  ge- 
radem Verhältnisse  zu  einander  stehen,  so  muss  der  am  vollkom- 
mensten disponirten  Materie  auch  die  vollkommenste  Form  entsprechen. 
Der  menschliche  Körper  ist  aber  unter  allen  Körpern  der  vollkom- 
menste ;  folglich  muss  ihm  auch  die  vollkommenste  Form  entsprechen. 
Aus  der  vollkommensten  Fonn  und  der  vollkommensten  Materie  muss 
aber  dann  auch  das  vollkommenste  Wesen  resultiren.  Und  da  mit 
der  Vollkommenheit  stets  auch  die  Einheit  wächst,  so  muss  der 
Mensch  als  das  vollkommenste  Wesen,  als  die  vollkomnimste  Natur 
auch  die  höchste  Einheit  sein :  Materie  und  Form ,  Seele  und  Leib 
müssen  in  ihm  zur  innigsten  Einheit  verbunden  sein '). 

Die  menschliche  Seele  ist  als  geistiges  zugleich  auch  ein  individuel- 
les Wesen.  Die  Individualität  ist  derselben  wesentlich.  Sie  wird  nicht 
erst  individualisirt  durch  ihre  Verbindung  mit  der  Materie,  sondern 
sie  ist  an  sich  schon  und  vor  ihrer  Verbindung  mit  der  Materie  in- 
dividuell ,  sie  hat  ihre  eigene  Häcceität ').  —  Da  entsteht  nun  aber 


ceptionem  animae  intellectivae ,  qua  inducta ,  totum  tunc  est  in  genere  et  in  spe- 
cie  animalis  rationalis. 

1)  De  rerum  princ.  qu.  9.  art.  2.   sect.  3,  72  sqq.   p.  77  sq.    Forma  propor- 

tionaliter  correspondet  materiae ;  ,,  talis  enim  forma  tali  materiae  ** sed  forma, 

nt  Tidemus,  quanto  minoris  perfectioniB ,  tanto  pancioribos  indiget  dispositionibus 
....  ergo  Ula  forma  est  summe  perfecta,  cui  debetur  materia  sub  omni  modo  dJs- 
positionis.    Sed  corpus  humanum  continet  omnem  dispositionem  humorum,  omnem 

nobilitatem  organorum ergo   forma  intellectiva  est  summe  forma  perfecta  in 

genere  formarum,  ac  per  hoc  intimius  unibilis  materiae  suae,  actu  unietur  et  per* 
fielet  eam.  Ostensum  est  autem,  quod  ens  et  unnm  se  consequuntur.  Secundom 
hoc  ergo  verius  facit  unum  cum  corpore  humano  et  \erius  ens  et  unitius  compo- 
situm, qoam  aliqua  alia  materia  cum  sua  forma. 

2)  QuodL  qu.  2,  5  sqq.  p.  36  sq.  Primus  terminus  creationis  formaliter  est 
hie  Ergo  anima  naturaliter  prius  est  haec,  quam  unitur  materiae,  et  pari  ra- 
tione  de  alia  anima,  prius  natiura  est  haec ,  quem  uniatur  materiae.  Unde  ista 
anima  est  haec  sua  propria  singularitate ,  et  inde  est  haec  et  non  illa,  et  per 
consequens  prima  distinctione  singularitatis  distinguitur  a  singulari  distincta  ab 
iUa;  ergo  distinctae  sunt  istae  animae  prius  natura,  quam  uniantur  materiae;  non 
ergo  per  se  et  primo  distinguuntor  sua  materia. 


641 

die  Frage ,  ob  denn  dann  die  menschlichen  Seelen  auch  vor  ihrer  Ver- 
bindung mit  der  Materie  schon  eine  einheitliche  Art  bilden,  oder  ob 
die  Einheit  der  Spccies,  unter  welche  sie  fallen,  erst  durch  ihre  Ver- 
bindung mit  der  Leiblichkeit  bedingt  sei.  Um  diese  Frage  zu  beant- 
worten, können  wir  nicht  bei  den  menschlichen  Seelen  allein  stehen 
bleiben ,  sondern  wir  müssen  die  Frage  allgemein  fassen ;  wir  müssen 
fragen ,  ob  denn  überhaupt  mehrere  geistige  Wesen ,  seien  sie  nun  En- 
gel oder  Meiischenseclen,  an  sich  schon  unter  Eine  Art  fallen  k(innen, 
oder  nicht 

Man  hat  behauptet,  lehrt  Duns  Skot,  dass  die  Vielheit  geistiger 
Wesen  in  ein  und  derselben  Art  bedingt  sei  durch  die  körperliche  Materie, 
und  dass  daher  dann ,  wenn  >vir  uns  diese  Materie  hinweg  denken,  von 
einer  solchen  Vielheit  geistiger  Wesen  in  Einer  Art  gar  nicht  die 
'Rede  sein  könne.  Allein  das  ist  ganz  unrichtig.  Jede  Natur,  welche 
sie  auch  immer  sei,  ist  mittheilbar  an  mehrere  Supposita,  selbst  die 
göttliche.  Weder  die  Vollkommenheit,  noch  die  Unvollkommenheit 
einer  Natur  schliesst  diese  Mittheilbarkeit  aus,  weil  wir  sie  sowohl 
bei  dem  höchsten  Wesen,  bei  Gott,  als  auch  bei  den  auf  unterster  Stufe 
stehenden  Dingen ,  bei  den  generabeln  und  corruptibeln  Dingen  näm- 
lich, vorfinden.  Es  kann  somit  auch  die  geistige  Natur  davon  keine 
Ausnahme  macheu.  Nun  aber  kann  die  geschöpfliche  geistige  Natur 
nicht  als  numerisch  Eine  in  mehreren  Suppositis  wirklich  sein,  weil 
solches  blos  der  göttlichen  Natur  zukommt;  sie  muss  also  mittheilbar 
sein  au  mehreren  Individuen,  welche  der  Zahl  und  der  Individualität 
nach  von  einander  verschieden  sind.  Und  wenn  dieses,  dann  haben 
wir  schon  eine  Vielheit  von  Individuen  in  Einer  Art.  Es  ist  also  er- 
stens keineswegs  wahr ,  wenn  man  sagt ,  dass  jeder  Engel  eine  eigene 
Species  bildet,  sondern  es  können  vielmehr  eine  Mehrheit  von  Engeln 
unter  Eine  Species  fallen*);  und  zweitens  ist  es  ebenso  wenig  gerecht- 
fertigt, zu  behaupten  ,  die  menschlichen  Seelen  fallen  nur  deshalb  unter 
Eine  Art ,  weil  und  in  so  ferne  sie  mit  der  Leihlichkeit  verbunden  sind, 
und  in  Einheit  mit  dieser  die  meuschliche  Species  constituiren ;  viel- 
mehr sind  auch  die  menschlichen  Seelen  au  sich  schon  und  abgesehen 
von  ihrer  Verbindung  mit  dem  Leibe  Glieder  oder  Individuen  Einer 
Species  ^). 

Fragen  wir  ferner  nach  der  Art  und  Weise,  wie  die  einzelnen  Seelen 
entstehen :  so  kann  man  auf  diese  Frage  möglicherweise  eine  dreifache 


1)  In  1.  sent.  2.  dist.  8.  qn.  7,  8.  p.  423.  Simpliciter  poBsibile  est,  plures  iin- 
gelos  esse  in  eadeni  speoic,  quod  prolatnr:  qtiia  oroni8  quidditas,  quantnm  est 
de  se.  communiiabilis  est,  etiam  quidditas  divina:  quia  nee  ex  perfectione  repog- 
nat  sibi,  ut  patet  de  cssentia  divina,  nee  ex  imperfectione  repugnat,  qnia  conre- 
nit  ^eneralibus  et  corruptibilibus.  jNulla  autem  est  commanicabilis  in  identitate 
numerali ,  nisi  sit  infinita :  ergo  quaelibet  alia  est  communirabilis ,  et  hoc  com 
distiuctione  numerali:  et  ita  proposiium.  —  2)  Ib.  1.  c  n.  4.  p.  423, 
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Antwort  geben,  wie  solches  denn  auch  wirklich  geschehen  ist.  Die 
Seele  wird  entweder  aus  der  seminalen  Potenz  der  Materie  herausge- 
zogen ,  wie  andere  Formen ,  oder  es  entsteht  eine  Seele  aus  der  andern, 
wie  etwa  gleichniss weise  ein  Licht  an  dem  andern  sich  entzündet,  oder 
endlich  sie  wird  unmittelbar  von  Gott  geschaffen.  Jedoch  die  beiden 
ersten  Glieder  dieser  dreifachen  Alternative  sind  nicht  möglich.  Die 
Seele  kann  nicht  aus  der  Potenz  der  Materie  herausgezogen  werd^, 
denn  was  aus  der  Potenz  der  Materie  herausgezogen  wird ,  dessen 
Kraft  und  Thätigkeit  «kann  nicht  über  die  natürliche  Kraft  und  Thä- 
tigkeit,  welche  in  dem  Samen  der  Potenz  nach  angelegt  ist,  hinausgehen. 
Die  Seele  könnte  somit  weder  in  ihrer  Perceptivität  noch  in  ihrer  Spon- 
taneität über  das  Sinnliche  hinausgehen.  Und  doch  besteht  gerade  darin 
die  Eigenthümlichkeit  der  menschlichen  Seele ,  dass  sie  das  Uebersinnr 
liehe  erkennt  und  mit  freier  Selbstbestimmung  sich  bewegt  ^).  Aber  » 
kann  auch  eine  Seele  nicht  aus  der  andern  entstehen ;  denn  damit  strei- 
tet einerseits  die  Einfachheit  der  Seele,  indem  aus  einem  Einfachen  sich 
nichts  ablösen  kann ,  andererseits  wäre  diese  Art  der  Entstehung  gegen 
das  allgemeine  Gesetz,  nach  welchem  jedes  Natur  -  Wesen  nur  entstehen 
kann  dadurch,  dass  die  Form  aus  der  Potenz  der  Materie  herausgezogen 
wird ;  und  dass  endlich  die  Seele  von  der  Seele  blos  ein  iutentionales  Sein 
erhielte,  ist  mit  der  Substantialität  der  Seele  nicht  vereinbar  ^),  Es  bleibt 
also  nichts  anderes  übrig ,  als  anzunehmen ,  dass  die  Seelen  durch 
Schöpfung  entstehen ,  und  da  kein  Wesen  ausser  Gott  schaffen  kann,  so 
Siüssen  wir  die  Entstehung  der  Seelen  auf  einen  schöpferischen  Act 
Gottes  reducir^  ^).  Der  Mensch  erzeugt  somit  den  Menschen  nur  dis- 
positiv, in  so  ferne  er  nämlich  durch  die  Zeugung  die  Materie  disponirt 
2nr  nachträglichen  Au&ahme  der  individuellen  Seele  als  ihrer  wesent- 
lichen Form*). 

§.  225. 

Die  menschliche  Seele  ist  incorruptibel  und  unsterblich:  —  das  ist 
eine  Wahrheit  des  Glaubens  und  kann  als  solche  nicht  geläugnet  werden. 
Aber  eine  andere  Frage  ist  die ,  ob  die  Unsterblichkeit  der  Seele  auch 


1)  De  rer.  princ.  qu.  10.  art.  1,  4  sqq.  p.  80,  a  sqq. 

2)  ib.  I.  c.  8.  p.  81,  a.  Jtein,  si  anima  multiplic&tur  ab  anüna,  aut  ista  mul- 
iiplicatio  est  sub  esse  naturali  et  reaü,  aut  sub  esse  iotentionali.  Non  secundum 
esse  naturale  et  reale,  tum  quia  decisio  ab  impossibili  est  impossibilis ,  rtum  quia 
eductio  rei  natoralis  habentis  esse  permaneus  est  per  eJuctioocm  de  potentia 
«nateriae,  ut  patet  in  omnibus  forznis.  Nee  pot<>8t  esse  intentionalis ,  tum  quia 
intentio  non  est  substantia,  anima  autem  snbstantia  formalis  est,  tum  quia  inten* 
tionale  non  durat,  nisi  conservante  eo,  a  quo  eductum  est :  et  sie  una  anima  quoad 
esse  ab  alia  dependeret 

8)  Ib.  ].  c.  p.  81,  b.  Vgl.  In  1.  sent.  2  dist  17.  qu.  1.  —  4;  De  rer  princ. 
qu.  10.  art.  2. 
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eine  Vernanftwabrheit  sei,  d.  h.  ob  sie  auch  durch  VernuDftgrQnde 
apodictisch  erwieseu  werden  könne.  Duns  Skotus  läugnet  dieses.  Bei 
Aristoteles,  sagt  er,  finden  sich  allerdings  einige  Principien ,  aus  wel- 
chen man  die  Unsterblichkeit  der  Seele  erschliessen  könnte ;  allein  es 
finden  sich  bei  ihm  auch  wieder  andere  Principien,  aus  welchen  das 
Öegentheil  erfolgt.  Daher  war  er  keineswegs  gewiss  über  die  Un- 
sterblichkeit der  Seele ,  und  deshalb  spricht  er  sich  denn  auch  überall 
schwankend  und  unbestimmt  darüber  aus  *).  lu  der  That ,  hätte  er 
kategorisch  die  Unsterblichkeit  der  Seele  ponirt,  dann  hätte  er  damit 
alle  seine  Principien  über  die  natürlichen  Dinge  destruirt.  So  lehrt  er, 
dass  in  einem  Compositum  das  Sein  des  Ganzen  ein  anderes  sei,  als 
das  Sein  der  Theile,  aus  welchen  es  besteht,  der  Materie  nämlich  und 
der  Form.  Bleibt  aber  das  Sein  der  Seele  nach  dem  Tode  des  Leibes 
bestehen,  dann  ist  die  Seele  nicht  mehr  ein  Theil  des  Menschen,  son- 
dern das  Ganze:  und  das  soll  doch  durch  das  vorausgesetzte  Priedp 
ausgeschlossen  werden.  Und  so  im  Uebrigen*).  Alles,  was  man  aus 
Aristoteles  anführt,  um  zu  beweisen,  dass  er  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  festgehalten  habe ,  hat  bei  ihm  im  Grunde  nur  den  Sinn ,  dass  die 
Seele  in  ihrer  intellectiven  Thätigkeit  keines  Organes  bedürfe.  Weiter 
will  er  damit  Nichts  feststellen'). 

Und  in  der  That  sind  alle  Vernunftbeweise ,  welche  man  für  die 
Incorruptibilität  und  Unsterblichkeit  der  Seele  aulführt,  nicht  beweis- 
kräftig genug,  um  die  Thesis  hinreichend  zu  begründen.  Man  sagt 
nämlich,  die  Seele  sei  durch  sich,  sie  habe  ein  „ per  se  esse, "  welches 
sie  dann  dem  Körper  mittheile.  Daher  hänge  sie  von  dem  Körper  in 
ihrem  Sein  nicht  ab,,  und  könne  folglich  dasselbe  durch  die  Trennung 
von  dem  Leibe  auch  nicht  verlieren.  „Allein  wollte  man  der  Seele  -ein 
„  per  se  esse''  in  dem  Sinne  zuschreiben ,  wie  es  einem  Compositum  in 
genere  substantiae  zukommt,  dann  ist  diese  Attribution  falsch;  denn 
käme  ihr  ein  solches  „per  se  esse"  zu,  dann  könnte  sie  ihr  Sein 
dem  Leibe  nicht  mittheileu.  Versteht  man  dagegen  das  „per  se 
esse''  im  Gegensatze  zum  accidentalen  „inesse/^  dann  kann  man 
aus  einem  solchen  „per  se  esse''  nicht  auf  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  schliessen.  Denn  auch  andere  Formen,  wie  z.  B.  die  Form 
des  Feuers,  haben  ein  solches  „per  se  esse,  '^  ohne  dass  mau  deshalb 


1)  Report.  4.  dist  43,  qu.  2,  13.  p.  886,  b  sq. 

2)  Ib.  I.  c.  p.  837,  a.  Si  enim  Aristoteles  posnisset  animam  shnpliclter  iii- 
corruptibilem ,  omnfa  prinripia  sua  de  natnralibas  esseat  destructa.  Dicit  enhb 
7.  Met.  text  60,  qnod  impossibile  est  in  composito  esße  aliud  esse  totitis  praeter 
esse  partinm,  nisi  in  forma  totitis,  quae  est  alia  a  forma  partis.  Probat  autem 
fbi ,  formam  totius  vel  totum  esse  aliud  a  partibus ,  et  coDjunctim ,  et  divisim .... 
Si  igitur  maueret  anima  post  corpus ,  aniina  non  esset  forma ,  nee  pars ,  sed  to- 
tum, quod  ipse  improbat  ibl. 

8)  Ib.  1.  c.  p.  886,  a.    In  1.  sent.  4.  dist.  48.  qn.  2. 
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sagen  könnte,  die  Form  des  Feuers  könne  ohne  Materie  existiren  ^)/*  — 
Man  sagt  ferner:  Alles,  was  corrumpirt  wird,  wird  entweder  per 
se  corrumpirt  durch  seinen  Gegensatz ;  oder  aber  es  wird  corrum- 
pirt per  accidens ,  dadurch  nämlich ,  dass  das  Ganze  corrumpirt  wird, 
dessen  Theil  es  ist  Nun  kann  die  Seele  nicht  per  se  corrumpirt 
werden,  weil  sie  als  einfaches,  immaterielles  Wesen  keinen  Gegensatz 
bat ;  sie  kann  aber  auch  nicht  corrumpirt  werden  per  accidens,  d.  h.  in 
Folge  der  Corruption  des  Ganzen  des  Menschen,  weil  das  Sein  des 
Ganzen  des  Menschen  kein  anderes  ist ,  als  das  Sein  der  Seele  selbst, 
das  Sein  der  Seele  aber  von  ihr  selbst  nicht  getrennt  werden  kann.  — 
Allein ,  erwiedert  Duns  Skotus ,  die  Gründe ,  welche  für  die  Annahme 
sprechen  sollen ,  dass  die  Seele  auch  per  accidens  nicht  corrumpirt  wer- 
den könne,  sind  keineswegs  stichhaltig.  Denn  für's  erste  kann  man 
nicht  zugeben,  dass  das  Sein  des  Ganzen  des  Menschen  Eins  sei  mit  dem 
Sein  der  Seele ;  denn  da  würde  die  speciüsche  Differenz  allein  zur  vollen 
Definition  des  Menschen  ausreichen »  was  falsch  ist ;  f ür's  zweite  kann 
man  selbst  in  dem  Falle,  dass  man  das  Sein  der  Seele  als  real  nicht 
verschieden  von  deren  Wesenheit  auffasst ,  nicht  behaupten ,  dass  de- 
ren Sein  gar  nicht  von  ihr  getrennt  werden  könne.  Zu  gleicher  Zeit 
kann  sie  allerdings  nicht  sein  und  nicht  sein;  aber  daraus  folgt  nicht, 
dass  sie  nicht  doch  zu  sein  anfangen  und  aufhören  könne.  Sonst  könnte 
ja  ein  einfaches  Wesen  nicht  von  Gott  annihilirt  werden  ^).  —  Man 
Bchliesst  ferner  aus  dem  natürlichen  Verlangen  des  Menschen  nach  im- 
merwährendem Dasein  auf  die  Unsterblichkeit  der  Seele.  Allein  dieses 
Verlangen  kommt  allen  Naturwesen  zu,  in  so  fern  alle  das  natürliche 
Streben  haben,  sich  in  ihrem  durch  Materie  und  Form  zugleich  be- 
dingten Sein  zu  erhalten.    Wie  man  nun  daraus  nicht  auf  eine  wirk- 


1)  Report.  4.  dist  43.  qu.  2,  19.  p.  838,  b.  Dico,  quod  ,,per  se  esse"  po- 
test  (lupliciler  occipi:  uno  modo  pro  esse  incommuiiicabili ,  et  sie  per  se  esse  est 
incommunicabUilor  esse.  Alio  modo  „per  se  esse'*  pro  esse  subsistentiae,  et 
sie  per  se  esse  est  per  se  subsistere.  Dico',  quod  anima  habet  per  se  esse  a  Deo 
primo  modo,  et  sie  nulli  dat  esse.  Secundo  modo  non  habet  per  se  esse,  quin 
non  per  se  snbsistit,  sed  habet  per  se  esse ,  i.  e.  nulli  accidere.  Sed  non  seqoi- 
tur:  Habet  sie  per  se  esse:  igitur  non  dependet  a  corpore,  forma  enim  ignis  non 
acddit  materiae ,  et  tarnen  dependet  a  materia ;  formae  enim ,  etiam  subitantiales 
omnes ,  dependent  a  Deo ;  et  tamen  non  arcidunt  sibi  vel  universo. 

2)  Ib.  1.  c  n.  18.  p.  838,  a  sq Tenendo  tamen,  quod  credo  magis  vertun, 

quod  esse  non  difert  realiter  ab  essentia,  tunc  dico,  quod  licet  idem  secnndum 
esse  non  potest  separari  a  se,  ut  sit  et  non  sit  simul  secun^Ium  idero,  potest  tamen 
incipere  et  desinere  esse,  quia  qjus  esse  potest  esse  terminus  a  quo  talis  transma- 
talionis,  et  ejus  non  esse  terminus  ad  quem,  et  e  converso  . . .  Dato  igitur,  quod  esset 
(esse  animal)  esse  totius,  quod  falsum  est,  adhuc  non  scquitur,  quin  posset  cor- 
nunpi  et  desinere  esse,  sicut  et  incipere,  quia  hoc  concluderet,  quod  Deus  non 
posset  animam  vel  Angelum  vel  aliam  aliquam  essentiam  simplicem  simpliciter  de* 
Struere  vel  annihilare:  quod  est  falsum. 
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ortdaoer  dieser  Dinge  schliessen  kann,  so  kann  man  aacfa 

.türlichen  Verlangen  der  Seele  nach  Unsterblichkeit  nicht, 

licht  mit  Sicherheit,  auf  deren  wirkliche  Unsterblichkeit 

Zudem,'  wenn  der  Wille  nicht  blos  aus  einem  gewissen 

nstiDCt,  sondern  mit  Bewnsstsein  und  Freiheit  nach  der 

eit  streben  soll ,   so  muss  ja ,  um  ihm  solches  zu  ennOg* 

st  die  Möglichkeit  der  Unsterblichkeit  feststehen,  weil  die 

les  Willens  nur  auf  Mögliches  gehen  kann,    ülan  kann  also 

im  Wunsche  des  Willens  nach  Unsterblichkeit  diese  Un- 

selbst  erweisen,  weil  ja  dieser  Beweis  schon  voraus  ge- 

nusa,  um  jenen  Wunsch  des  Willens  als  freien  Wunsch 

machen  *).  —  Auf  solche  Weise  also  sucht  Duns  Skotus 

brigen  Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele  abzu- 

um  dadurch  seinen  Satz  zu  begründen,  dass  die  Unsterb- 

•  Seele  eine  reine  Glaubenswahrheit  sei  *).    Dadurch  leitet 

en  Streit  ein,  welcher  in  der  Folgezeit  wie  wir  sehen  wer- 

r  weitere  Dimensionen  annahm ,  und  mit  allem  Aufwände 

tik  für  und  wider  geführt  wurde.    Wir  meinen  den  Streit 

eweisbarkeit  oder  Unbeweisbarkeit  der  Unsterblichkeit  der 

;hem  wir  in  unserm  Gang  durch  die  Geschichte  seiner  Zeit 

uv5V|«M%»«  «werden. 

Eine  weitere  Frage ,  mit  welcher  sich  die  Scholastik  eifrig  be- 
schäftigte und  welche  daher  auch  von  Duns  Skotus  eingehend  erörtert 
wird,  ist  die  Frage,  in  welchem  Verhältnisse  die  Seele  zu  ihren  Kräf- 
ten oder  Potenzen  stehe.  Duns  Skotus  entscheidet  sich  in  Bezug  auf 
dieses  Problem  dahin,  dass  zwischen  der  Seele  und  ihren  Potenzen 
kein  realer  Unterschied  stattfinde.  Die  Potenzen  der  Seele  dürfen 
nach  seiner  Ansicht  nicht  betrachtet  werden  als  Accidentien  der  See- 
lensubstanz, sondern  sie  sind  vielmehr  realiter  eins  und  dasselbe  mit 
der  Seele  selbst  In  so  fem  nämlich  die  Seele  dem  Leibe  das  substan- 
tielle Sein  verleiht,  ist  sie  die  Fonn  desselben,  in  so  fern  sie  dagegen 
sich  als  thätig  erweist,  stellt  sie  sich  dar  unter  dem  Begriffe  einer  thä- 
tigen  Kraft,  und  je  nach  den  verschiedenen  Richtungen  und  Objecten 
jener  Thätigkeit  fassen  wir  sie  denn  auch  auf  unter  dem  Begriffe  ver- 
schiedener Kräfte.  Die  Seele  ist  somit  nicht  thätig  durch  Kräfte, 
welche  von  ihrer  Substanz  verschieden  sind ,  sondern  sie  ist  durch  sich 
selbst  thätig,  und  nur  je  nachdem  ihre  Thätigkeit  eine  verschiedene 
Richtung  hat  und  auf  verschiedene  Objecte  geht,  legen  wir  ihr  auch 
verschiedene  Kräfte  bei ,  so  aber ,  dass  diese  verschiedenen  Kräfte  nur 
die  verschiedenen  Richtungen  und  die  verschiedenen  Weisen  bezeich- 


1)  Tb.  1.  c.  n.  15.  p.  837,  b.  —  2)  Ib.  1.  c  n.  16  sqq.    In  1.  leni  4.  dist.  49. 
qu.  2. 
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sagen  könnte,  die  Form  des  Feuers  könne  ohne  Materie  existiren  ^)."  — 
Man  sagt  ferner:  Alles,  was  corrumpirt  wird,  wird  entweder  per 
se  corruinpirt  durch  seinen  Gegensatz ;  oder  aber  es  wird  corrum- 
pirt per  accidens,  dadurch  nämlich,  dass  das  Ganze  corrumpirt  wird, 
dessen  Theil  es  ist  Nun  kann  die  Seele  nicht  per  se  corrumpirt 
werden,  weil  sie  als  einfaches,  immaterielles  Wesen  keinen  Gegensatz 
bat ;  sie  kann  aber  auch  nicht  corrumpirt  werden  per  accidens,  d.  h.  in 
Folge  der  Corruption  des  Ganzen  des  Menschen,  weil  das  Sein  des 
Ganzen  des  Menschen  kein  anderes  ist ,  als  das  Sein  der  Seele  selbst, 
das  Sein  der  Seele  aber  von  ihr  selbst  nicht  getrennt  werden  kann.  — 
Allein ,  erwiedert  Duns  Skotus ,  die  Gründe ,  welche  für  die  Annahme 
sprechen  sollen ,  dass  die  Seele  auch  per  accidens  nicht  corrumpirt  wer- 
den könne,  sind  keineswegs  stichhaltig.  Denn  fürs  erste  kann  man 
nicht  zugeben,  dass  das  Sein  des  Ganzen  des  Menschen  Eins  sei  mit  dem 
Sein  der  Seele ;  denn  da  würde  die  specilische  Differenz  allein  zur  vollen 
Definition  des  Menschen  ausreichen ,  was  falsch  ist ;  für's  zweite  kann 
man  selbst  in  dem  Falle,  dass  man  das  Sein  der  Seele  als  real  nicht 
verschieden  von  deren  Wesenheit  auffasst ,  nicht  behaupten ,  dass  de- 
ren Sein  gar  nicht  von  ihr  getrennt  werden  könne.  Zu  gleicher  Zeit 
kann  sie  allerdings  nicht  sein  und  nicht  sein ;  aber  daraus  folgt  nicht, 
dass  sie  nicht  doch  zu  sein  anfangen  und  auftiören  könne.  Sonst  könnte 
ja  ein  einfaches  Wesen  nicht  von  Gott  annihilirt  werden  ^).  —  Man 
Bchliesst  ferner  aus  dem  natürlichen  Verlangen  des  Menschen  nach  im- 
merwährendem Dasein  auf  die  Unsterblichkeit  der  Seele.  Allein  dieses 
Verlangen  kommt  allen  Naturwesen  zu,  in  so  fern  alle  das  natürliche 
Streben  haben,  sich  in  ihrem  durch  Materie  und  Form  zugleich  be- 
dingten Sein  zu  erhalten.    Wie  man  nun  daraus  nicht  auf  eine  wirk- 


1)  Report.  4.  dist.  43.  qu.  2,  19.  p.  838,  b.  Dico,  quod  „per  se  esse**  po- 
test  dupliciler  occipi :  uno  modo  pro  esse  incommuiiicabili ,  et  sie  per  se  esse  est 
iucommunicabilitcr  esse.  Alio  modo  „per  sc  essc'^  pro  esse  subsistentiae,  et 
sie  per  se  esse  est  per  se  subsistcre.  Dico',  quod  anima  habet  per  se  esse  a  Deo 
primo  modo,  et  sie  nulli  dat  esse.  Secundo  modo  non  habet  per  se  esse,  quia 
noD  per  se  subsistit,  sed  habet  per  se  esse ,  i.  e.  nulli  accidere.  Sed  non  seqoi- 
tur:  Habet  sie  per  se  esse:  igitur  non  dependet  a  corpore,  forma  enim  ignis  non 
acddit  materiae,  et  tarnen  dependet  a  materia;  formae  enim,  etiam  substantiales 
omnes ,  dependent  a  Deo ;  et  tamcn  non  arcidunt  sibi  vel  universo. 

2)  Ib.  1.  c  n.  18.  p.  838,  a  sq Tenondo  tarnen,  quod  credo  magis  verum, 

quod  esse  non  difi'ert  realiter  ab  essentia,  tunc  dico,  quod  licet  idem  secundum 
este  non  potest  separari  a  se,  ut  sit  et  non  sit  simul  secun'lum  idem,  potest  tarnen 
indpere  et  desinere  esse,  quia  qjus  esse  potest  esse  terminus  a  quo  talis  transma- 
talionis,  et  ejus  non  esse  terminus  ad  quem,  et  e  converso  . . .  Dato  igitur,  quodestet 
(esse  animal)  esse  totins,  quod  falsum  est,  adhuc  non  scquitur,  quin  posset  cor- 
nunpi  et  desinere  esse,  sicut  et  incipere,  quia  hoc  concluderet,  quod  Deut  non 
posset  animam  vel  Angelum  vel  aliam  aliquam  essentiam  simpllcem  simpliciter  de- 
»tmere  vel  annihilare:  qood  ett  falsum. 
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liehe  stete  Fortdauer  dieser  Dinge  schliessen  kann,  so  kann  man  aacfa 
aus  jenem  natürlichen  Verlangen  der  Seele  nach  Unsterblichkeit  nicht, 
wenigstens  nicht  mit  Sicherheit,  auf  deren  wirkliche  Unsterblichkeit 
schliessen.  Zudem,"  wenn  der  Wille  nicht  blos  aus  einem  gewissen 
natürlichen  Instinct,  sondern  mit  Bewnsstsein  und  Freiheit  nach  der 
Unsterblichkeit  streben  soll ,  so  muss  ja ,  um  ihm  solches  zu  ermOg- 
liehen ,  zuerst  die  Möglichkeit  der  Unsterblichkeit  feststehen,  weil  die 
freie  Wahl  des  Willens  nur  auf  Mögliches  gehen  kann.  Man  kann  also 
nicht  aus  dem  Wunsche  des  Willens  nach  Unsterblichkeit  diese  Un- 
sterblicjjpceit  selbst  erweisen,  weil  ja  dieser  Beweis  schon  voraus  ge- 
setzt sein  musa,  um  jenen  Wunsch  des  Willens  als  freien  Wunsch 
möglich  zu  machen  ^).  —  Auf  solche  Weise  also  sucht  Duns  Skotus 
auch  die  übrigen  Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele  abzu- 
schwächen ,  um  dadurch  seinen  Satz  zu  begründen ,  dass  die  Unsterb- 
lichkeit der  Seele  eine  reine  Glaubenswahrheit  sei  *).  Dadurch  leitet 
er  aber  einen  Streit  ein,  welcher  in  der  Folgezeit,  wie  wir  sehen  wer- 
den ,  inmier  weitere  Dimensionen  annahm ,  und  mit  allem  Aufwände 
von  Dialektik  für  und  wider  geführt  wurde.  Wir  meinen  den  Streit 
über  die  Beweisbarkeit  oder  Unbeweisbarkeit  der  Unsterblichkeit  der 
Seele,  welchem  wir  in  unserm  Gang  durch  die  Geschichte  seiner  Zeit 
begegnen  werden. 

Eine  weitere  Frage,  mit  welcher  sich  die  Scholastik  eifrig  be- 
schäftigte und  welche  daher  auch  von  Duns  Skotus  eingehend  erörtert 
wird,  ist  die  Frage,  in  welchem  Verhältnisse  die  Seele  zu  ihren  Kräf- 
ten oder  Potenzen  stehe.  Duns  Skotus  entscheidet  sich  in  Bezug  auf 
dieses  Problem  dahin,  dass  zwischen  der  Seele  und  ihren  Potenzen 
kein  realer  Unterschied  stattfinde.  Die  Potenzen  der  Seele  dürfen 
nach  seiner  Ansicht  nicht  betrachtet  werden  als  Accidentien  der  See- 
lensubstanz, sondern  sie  sind  vielmehr  realiter  eins  und  dasselbe  mit 
der  Seele  selbst  In  so  fem  nämlich  die  Seele  dem  Leibe  das  substan- 
tielle Sein  verleiht,  ist  sie  die  Fonn  desselben,  in  so  fern  sie  dagegen 
sich  als  thätig  erweist,  stellt  sie  sich  dar  unter  dem  Begriffe  einer  thä- 
tigen  Kraft,  und  je  nach  den  verschiedenen  Richtungen  und  Objecten 
jener  Thätigkeit  fassen  wir  sie  denn  auch  auf  unter  dem  Begriffe  ver- 
schiedener Kräfte.  Die  Seele  ist  somit  nicht  thätig  durch  Kräfte, 
welche  von  ihrer  Substanz  verschieden  sind ,  sondern  sie  ist  durch  sich 
selbst  thätig,  und  nur  je  nachdem  ihre  Thätigkeit  eine  verschiedene 
Richtung  hat  und  auf  verschiedene  Objecte  geht,  legen  wir  ihr  auch 
verschiedene  Kräfte  bei ,  so  aber ,  dass  diese  verschiedenen  Kräfte  nur 
die  verschiedenen  Richtungen  und  die  verschiedenen  Weisen  bezeich- 


1)  Ib.  I.  c.  n.  15.  p.  837,  b.  —  2)  Ib.  1.  c  n.  16  iqq.    In  1.  leni  4.  dlst  49. 
qo.  2. 
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neoi  nach  welchen  die  Seele  überhaupt  thätig  sein  kann^).  Wären 
die  Potenzen  als  Accidentien  von  der  Seele  real  verschieden ,  so  würde 
die  Substanz  der  Seele  nicht  durch  sich  selbst  ein  Accidens ,  z.  B.  einen 
Gredanken  in  sich  erzeugen  können ,  sondern  nur  durch  ein  anderes  Ac- 
cidens ,  nämlich  durch  die  Denkkraft.  Aber  dann  fragt  man  mit  Recht : 
wodurch  erzeugt  sie  deuu  dann  dieses  Accidens ,  die  Denkkraft  nämlich, 
aus  sich  ?  Wenn  wieder  durch  ein  anderes,  dann  kehrt  dieselbe  Frage 
wieder,  und  wir  werden  so  in  einen  Processus  in  iufiuitum  hineinge- 
führt').  Um  dieses  zu  vermeiden,  bleibt  nichts  anderes  übrig,  als 
die  reale  Verschiedenheit  der  Potenzen  von  der  Seelensubstanz  selbst 
in  Abrede  zu  stellen,  und  die  Frage,  um  das  Verhältniss  der^eelen- 
krltfte  zur  Seelensubstauz  in  der  so  eben  entwickelten  Weise  zu  be- 
antworten ^). 

Fragt  man  also ,  wodurch  denn  die  in  sich  Eine  Seele  zu  den  ver- 
schiedenen Potenzen,  welche  wir  unterscheiden,  determinirt  sei,  so 
kann  die  Antwort  hierauf  keine  andere  sein ,  als  diese ,  dass  sie  dazu 
determinirt  sei  durch  die  verschiedenen  Beziehungen  oder  Bichtungeu« 
welche  ihre  Thätigkeit  überhaupt  haben  kann.  Diese  verschiedenen 
9esEiehimgen  sind  aber  wiederum  bedingt  durch  die  Verschiedenheit 
der  formalen  Objecte  ihrer  Thätigkeit  Die  Objecte  der  Seelenthätig- 
keit  lassen  sich  aber  vor  Allem  eintheilen  in  solche,  welche  übersinn- 
licher, und  in  solche,  welche  sinnlicher  Natur  sind.  In  so  fem  also 
die  Thätigkeit  der  Seele  auf  das  Uebersinnliche  sich  bezieht,  ist  durch 
diese  Beziehung  dasjenige  bedingt,  was  wir  im  Allgemeinen  intellec- 
tive  Potenz  nennen,  und  weil  die  Thätigkeit  der  Seele  in  dieser  Bich- 
tong  nicht  an  ein  leibliches  Organ  gebunden  sein  kann,  so  nennen  wir 
diese  intellective  Potenz  eine  überorganische.  In  so  fem  dagegen  die 
Thätigkeit  der  Seele  auf  das  Sinnliche  geht,  sind  dadurch  die  sinnlichen 
oder  sensitiven  Potenzen  bedingt,  und  diese  nennen  wir,  weil  die  Thä- 
tigkeit der  Seele  in  dieser  Richtung  an  leibliche  Organe  gebunden  ist, 
organische  Kräfte.  In  analoger  Weise  nun  lässt  sich  die  Unter- 
scheidung der  Seelenkräfte  weiter  in's  Besondere  fortführen^). 


1)  De  rerum  princ  qu.  11.  art  8.  p.  93,  b  sq.  Substantia  animae  est  ictem, 
quod  8ua  potentia  realiter,  ita  quod  anima  dicitur  forma  per  coinparationem  ad 
eorpus,  quod  perficit,  cui  dat  esse  substantiale ;  —  sortitur  vero  nomeu  et  ra- 
tionem  potentiae  solo  respectu  et  comparatione  ad  varia  objecta  et  operatio- 
nes,  ita  quod  anima  et  actum  suum  eliciat,  et  actum  subjective  suscipiat:  at 
patet  in  actu  Intelligendi ;  per  suam  substantiam  est  principium  eliciens  actum, 
et  efficienter,  et  etiam  subjective,  non  per  aliquam  potentiam  re  absoluta  diffs* 
rentem  ab  ea. 

2)  Ib.  1.  c.  n.  19.  p.  96,  b.  —  3)  In  1.  sent  2.  dist.  16.  qu.  1,  15  sq.  p. 
710  sq.  Repor.  2.  dist  16.  qu.  unic  14  sqq.  p.  347,  b  sq.  —  4)  De  rerum  princ. 
qu.  11.  art  8.  sect  2,  26—28.  p.  96,  b  sqq. 
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Daraus  is^  nun  von  selbst  ersichtlich,  dass  die  Seelenkräfte  audi 
unter  sieb  selbst  nicht  real  verschieden  sind.  Aber  wenn  auch  keine 
reale  Verschiedenheit  zwischen  denselben  stattfindet,  so  doch  eine  forw 
male.  Denn  die  verschiedenen  Beziehungen  oder  Richtungen  der  Thfr- 
tigkeit  der  einen  Seele  bringen  es  mit  sich,  dass  die  eine  Thätigkeit 
der  Seele  nach  ihrem  formalen  Begriffe  nicht  dieselbe  ist,  was  die  an* 
dere.  Die  Thätigkeiten  der  Seele  sind  also  formal  verschieden,  und 
da  sich  nach  dieser  Verschiedenheit  auch  die  Verschiedenheit  der  sog« 
Seelenkräfte  bestimmt,  so  muss  auch  von  diesen  gesagt  werden,  dass 
sie  von  einander  formal  verschieden  sind.  Und  wenn  solches  von  den 
Seelenkräften  in  ihrem  Verhältnisse  zu  einander  gilt,  so  gilt  ^s  auch 
von  ihrem  Verhältnisse  zur  Seele  selbst,  weil  auch  hier  gesagt  wer^ 
den  muss,  dass  die  Seele,  als  Kraft  aufgefasst,  dem  formalen  Begriff 
nach  nicht  dasselbe  ist,  was  die  Seele  als  Substanz.  So  findet  auch 
zwischen  der  Seele  selbst  und  zwischen  ihren  Kräften  zwar  nicht  efä 
realer,  aber  doch  ein  formaler  Unterschied  statt  ^). 

§.  226. 

Die  Freiheit  des  Willens  wird  von  Duns  Skotus  mit  Entschieden« 
hcit  festgehalten.  Der  menschliche  Wille  ist  frei  in  der  Wahl  zwi- 
schen entgegengesetzten  Thätigkeiten;  er  ist  daher  auch  frei  zu  ent- 
gegengesetzten Objecten  und  zu  entgegengesetzten  Wirkungen  *).  Zwar 
kann  er  nicht  zu  gleicher  Zeit  Entgegengesetztes  wollen ;  aber  ein  und 
denselben  Gegenstand  kann  er  jetzt  wollen  und  dann  nicht  wollen,  und 
umgekehrt  ^).  Verhält  sich  aber  diesem  also,  dann  ist  damit  von  selbst 
gesagt,  dass  der  Wille  unter  gar  keinem  determinirenden  Einflüsse 
stehe,  und  dass  er  selbst  die  Totalursache  seiner  Thätigkeit  sei.  Man 
hat  gesagt,  der  Wille  werde  bewegt  von  dem  Objecte,  in  so  ferne  es 
von  dem  Verstände  erkannt  ist  Allein  das  ist  ganz  unrichtig.  Denn 
das  Object  ist  ein  naturaliter  agens.  Wird  also  der  Wille  von  diesem 
Objecte  als  von  seiner  bewegenden  Ursache  bewegt ,  dann  liegt  es  nicht 
mdir  in  der  Macht  des  Willens,  dasselbe  zu  wollen  oder  nicht  zu 
wollen :  und  wenn  dieses ,  dann  ist  die  Freiheit  des  Willens  aufge* 


1)  In  1.  sent  2.  dist.  16.  qu  1,  17  sq.  p.  772  sq.  Report  2.  dist  16.  qa. 
UBic.  18  sq.  p.  848,  b  sq.  Potentiae  (animae)  non  sunt  idem  formaliter  vel  qtdd- 
ditative ,  nee  inier  se ,  nee  etiam  cum  essentia  animae,  nee  tarnen  simt  res  aliae, 
Bed  idem  identitate.  Ideo  talia  habent  talem  distinctionem  secundnm  rationes  for- 
males,  qualem^baberent  realem  distinctionem,  si  essent  res  aliae  realiter  distioo- 
tae.    Qüaest  nniversales,  qu.  9.  art.  2.  sect.  2,  56  sqq. 

2)  In  1.  sent  1.  dist.  89.  qu.  5,  15.  p.  iSOl.  Volnntas,  in  qaantum  est  actos 
primus,  übera  est  ad  oppositos  actus;  libera  etiam  est  mediantibus  Mn  actilNB 
oppositis  ad  opponta  o1>jecta,  in  qnae  tendit,  et  ulterins  ad  oppositoB  effeotuti 
quos  prodacit 

8)  Ib.  1.  c.  n.  17.  p.  1802, 
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hoben,  weil  der  Wille  nicht  mehr  sich  selbst  bestimmt,  sondern  von 
einem  andern  bestimmt  wird.  In  der  Tbat,  wir  können  ja  ein  und 
dasselbe  Object  wollen  und  nicht  wollen ;  ein  natürliches  Agens ,  wie 
das  Object  es  ist,  kann  aber  nie  zwei  entgegengesetzte  Wirkungen  her- 
vorbringen :  folglich  kann  das  Object  nicht  das  determinirende  sein ;  der 
Wille  allein  ist  die  Totalursachc  seines  Wollens ').  Die  entgegenge- 
setzte Annahme  würde  die  Contiogenz  unserer  Handlungen  vollständig 
aufheben.  Denn  die  Contingenz  einer  Thätigkeit  kann  ja  nur  darin 
ihren  Grund  haben,  dass  ihr  eine  Ursache  zu  Grunde  liegt,  welche 
an  und  für  sich  indeterminirt  ist  und  sich  indifferent  verhält  zu  Ent- 
gegengesetztem. Aber  wenn  eine  solche  indifferente  Ursache  eine  contiu- 
gente  Wirksamkeit  entfalten  soll,  dann  ist  diess  wiederum  nur  unter  der 
Bedingung  möglich,  dass  sie  selbst  sich  determinirt  zu  einer  bestimm- 
ten Wirksamkeit ;  wird  sie  durch  ein  anderes  determinirt,  so  hört  ihre 
Wirksamkeit  schon  auf  contingent  zu  sein :  sie  wird  nothwendig.  Wen- 
den wir  nun  diess  auf  den  menschlichen  Willen  an,  so  sehen  wir 
leicht ,  dass  wir  ihn ,  um  die  Contingenz  unserer  Handlungen  zu  retten, 
ausser  den  determiuirenden  Einiiuss  des  Objectes  setzen  und  ihn  als 
die  totale  Ursache  seines  Wollens  betrachten  müssen ').  Die  Erkennt- 
niss  des  Gegenstandes  des  Wollens  von  Seite  unseres  Verstandes  kann 
also  zu  unserm  Wollen  nicht  als  die  bewegende  Ursache,  sondern  nur 
als  die  Conditio  sine  qua  non  sich  verbalten ,  in  so  fern  wir  eben  Un- 
bekanntes nicht  begehren  können:  —  und  nur  in  diesem  Sinne  kann 
sie  als  Theilursache  unsers  Wollens  betrachtet  werden  0.  Eben  da- 
rum ist  es  denn  auch  durchaus  nicht  zulässig,  anzunehmen,  dass  wir 
stets  das  höhere  Gut,  welches  uns  der  Verstand  als  solches  vorhält, 


1)  In  l  sent.  2.  dist.  25.  qu.  ],  6.  p.  876. 

2)  In  1.  sent.  2.  dist.  25.  qu.  1,  22.  p.  888.  Nihil  aliud  a  voluntate  est  causa 
totalis  volitjonis  in  voluntate.  Una  ratio  est  ista:  Aliquid  evenit  in  rebus  contingenter: 
et  voco  contingenter  evenire  eTitabiliter  evenire :  aliter  si  omnia  inevitabiliter  evenirent, 

non  oporteret  consiliari,  neiue  negotiari Quaero  ergo  illud^  quod  contingenter 

evenit:  nnde  vel  a  qua  causa  eveniat?  Non  a  causa  determfnatn,  quia  pro  isto 
Instant!,  pro  qno  est  sie  determinata,  efTectus  non  potest  evenire  contingen- 
ter.  Ergo  a  causa  indeterminata  ad  alterutrum  oppositorum.  Aut  ergo  illa  causa 
potest  seipsam  determinare  contingenter  ad  nnum  illorum ,  cum  non  possit  in 
atmmque  simul ....  vel  non  potest  seipsam  determinare ,  sed  aliud  determinat 
ipsam  ad  onnm  illorum.  Si  potest  seipsam  determinare  ad  unum  iUorum  contin- 
genter vel  non  inevitabiliter,  habetur  propositum.  Si  ab  alio  determinatur  ad 
nnum  illorum :  vel  ergo  necessario ,  vel  contingenter  ?  Si  necessario ,  efTectus  eve- 
nit inevitabiliter;  si  determinans  contingenter  et  evitabiliter  ad  nnum  illorum  de- 
terminat, ita  quod  possit  determinare  ad  aliud  tale  determinans,  non. potest  esse 
nisi  voluntas,  quia  omnis  causa  natiuralis  activa  est  determinata  ad  unum  e£fec- 
tnm:  vel  si  causa  naturalis  est  indeterminata,  non  potest  seipsam,  nee  aiiam 
determinare. 

3)  In  1.  sent  2.  dist.  42.  qo.  4,  8.  —  Cf.  4.  dist  49.  qu.  4. 
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anstreben  müssen.  Eben  weil  der  Wille  die  Tötalursache  seines  Begeli* 
rens  und  das  Object  im  Verstände  nur  die  Conditio  sine  qua  non  des 
letztem  ist»  kmin  der  Wille  sich  ebenso  gut  f&r  das  geringere,  wie  fttr 
das  höhere  Gut  entscheiden  '> 

Hieran  schliesst  sich  denn  nun  von  selbst  die  Frage  an :  welches  der 
beiden  Vermögen  denn  dem  Range  nach  die  erste  Stelle  einnehme,  der 
Verstand  oder  der  Wille?  Duns  Skotus  beantwortet  diese  Frage  mit 
Heinrich  von  Gent  im  Gegensatze  zum  heil.  Thomas  dahin,  dass  der 
Verstand  nicht  den  Vorrang  vor  dem  Willen  habe.  Denn,  sagt  er,  aller- 
dings ist  es  wahr,  dass  der  Verstand  in  einem  gemssen  bedingenden 
Verhältnisse  zur  Willensthätigkeit  steht ,  in  so  ferne  er  dem  Vfülea  das 
Object  seines  Begehrens  vorhält  Allein  daraus  folgt  nicht  ein  Vorrang 
des  Verstandes  vor  dem  Willen.  Vielmehr  verhält  sich  der  Verstand 
zum  Willen ,  in  so  ferne  er  ihm  das  Object  seines  Strebens  vorhält,  als 
dienend.  Dagegen  ist  es  Sache  des  Willens ,  den  Verstand  auf  die  Ob^ 
jecte  der  Erkenntniss  hmzurichten  oder  von  denselben  abzuziehen.  Er 
verhält  sich  somit  zum  Verstände  nicht  als  Diener,  sondern  vielmehr  als 
Gebieter ,  und  muss  daher  dem  Range  nach  Aber  den  Verstand  gestellt 
werden^).  Man  sagt  freilich,  der  Verstand  habe  den  Vorrang  vor 
dem  Willen,  weil  sein  Object,  das  Wahre,  höher  und  dem  Sein  näher 
stehe,  als  das  Object  des  Willens,  das  Gute.  Allein  darauf  ist  zu  er- 
wiedem,  dass  das  Wahre  und  Gute  von  einander  nicht  real  distinct 
und  beide  der  Sache  nach  identisch  mit  dem  Sein  sind:  woraus  folgt, 
dass  an  sich  keines  vorzüglicher  ist  als  das  andere,  und  deshalb  auch 
nicht  dazu  berechtigen,  den  Verstand  und  den  Willen  sich  gegenseitig 
unterzuordnen,  sei  es  nun  in  der  einen  oder  in  der  andern  Weise  O« 
Man  sagt  femer :  der  Verstand  hat  seine  Vollkonomenheit  in  sich,  weil 
das  Erkennen  eine  Bewegung  von  den  äussern  Dingen  nach  innen  ist ; 
der  Wille  dagegen  hat  seine  Vollkommenheit  blos  im  Streben  nach 


1)  In  1.  Bent  1.  dist  1.  qu.  4,  16.  p.  219.  Non  autem  bonitas  aliqoa  otijeGti 
caasat  necessario  asBensum  Tolontatis,  sed  ToluntaB  libere  assentit  coilibet  bonoi 
et  ita  libere  asBentit  majori  bono  Bicut  minorL  —  dist  8.  qo.  6,  24.  p.  820.  Im- 
mediatum  est  principium,  voluntatem  velle  hoc,  ita  quod  non  est  aUqna  cauia 
media  inter  ista:  sicot  immediatom  est,  calorem  esse  cale&cthram ,  licet  bic  sit 
natoralitas,  ibi  aatem  libertas,  et  ideo  hqjas»  quare  Tohmtas  Toloit  hoc,  noUia 
est  causa,  nisi  qoia  voluntas  est  volontas;  sicut  bigos,  quare  calor  est  caleüsdi- 
vus,  nuUa  est  causa,  nisi  quia  calor  est  calor,  quia  nuUa  est  |^or  causa. 

2)  In  L  sent  4.  dist.  40.  qu.  4.  fol  164,  dL  (ed.  Yen.  1597.)  Vohmtas  Impe- 
rans  inteUectui  est  causa  superior  respectu  actus  itjus.  Intellecftos  autem,  si  tti 
causa  volitionis,  est  caosa  subserriens  Tohmtatl,  tanqnam  habens  actionem  pri- 
mam  in  ordine  generationis.  foL  166,  a.  Inteüectus  dependet  a  ToUtfone  ut  a 
causa  partiaH,  sed  'snperiorf;  e  conrerso  autem  Tolnntas  ab  intelloetioiia  uk  a 
causa  partiali,  sed  subserviente.    Report  4.  dist  49.  qu.  2,  13. 

8)  Report  4.  dist  49.  qu.  2,  8. 
SiMl,  Oisshiehte  d«  VbaoMphit.  XL  54 


etwfts  Aeusserro.  Nun  ist  aber  dasjenige,  was  seine  Vollkoipmesheit 
i^' ejcj)  bat: ,  ^twa9  Yorzüg}i(;beres ,  als  dasjenige,  was  nur  du|%h  eiQ 
^;Feben  nacdi  ßinem  Aeussern  vollkommen  ist  Folglich  hat  der  Ver- 
stand den  Vorrang  vor  dem  Willen.  —  Allein  aus  diesen  Gesichtspunk- 
ten ^Ißst  ^ch  gerade  nch  der  umg^kehrtß  Scbluss  ziehen.  Purch  den 
Willen  wird  nämlich  der  Mensch  mit  dem  vollkommensten  Oute  wt 
eine  vollkommenere  Weise  vereinigt,  als  durch  den  Verstand,  Denn  der 
Verstand  ver^igt  mit  jenem  Objecto  nur  so ,  wie  selbes  als  EJrkWQ* 
tes  in  dem  Erkennenden  ist;  in  der  Thätigkeit  des  Willens  dagegen 
sind  wir  mit  demselben  geeinigt,  wie  e?  in  sich  ist.  Ist  aber  die 
Art  und  Weise  ^er  Vereinigung  mit.  dem  vollkommensten  Objectf^auf 
Seite  des  Willens  eine  vorzüglichere  als  auf  Seite  des  Verstaades, 
daim  xpuss  auch  der  Wille  selbst  vorzüglicher  sein  als  der  Verstand '). 
Aujf  ähnliche  Weise  lassen  sich  auch  gegen  fdle  andern.  Gründe ,  aus 
welehen  die  Präeminenz  dßs  Verstandes  vor  dem  Willai  erfolgen  soll, 
splche  Ii^tanzei^  beibringen ,  welche  die  Beweiskraft  jener  GrQnd«  voll- 
ständig erschüttern*  Man  ist  daher  keineswegs  berechtigt,  dem  Vev^ 
staqde  den  Vorri^ig  vor  dem  Willen  einzuräumen ;  viebnehr  spricht  weit 
m^br  für  dfts  ufpgekehrte  Verhältniss,  nämlich  für  den  Vorrang  des 
Wllleos  vof  ^em  Verstände^). 

Aber  eben  weil  der  Vorrang  des  Verstandes  vor  dem  Willen  keinesr 
wegs  feststeht ,  darum  kann  man  hieraus  auch  nicht  den  Schluss  ziehen, 
dju$9  die  Glückseligkeit ,  wipza  der  Mensch  bestimmt  ist,  formal  in  4» 
'(Mtigkeil  d«s  Verstapdes  gelegen  sei.  Es  muss  vielmehr  der  gege«T 
Uißiligi^  Satz  jhstgehaltjen  werden ,  dass  nämlich  die  höchste  Glü^kseligr 
kpit  de9  Mensoben  fprmal  in  dem  Acte  des  Willens  bestehe^.  Denn 
qw  jn  jener  ^hl^tigkeit  kwn  formell  die  höchste  Glückseligkeit  begründet 
sein ,  durch  welche  wir  am  unmittelbarsten  und  vollkommensten  mit  dem 

« 

l^ödisten  Gute  geeinigt  sind.  Das  ist  aber,  wie  bereits  gezeigt  wer^ 
den,  nicht  die  Thätigkeit  des  Verstandes,  sondern  die  Thätigkeit  des 
Willens  in  der  Liebe  *).  Allerdings  ist  die  Erkenntniss  des  Verstandes 
st  dieser  -  Thätigkeit  des  Willens  vorausgesetzt ;  allein  dasjenige , 
was  dem  Werden  des  andern  vorausgesetzt  ist,  ist  deshalb  noch  nicht 


l)  Ib.  1.  c.  i^.  19.  Ex  hoc  argao  ad  oppositam:  Ulad  est  perfectiop  «implieip 
t^^  .quod  babet  ultimoa  pexfiBctnm  modo  perfecUori  fx  parte  illius  objeeti  per- 
fcK^,  id  est  in  ve:  %ßd  in  modo  habendi  voluntas  habet  perfectiori  modo;  perfeor 
tio  enim  i;9odi  imijof  ^st,  v  quantum  voluntas  coi\)ungiU^'  per  se  ifti  ^tjeot» 
pfSritectGti  qii9jHp  sjt  perfectio  in  habende  intellectualiter  a  parte  olyeeti,  ^fm  res 
l^l^t  esse  iliminntnm  |n  inteUectu ,  in  re  autem  habet  esse  perfectura. 

2J|  Ib.  1.  c.  DU  7  ßqq.   In  L  sent  i.  dist  40.  qu.  4.  foL  )64,  a  sqq. 

S)  JBeport  4.  dist  49.  qo.  3,  ao.  Dico  igitur  ad  qusestioi^eqi,  quod  beüitnl» 
ynpjicfter  esl  ^siiealialiter  et  formaliter  in  acta  veluntotis ,  quo  simplidter  e%  iot  . 
lom  attingitor  bonup  optimomi  quo  perfru^ytHT.  ■     . 

4)  Ib.  L  c  n.  4.  p.  893,  b  sq. 
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Yollkonimener  als  das  andere,  vielmehr  gilt  gerade  das  Umgekehrte  ^). 
W&re  die  höchste  Glückseligkeit  des  Menschen  in  der  Erkenntniss  des 
höchsten  Gutes  begrAndet,  dann  hätte  das  Wollen  im  Erkennen  seineii 
Zweck  und  wäre  nur  um  dieses  Erkennens  willen  vorhanden.  Allein 
dem  ist  nicht  so.  Es  ist  vielmehr  umgekehrt  das  Erkennen  um  des' 
Wollens  wegen  vorhanden :  das  Erkennen  hat  im  Wollen  seinen  Zweck ; 
das  Wollen  dagegen  ist  sich  selbst  Zweck,  und  zwar  in  so  ferne,  als 
wir  durch  dasselbe  unmittelbar  und  vollkommen  mit  dem  höchsten 
Gute,  als  dem  Zwecke  unsers  Daseins,  uns  zu  vereinigen  suchen  und 
zuletzt  wirklich  mit  demselben  vereinigt  werden^).  —  In  dem  Acte 
des  Willens  also,  oder  in  dem  Acte  der  Liebe,  in  so  fem  aus 
ihm  der  höchste  Genuss  erfolgt,  besteht  des  Menschen  höchste  Glück- 
seligkeit ^). 

§.  227. 

Die  höchste  Norm  der  Sittlichkeit  des  Menschen  ist  der  göttliche 
Wille ,  in  so  ferne  er  uns  das  Gesetz  unseres  Handelns  vorschreibt.  Es 
ist  aber  eine  doppelte  Categorie  von  sittlichen  Gesetzen  zu  unterschei- 
den :  das  natürliche  und  das  positive  Sittengesetz.  Das  natürliche  Sit- 
tengesetz ist  dasjenige,  welches  dem  menschlichen  Geiste  von  Natur 
aus  gewissermassen  eingepflanzt  ist,  so  dass  er  dasselbe  von  Natur 
aus  zu  erkennen  befähigt  ist ;  das  positive  Sittengesetz  dagegen  hängt 
von  dem  freien  göttlichen  Willen  ab,  und  kann  daher  auch  von  dem 
Menschen  nur  auf  dem  Wege  äusserer  Belehrung  erkannt  werden^). 

Was  nun  das  natürliche  Sittengesetz  un  Besondem  betrifft,  so  niuss 
auch  hier  wiederum  eine  doppelte  Categorie  von  natürlichen  Sittenge- 
setzen unterschieden  werden:  solche  nämlich,  welche  im  strengen,  und 
solche,  welche  blos  in  einem  weitem  Sinne  als  natürliche  Gesetze  be- 
trachtet werden  müssen.  Unter  die  erstqre  Categorie  fallen  jene  allge- 
meinsten praktischen  Principien,  welche  durch  sich  selbst  unmittelbar 
evident  sind,  und  dann  diejenigen  Folgesätze ,  welche  aus  den  gedach- 
ten allgemeinsten  Principien  mit  evidenter  Nothwendigkeit  hervorgehen. 
Zu  der  letztem  Categorie  dagegen  gehören  jene  Gesetze,  welche  zwar 
mit  den  obersten  praktischen  Principien  in  vollem  Einklang  stehen; 
aber  doch  nicht  mit  logischer  Nothwendigkeit  aus  diesen  Principien 
folgen  ^). 


1)  Ib.  l  c  n.  6.  p.  894,  a.  »  2)  Ib.  1.  c  n.  4.  p.  894,  a.  —  3)  Report  4. 
dist.  49.  qa.  4.  In  1.  sent  4.  dist  49.  qu.  4.  et  qo.  6.  —  1.  dist  1.  qo.  1  et  3. 
•^  4)  In  l  sent  8.  dist  87.  qo.  1.  (ed.  Yenet  1697.) 

6)  In  L  Bent  8.  dist  37.  qu.  1.  p.  128,  b  sq.  Aliqua  possunt  did  esse  de 
Ictge  aatorae  dupliciter:  Uno  modo,  tanqoam  prima  prindpia  practica,  nota  es 
t^nBiai#»  vel  conclosioneB  necessario  seqnentes  es  eis,  et  haec  dicontor  eise  strio- 
tiflsime  de  lege  natorae  ....  Alk)  modo  dieontur  aliqua  esse  de  l^;e  naiuraei 
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;  Hienach  sind  natürliche  Sittengesetzc  im  strengen  Sinne  dieses 
Wortes  die  zwei  ersten  Gebote  der  ersten  Tafel:  „Da  sollst  kdne 
andere  Götter  neben  mir  haben«  *^  und:  „Du  sollst  den  Namen  Gottes 
nii^ht  eitel  nennen. ''  Das  dritte  Gebot  ist  zwar  natürliches  Gesetz,  in 
so  ferne  es  die  Verehrung  Gottes  überhaupt  gebietet;  positiv  dagegen 
Wes  in  Rücksicht  auf  den  bestimmten  Tag,  welchen  es  für  die  Gottes- 
verebrung  vorschreibt  Aus  den  beiden  ersten  Geboten  folgt  dann  wie- 
derum nothwendig ,  dass  wir  Gott  lieben  müssen,  d.  h.  dass  wir  Gott 
nidit  hassen,  gegen  Gott  keiner  Beleidigung,  keiner  Lästerung  uis 
schuldig  machen  dürfen ;  daher  gehört  auch  dieses  Gebot  der  Gottes- 
Hebe,  wenigstens  in  dem  angedeuteten  negativen  Sinne,  eben  weil  es 
eine  nothwendige  Folgerung  aus  den  erstgenannten  Gesetzen  ist,  zu 
den  natürlichen  Gesetzen  im  strengen  Sinne.  Von  diesen  Gesetzen 
kann  niemals  dispensirt  werden^). 

Zu  den  natürlichen  Gesetzen  im  weiteren  Sinne  dagegen  gehören  im 
Allgemeinen  die  Gebote  der  zweiten,  Tafel.  Obgleich  nämlich  diese 
Gebote  ganz  im  Einklang  stehen  mit  den  obersten  praktischen  PrincP 
pien ,  so  geben  sie  doch  nicht  nothwendig  daraus  hervor ;  denn  sehen 
wir  auf  die  positiven  Gebote  der  zweiten  Tafel,  so  ist  das  Gute,  welches 
sie  vorschreiben,  nicht  so  enge  verbunden  mit  unserm  letzten  Endziele» 
dass  letzteres  ohne  jenes ,  an  und  für  sich  genommen ,  nicht  erreichbar 
wäre ;  und  sehen  wir  auf  die  prohibitiven  Gebote ,  so  ist  auch  hier  das 
BSse,  welches  sie  verbieten,  nicht  von  der  Art,  dass  es,  falls  es 
nicht  verboten  wäre,  uns  in  der  Erreichung  unsers  ewigen  Zieles  be- 
hibdem  könnte^). 

Man  wendet  allerdings  ein :  Die  Gesetze  der  zweiten  Tafel  lassen 
glich  sämmtlich  auf  die  Nächstenliebe  zurückführen.  Die  Nächstenliebe 
ist  aber  ein  natürliches  Sittengesetz  im  strengen  Sinne  dieses  Wortes, 
weil  sie  nothwendig  aus  der  Gottesliebe  erfolgt :  also  müssen  auch  alle 
Gesetze  der  zweiten  Tafel  dfesen  Charakter  haben.  —  Allein  obgldch 
zugegeben  werden  kann ,  dass  die  Nächstenliebe  eine  natürliche  Ver- 
pflichtung im  strengen  Sinne  sei ,  so  folgt  aus  derselben  doch  nicht 
nothwendig  und  in  Kraft  des  Princips,  dass  wir  den  Tod  des  Ne- 
benmenschen nicht  wollen,  oder  dass  wir  uns  seine  Güter  nicht 
aneignen  dürfen.    Es  folgt  dieses  vielmehr  aus  der  Nächstenliebe  nur 


qaia  Bunt  malium  consona  illi  )egf,  licet  non  sequantur  necessario  ex  pnndpüi 
practids ,  qnae  nota  sunt  ex  terminis ,  et  omni  intellectui  apprehcndenti  Btint  ne- 
cetMrio  nota.  *  ^ 

1)  In  L  aent  8.  dist  37.  qn.  1.  p.  129,  a 

3)  Ib.  1.  c.  Non  enim  in  bis,  qnae  praecipiuntor  ibi,  est  bonitas  neeesaaria 
äd  bonitatem  Ultimi  flnis  conTertens  ad  ultimum  finem ;  nee  in  bis ,  quae  probi- 
bentnr,  est  malitia  necessario  avertent  a  fine  ultimo^  quin  si  bonum  istad  non 
eaaet  praaceptnm,  posaet  finis  nltimuB  amari  et  attingi;  et  si  ilhid  mahmi  noi 
asiel  proWbitan^  ataret  com  eo  acquiiitio  finls  Ultimi. 
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in  Kraft  des  positiven  Gebotes  Christi,  in  so  fern  er  gewollt  hat, 
dass  die  Nächstenliebe  darin  sich  offenbare  und  bethfttige.  Darum 
konnte  denn  auch  Oott  in  solchen  Geboten  eine  Dispensation  eintreten 
lassen,  wie  es  nach  dem  Zeugnisse  der  heiligen  Schrift  zum  Oeftem 
geschehen  ist'). 

Daraus  ergeben  sich  denn  nun  von  selbst  das  Wesen  und  die  bestim- 
menden Momente  des  sittlich  Guten  und  des  sittlich  Bösen  in  nnsem  Hand- 
langen. Es  ist  in  unsem  Handlungen  im  Allgemeinen  ein  dreifaches  bonum 
zu  unterscheiden :  das  bonum  naturale,  das  bonum  morale  und  das  bonitm 
meritorium.  Eine  Handlung  ist  nämlich  natQrlich  gut,  wenn  Alles  in  der- 
selben gegeben  ist,  was  dazu  erfordert  wird,  um  ihr  natürliches  Sein  n 
begründen  oder  zu  constituiren  ^).  Die  sittliche  Güte  einer  Handlung 
dagegen  besteht  darin ,  dass  Alles  in  derselben  gegeben  ist ,  was  ihr 
nach  der  sittlichen  Regel  der  Vernunft  zukommen  muss*).  Verdienst^» 
lieh  gut  endlich  ist  eine  Handlung  dann,  wenn  auch  noch  jene  Requi- 
site in  derselben  vorhanden  sind,  welche  Gott  fordert,  um  die  Hand- 
lung des  ewigen  Lohnes  in  der  übernatürlichen  Ordnung  für  würdig 
erachten  zu  können^). 

Fragen  wir  daher,  welches  denn  die  gedachten  Requiäte  für  die 
natürliche,  für  die  sittliche  und  für  die  verdienstliche  Güte  unserer  Hand- 
lungen seien :  so  gehört  zur  natürlichen  Güte  der  Handlung :  Ursache, 
Object ,  Zweck  und  eine  gewisse  Weise  ( modus )  des  Handelns :  denn 
4iese  Dinge  sind  ja  nothwendig  dazu ,  dass  eine  Handlung  nur  überhaupt 
als  physischer  Act  möglich  sei.  —  Zur  sittlichen  Güte  einer  Handlung 
dagegen  ist  erforderlich  emerseits,  dass  die  Handlung  eine  freie  sei, 
und  andererseits,  dass  Object,  Zweck  and  modus  der  Handlung 
der  sittlichen  Regel  der  Vernunft  gemäss  sei^).  Die  sittliche  Re- 
gel der  Vernunft  ist  aber  nichts  Anderes,  als  das  göttliche  Gesetz, 
in  so  ferne  es  von  der  Vernunft  erkannt  wird.  Und  da  das  göttliche 
Gesetz  wiederum  aus  dem  göttlichen  Willen  entspringt,  so  folgt 
daraus ,  dass  die  sittliche  Güte  unserer  Handlungen  in  deren  Conformi- 
tät  mit  dem  göttlichen  Willen  besteht,  so  aber,  dass  diese  Conforaü- 
tät  sich  auf  Object,  Zweck  und  modus  der  Handlung  zugleich  ausdehnt 
Unser  Wille  wird  daher  nur  dann  ein  guter  sein ,  wenn  er  dasj^ge  will, 
was  Gott  will,  und  wenn  er  es  so  will,  wie  Gott  will,  dass  er  es  wolle, 


1)  Ib.  1.  c.  p.  120,  b  sq. 

2)  In  1.  sent  2.  diät  40.  qu.  nnic.  n.  2.  ( ed.  Lagd. )  Actus  timc  bomii  est 
naturaliter ,  qaando  habet  orania  convenientia ,  quantom  ad  ista ,  qnae  nata  tont 
convenire  sibi  naturaliter,  et  concurrere  ad  esse  cgns  naturale. 

8)  Ib.  L  c.  n.  8.  Bonitas  actus  moralis  est  ex  aggregatione  omnium  eonve- 
nientium  actui:  non  absolute  ex  natura  actus,  sed  quae  conveniuiit  ei  secondm 
rectam  rationem.    Quodl.  18.  n.  8  sqq.  p.  476  sq. 

4)  QuodL  17.  n.  8  sqq.  In  L  sent.  2.  dist  40.  qn.  un.  n.  i.  —  6)  Ib.  L  c 
n.  2.  et  8.    QuodL  18.  n.  8  sqq. 
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|iaf h  dem  modus  sowohl ,  als  auch  nach  dem  Zwecke  *).  —  Was  endlich 
^^e  verdienstliche  Güte  einer  Handlung  betriilt,  so  ist  diese  dadurch 
gedingt,  dass  die  Handlung  einerseits  aus  der  charitas  hervorgeht,  und 
dASS  sie  andererseits  von  dem  Menschen  auf  Gott  als  auf  sein  flber- 
natürlicbes  Endziel  zwecklich  bezogen  wird*). 

Greh^  wir  hienach  auf  den  Gegensatz  des  Guten,  auf  das  Böse,  über : 
80  ist  das  Böse  im  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes  nur  dem  sittlich 
,6uten  in  unsem  Handlungen  entgegengesetzt  Das  Böse  in  einer  Hand- 
lung besteht  mithin  darin,  dass  derselben  eines  der  Requisite  abgeht, 
welche  zur  Gonstituirung  ihrer  moralischen  Güte  nothwendig  sind.  Die 
Handlung  ist  somit  sittlich  böse,  wenn  sie  entweder  nach  ihrem  Objecte, 
oder  nach  ihrem  Zwecke,  oder  nach  dem  modus  mit  der  sittlichen  Regel 
^r  Vernunft,  resp.  mit  dem  göttlichen  Gesetze  im  Widerstreit  steht '). 
Daraus  ißt  ersichtlich,  dass  in  jeder  sittlich  bösen  Handlung  ein  Doppel- 
tes za  unterscheiden  sei,  das  materiale  und  das  formale  Element 
Das  materiale  Element  ist  der  Act  selbst ,  in  so  ferne  er  nach  seinen 
physischen  Sein  genommen  wird,  nach  welchem  er  als  etwas  rein 
Positives  sich  charakterisirt  Das  formale  Element  dagegen  besteht 
darin ,  da9S  dieser  Act  der  rechten  Ordnung  beraubt  ist ,  welche  er 
vermöge  des  sittlichen  Gesetzes  nach  Object,  Zweck  und  modus  ha- 
ben sollte  *).  Da  nun  das  formale  Element  überall  das  Wesenbestim- 
ijAende  ist,  so  bildet  auch  hier  diese  Beraubung  der  schuldigen  Ge- 
rechtigkeit das  ^gentliche  Wesen  des  sittlich  Bösen  in  unsem  Hand- 
lungen, während  die  Handlung  selbst,  nach  ihrem  physischen  Sein 
genommen  und  abstrahirt  von  jener  Privation,  wie  etwas  Positives,  so 
auch  etwas  natürlich  Gutes  ist^).  Wenn  daher  gesagt  wird,  dass  das 
sittlich  Böse  keine  causa  efficiens ,  sondern  vielmehr  eine  causa  defi- 
ciens  habe,  so  gilt  dieses  nur  vom  sittlich  Bösen,  in  so  ferne  et  nach 
seinem  eigentlichen  Wesen,  d.  h.  als  Privation  der  schuldigen  Gerech- 
tigkeit gefasst  wird.  Die  Ursache  des  Bösen  ist  immer  das  Gute,  und 
in  so  fem  der  Act,  welcher  mit  dem  Charakter  des  sittlich  Bösen  be^ 
haftet  ist ,  als  physischer  Act  gefasst  wird ,  ist  auch  seine  Ursache 


1)  In  1.  Beut.  1.  dist.  48.  qu.  onic.  n.  2.  —  2)  In  I.  sent.  1.  dist.  40.  qo. 
anic.  n.  4.  Report.  1.  2.  dist.  40.  qa.  Im.  —  8)  In  1.  sent  2.  dist  40.  qu.  1.  n.  8. 
Qaodl.  18.  n.  8.  p.  480.  —  4)  In  1.  sent  2.  dii^.  87.  qu.  2,  9.  p.  996. 

6)  In  1.  sent  2.  dist  87.  qu.  1,  8.  p.  988  sq.  Agens  inferius  tenetnr  in  agendo 
confonnare  se  agenti  superiori,  quia  si  in  potestate  ejus  est,  se  confonüare  flU^ 
non  conformari  Uli  est  peccatum.  Ideo  loqnendo  de  peccato,  sive  contra  legem 
divinam,  sive  eontra  legem  humanam,  aliquid  didtur  peccatum,  quia  t>eccan8  po- 
ttiit  concordari  legi  superioris  agentis,  et  discordayit  Iste  igitor  actoi,  qoi  eM 
in  potestate  discordantis ,  et  per  hoc  Yoluntarins,  non  est  formaliter  peceatOHf 
qnia  si  ille  esset  Concors  regulae  snperiori,  non  esset  peccatum:  ergo  in  iUo  acto 
praecisa  ratio  peccati  est  privatio  iUius  concordiae. 
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als  wahre  nnd  eijrentlichc  causa  efficiens  zn  betrachtet!  ^) ;  mxt  in  do 
ferne  derselbe  der  Gerechtigkeit ,  welche  er  haben  sollte ,  ermangdt, 
vert)ält  sich  zu  ihm  seine  Ursache  als  causa  deflciens,  weil  eben  dfer 
Act  Aar  deshalb  jener  Gerechtigkeit  ennangelt ,  tireil  nnd  in  so  fettie 
der  Wille  von  der  Regel  der  Vernunft  abfällt  (deficit)  daduhrh,  dass 
er  seiner  Handlung  nicht  jene  rectitndo  gibt,  welche  er  derselben  nacli 
dem  Sittlichen  Gesetze  geben  sollte^).  Doch  wenn  man  weiter  sagt, 
dass  das  Böse  die  corruptio  boni  sei ,  so  darf  man  dieses  nicht  so  ver- 
stdien  n  als  würde  durch  das  Böse  eine  nitflrliche  oder  habituelle  VoTI- 
kommenheit  jenes  Subjectes  selbst,  in  welchem  das  Böse  sith  vorfiddÜt, 
corrumpirt;  vielmehr  ist  das  Böse  nur  eine  corruptid  boni  in  ttixt 
secütido ;  d.  h.  es  ist  nur  die  Gormption  des  Guten  m  der  Handluijg 
selbstr  und  zwar  auch  hier  nicht  des  Guten,  welches  actu  in  der  Han4- 
Inüg  liegt ,  sondern  nur  jenes  Guten ,  jener  rectitudo ,  welche  sie  ver- 
möge des  Sittengesetzes  haben  sollte  0- 

Eine  sittlich  böse  Handlung  nennt  man  Sünde.  Die  Sünde  ist  so- 
mit, formal  genommen,  primo  et  principaliter  in  dem  Willen ,  weil  der 
Wille  es  ist ,  welcher  das  Gesetz  frei  übertritt  Der  Habitus  und  dto 
Privation  gehören  ein  und  demselben  Subjecte  an.  Da  nun  sowohl  dte 
babitüale,  als  auch  die  actuale  Gerechtigkeit  ihren  Sitz  im  Willen  haben, 
so  muss  auch  für  die  Privation  der  Gerechtigkeit ,  d.  i.  für  die  Sünde, 


1)  In  ).  seilt  2.  dist  S7.  qu.  1,  T2.  p.  986. 

S)  In  1.  sent  2.  dist  37.  qn.  2,  0.  p.  995.  In  peccato  mortali  conmiTttAt 
duo  actus,  Bcüicet  potitivns,  ut  materiale,  et  pritatio  jostitiae  debitae,  nt  fbriüde. 
Respectii  hm'us  privationis  nulla  est  causa  efficiens ,  sed  tantum  defidens,  .«..?•• 
luntas  enim,  qnac  est  debitrix  dandi  rectitudinem  suo  actni,  et  nondat,  defidea^ 
peccat.  Hoc  est  er^o  formaliter  pcccare,  scilicet  causam  htgosmodi  liberam  noin 
dare  dcbitam  rectitudinem  sno  actni,  quam  tunc  posset  dare.  —  Daraus  ersieht 
man  zugleich,  dass  Gott  nicht  der  Urheber  des  Bösen  ist;  denn  obgleich  er  als 
wirkende  Ursache  zur  bösen  Handlung  zugleich  mit  dem  menschlichen  Willen  con- 
currirt,  so  wirkt  er  eben  zur  Handlung  nur  mit,  in  so  ferne  sie  positi^r  Act 
ist ;  in  so  ferne  dagegen  die  Handlung  jene  rectitudo  nicht  hat ,  welche  sie  bab^ 
sollte,  fällt  sie  einzig  auf  Rechnung  des  Willens  als  der  causa  dcficiens.  Ib.  ^ 
dist.  37.  qu.  2,  U.  p.  997.  ; 

3)  In  1.  sent  2.  dist.  87.  qn.  1,  6.  p.  981.  Peccatnm  est  corruptio  roctitaditds 
In  actu  secundo,  non  autem  naturalis,  nee  cigusrunque  habitnaÜs ....  sed  hitelHgb 
cormptionem  formaliter,  sicut  prlyatio  .'dicitur  formaliter  corruptio  Bui  habitot: 
hoc  enim  modo  peccatum  fomfaliter  est  corruptio  rectitudinis  in  actu  secnndo, 
quae  opponitur  illi  rectitudini,  nt  privatio  habitni :  non  quidem  rectitudini ,  quae 
inest,  quia  tunc  duo  opposita  siroul  inessent:  nee  quae  prius  infhit  ilH  sctni,  qnfai 
actus  non  manet,  ut  possit  alterari  ab  opposito  in  oppositum:  sed  quae  deberet 
inesse.  Vohintas  enim  Kbera  debitrix  est,  ut  ornnem  actum  suum  eliciät  confor- 
tniter  regnlae  superiori,  siye  secundnm  dlvinnm  praeccptnm,  ei  ideo  quandö  agit 
discorditer  ab  illa  regnla,  caret  äctuali  justitia  debita;  haec  est  justitia,  quae  de- 
beret inesse  actni  et  non  inest,  et  haec  carentia,  in  quantum  est  actus  Yoltintatia 
deficientis,  est  formaliter  peccattun  actuale. 
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formaliter  genommen,  der  Wille  als  Sitz  angenommen  werden.  Aas 
dem  Willen  geht  wie  alles  Gute ,  so  auch  alles  Böse  hervor  ^).  Nor  ma- 
terialiter  genommen  kann  die  Sünde  auch  in  andern  Potenzen  sein,  d.  h. 
der  Act,  welcher  den  Charakter  der  Sündhaftigkeit  hat,  kann  auch 
von  andern  Potenzen  vollzogen  werden;  jedoch  wird  dann  dieser  Act 
den  Charakter  des  ßittlich  Bösen  nur  in  so  fem  haben  können,  als 
die  gedachten  Potenzen  unter  dem  bewegenden  Einflüsse  des  Willens 
stehen  und  den  Act  auf  Geheiss  des  Willens  vollbringen  %  Das  eigent- 
lich Formale  der  Sünde  leitet  sich  also  auch  hier  erst  aus  dem  Willen 
aaf  diese  Handlungen  hinüber  ^).  Und  in  diesem  Sinne  kann  die  Sünde 
begangen  werden  im  Gedanken,  im  Worte  und  im  Werke.    Im  Werke, 

.  wenn  der  Wille  die  motorischen  Potenzen  zu  einer  unsittlichen  Hand- 
lung determinirt;  im  Worte,  wenn  er  das  Sprach  vermögen  zu  einer 
Bede  bestimmt,  welche  dem  sittlichen  Gesetze  zuwiderläuft;  un  Ge- 
danken endlich,  wenn  er  das  Erkenntniss vermögen  bestimmt,  etwas 
Unerlaubtes  sich  vorzustellen  und  in  dieser  Vorstellung  sich  dann  ver- 

.  gnügt  ^).  Es  ist  nämlich  in  letzterer  Beziehung  zwischen  den  ersten  und 
zweiten  Gedanken  zu  unterscheiden.  Die  ersten  Gedanken,  d.  h.  jene, 
welche  in  unserer  Vorstellung  sich  vorfinden,  ohne  dass  noch  der 
Wille  die  Aufmerksamkeit  des  Verstandes  auf  dieselben  hinleitet,  sind 
JK>ch  nicht  sündhaft;  ja  sie  verschwinden  von  selbst  aus  dem  Bewusst- 
sem,  wenn  ihnen  keine  Aufinerksamkeit  geschenkt  wird.  Die  zweiten 
Gedanken  dagegen ,  d.  i.  jene ,  welche  durch  den  Einfluss  des  Willens 

.  die  Aufmerksamkeit  bereits  gefesselt  haben ,  sind ,  wenn  das  Vorge- 
Btellte  etwas  Unerlaubtes  ist,  sündhaft,  weil  und  in  so  ferne  der  Wille 
«in  Vergnügen  an  dieser  Vorstellung  hat ,  und  eben  wegen  dieses  Ver- 
gnügens die  Aufinerksamkeit  des  Verstandes  auf  jene  Vorstellungen 
hfaurichtet  ^). 

§.  228. 

Die  Frage,  welches  das  Subject  der  sittlichen  Tugenden  sei,  beant- 
wortet Duns  Skotus  abweichend  von  Thomas  dahin,  dass  er  behaup- 
tet ,  das  Subject  der  sittlichen  Tugenden  könne  ausschliesslich  nur  der 
Wille  sein.  Denn,  sagt  er,  die  Tugend  ist  ihrem  Wesen  nach  ein  Habi- 
toB  electivus.  Die  Wahl  aber  gehört  per  se  dem  Willen  an ,  obgleich 
;die  Thätigkeit  des  Verstandes  dazu  vorausgesetzt  ist  Daher  kann 
•auch  der  Habitus  electivus,  d.  i.  die  Tugend,  per  se  und  im  eigent- 


1)  In  I.  sent.  2.  dist.  42.  qu.  4,  1.  p.  1044.  —  2)  Ib.  L  c  n.  2.  p.  1044  sq. 

8)  Ib.  1.  c  Ex  quo  etiam  sequitor,  quod  nullas  actus  possit  esse  malus 
etfam  materialiter ,  nisi  qui  polest  imperari  ab  actu  voluntatis  formaliter  malo. 

4)  Ib.  I  c.  n.  10.  n.  16.  n  18.  -  6)  Ib.  1.  c.  n.  10—12.  p.  1051  sq.  n,  IS  - 
15.  p.  1056.  Report  ].  2.  dist  42.  qu.  4.  per  tot 
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lieben  Sinne  nur  dem  Willen  angehören  0-  Zudem  ist  die  Tugend  das 
Princip  aller  lobenswerthen  Thätigkeit  Keine  Thätigkeit  aber  ist  lo- 
benswürdig  ausser  derjenigen,  welche  aus  dem  freien  Willen  hervorgebt : 
folglich  kann  auch  die  Tugend  nur  in  dem  freien  Willen  ihren  Sitsr  ha- 
ben ^).  Allerdings  ^tsteht  aus  der  fortwährenden  Uebung  guter  Hand- 
lungen auch  in  dem  sinnlichen  Begehrungsvermögen  ein  gewisser  diesem 
Handeln  entsprechender  Habitus ;  aber  dieser  kann  nur  in  einem  weitem 
Sinne  als  Tugend  bezeichnet  werden.  Das,  was  wir  sittliche  Tugend  im 
strengen  Sinne  dieses  Wortes  nennen ,  kann  nur  im  Willen  sein  ^). 

Was  femer  den  Zusammenhang  der  einzelnen  sittlichen  Tugenden 
untereinander  betrifft ,  so  kann  man  nicht  behaupten ,  sie  seien  iti  der 
Weise  miteinander  verbunden,  dass  deijenige,  welcher  die  eine  besitzt, 
eo  ipso  auch  alle  übrigen  besitze.  Denn  die  Tugend  ist  allerdings  das- 
jenige, was  wir  die  sittliche  Vollkommenheit  des  Menschen  nennen; 
aber  jede  besondere  Tugend  ist  nur  eine  theilweise,  nicht  die  ganze  Voll- 
kommenheit desselben,  weil  sonst  die  übrigen  Tugenden  überflüssig 
wären.  Wie  daher  jedes  Wesen,  welches  überhaupt  vervollkommnungs- 
fähig ist,  in  der  einen  Beziehung  vollkommen  sein  kann ,  während  ihm 
in  der  andern  Beziehung  die  entsprechende  Vollkommenheit  mangelt,  so 
kann  auch  der  Mensch  die  eine  Tugend  besitzen,  während  ihm  die  an* 
dere  abgeht*).  Nur  die  Tugend  der  Klugheit  ist  mit  allen  übrigen 
sittlichen  Tugenden  in  so  ferne  nothwendig  verbunden ,  als  keine  sitt- 
liche Tugend  ohne  Klugheit  in  Bezug  auf  die  eigenthümlichen  Otyecte 
der  einzelnen  Tugenden  möglich  ist^). 

Von  den  sittlichen  Tugenden  sind  verschieden  die  theologischen 
Tugenden.  Die  unterscheidenden  Merkmale  zwischen  beiden  lassen  sich 
aber  auf  folgende  drei  zurückführen.  Die  theologische  Tugend  hat  Gott 
unmittelbar  zum  Objecte ,  die  sittliche  Tugend  nicht  Die  theologisch^ 
Tugend  wird  unmittelbar  geleitet  von  der  höchsten  Regel  alles  mensch- 
lichen Handelns ;  die  sittliche  Tugend  dagegen  blos  mittelbar  durch  die 
Vernunft  und  die  Klugheit  Die  theologische  Tugend  wird  von 
Gott  eingegossen;  die  sittliche  Tugend  dagegen  wird  durch  Uebung 


1)  la  L  sent  8.  dist  33.  qu.  1.  p.  115,  b.    „Ad  qoaest.*'  —  (ed.  Yen.  1597.) 

2)  Ib.  1.  c.  p.  115,  a.  „Secunda  ratio.'* 

8)  Ib.  l  c.  p.  115,  b.  Potest  tarnen  concedi,  qaod  si  Tolimtas  ToleiiB  potett 
imperare  appetitoi  sensitivo,  Tel  mod^ando  passionem  ejus,  vel  imperando  pro- 
secutionem  vel  fugam ,  si  sint  actus  appetitus  BensitiTi,  potest  derelinquere  ex  im- 
periis  rectis  aliquem  habitum  in  appetitu  sensitiTO  inclinantem  ad  hoc,  ut  appetitus 
sensitivus  dclectabüiter  moveatur  ad  sensibiüa  ex  imperio  Toluntatis;  qui  babitui 
derelictus,  licet  non  sit  proprie  virtus,  quia  non  babitus  electivus,  nee  inclinani 
ad  electiones,  potest  tarnen  .concedi  aliquo  modo  esse  virtus,  quia  inclinat  ad  iltei 
quae  sunt  consona  rationi  rectae.    Cf.  Report  1.  8.  dist.  88.  qu.  unic  per  tot. 

4)  In  1.  sent  8.  dist  86.  qu.  1.  p.  128,  b.  ,,  Quantum  ad  ist  artic "  —  5)i  Uk. 
L  c  p.  126,  b.  „Potest  ergo." 
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erworben^).  Man  bat  allerdings  behauptet,  dass  auch  did  sittlichen 
Tugenden  zugleich  mit  den  theologischen  uns  eingegossen  werden; 
allein  es  ist  durchaus  nicht  nothwendig,  solche  eingegoss^e  sittliche 
Tugenden  anzunehmen ;  denn  die  theologischen  Tugenden  leisten  schon 
für  sich  allein  dasjenige,  dessentwegen  man  eingegossene  sittliche  Tu- 
genden für  nothwendig  hält.  Man  hat  somit  die  sittlichen  Tugenden 
ausschliesslich  als  erworbene  Tugenden  zu  betrachten  im  Gegensatte 
zu  den  eingegossenen  theologischen  Tugenden '). 

Allein  obgleich  die  theologischen  Tugenden  —  Olaube,  Hoffnung 
und  Liebe  —  als  eingegossene  Tugenden  festzuhalten  sind ,  so  kann 
man  doch  nicht  beweisen,  dass  sie  nothwendig  eingegossen  sein  mOs- 
nen.  Denn  der  Glaube ,  die  Hofihung  und  die  Liebe  kOnnen  als  er- 
worbene Tugenden  dasselbe  leisten,  was  sie  als  eingegossene  Tugetidcfu 
leisten.  Das  ersieht  man  klar ,  wenn  man  den  Glauben  im  Besondetn 
in's  Auge  fasst  Dass  man  zwischen  erworbenem  und  ehigegossetiem 
Glauben  zu  unterscheiden  habe,  geht  daraus  hervor,  dass  ein  Häreti- 
ker ,  welcher  als  solcher  den  eingegossenen  Glauben  verloren  hat,  den- 
noch einzelne  Glaubenswahrheiten,  auf  welche  eben  sein  Irrthum  sich 
nicht  bezieht,  mit  voller  Sicherheit  noch  glauben  kann.  Dieder  erwor- 
bene Glaube  nun  reicht  vollständig  hm ,  um  Alles  zu  glauben ,  was  Gott 
geoffenbart  hat  Würde  ja  ein  ungetauftes  Kind,  wenn  es  unter  christ- 
lichem Kindern  erzogen  und  unterrichtet  würde,  eben  so  wie  die  dhrist- 
üeheii  Kinder  alle  Glaubensartikel  glauben,  obgleich  es  durch  das  8a- 
crament  der  Taufe  noch  nicht  den  eingegossenen  Glauben  erhalten 
hat').  Daher  ist  uns  der  eingegossene  Glaube  einzig  und  allein  durch 
die  göttliche  Offenbarung ',  di^rch  das  Wort  der  heiligen  Schrift  ge- 
währleistet Aus  der  Offenbarung  wissen  wir,  dass  es  ausser  dem 
^erworbenen  auch  einen  eingegossenen  Glauben   gibt:   —   das   muss 


1)  In  L  sent.  S.  dist.  26.  qu.  1.  p.  100  b. 

2)  In  L  sent  S.  dist.  86.  qu.  1.  p.  127,  a.    Licet  de  istis  virtatibus  uoraUbia 
ns  multa  dicantur,  scilicet,  quod  ?identur  necessariae  propter  modiia,  inedi«ii 

et  finem,  qoia  tarnen  onmis  finis,  quem  non  possunt  habere  ex  specic  sna,  de- 
terminatur  sufficienter  ex  indinatione  chan'tatis ,  modus  autem  et  medium  deter- 
mJnantmr  per  fidem  inhisam :  Ideo  non  Tidetur  necessitas  ponendi  virtates  mora- 
les  infusas ,  sed  acquisitas  tantum  in  bis ,  qui  habent  cas  acquisitas  rel  habere 
poMont,  nee  etiam  in  aliis,  qui  scillcet  non  i)08sunt  eas  arqnirere  propter  defec- 

osos  Uberi  arbitrü ,  qnia  non  est  migor  ratio ,  quare  isti  debeant  bid>ere  et 

ilU. 


8)  In  1.  sent.  8.  dist.  28.  qu.  1.  p.  85,  a  sq.  ,,De  primo  certum **....  Ek 
ittit  seqnitur,  qaod  propter  credulitatem  artieulonim  revelatorum,  ut  hono  flrmi- 
tar  credat  omnibus  artieulis  revelatis  et  determinetur  ad  alteram  partem  sine 
«ppositi  förmidine ,  non  oportet  ponere  fidem  inAisam ,  nee  necessitas  ejns  po> 
test  condadi  ex  hoc ;  quia  fides  acquisita  est  super  opinione ,  quae  adhaeret  iiii 
parti  cum  fonnidine  alterius,  licet  sit  infra  scientiam,  quae  est  ex  eridentia  ob* 
Jecti  sdbilis.    €£  QuodL  17.  n.  19  sqq. 
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Uns  genflgen;  beweisen  können  wir  die  Notbwendigkeit  desselben 
nicht ').  üüd  ebenso  verhält  es  sich  auch  mit  den  beiden  andern  ein- 
gegossenen Tugenden. 

Fragen  wir  jedoch,  warum  Grott  uns  ausser  dem  erworbenen  auch 
den  eingegossenen  Glauben  zutheilt,  so  lassen  sich  hiefür  drei  Gründe 
anfBhren.  Der  eingegossaie  Glaube  wird  uns  verliehen  einmal  um  der 
Ye^ollkommnung  unsers  Verstandes  willen;  dann  "Wegen  des  Glaü- 
bensactes  selbst,  damit  nämlich  dieser  um  so  vollkommener  und  in- 
tensiver werde,  und  endlieh  nm  der  Gewissheit  der  Beistimmung  wil- 
len f  weil  nämlich  der  eingegossene  Glaube ,  vermöge  dessen  wir  die 
Olaubenswahrheiten  anf  das  untrüglichd  Zeugniss  Gottes  hm  glauben, 
•ine  weit  grössere  Gewissheit  gewährt ,  als .  der  blosse  erworbene 
Glaube,  vermöge  dessen  wir  die  Glaubenswahrheiten  Mos  auf  ein  äü 
(Mch  trflgliches  menschliches  Zeugniss  hin  annehmen ').  Diese  grössere 
Qewissheit  ist  für  uns  um  so  nothwendiger,  als  wir  hienieden  auf  dem 
ordentlichen  Wege  des  Erkennens  nicht  im  Stande  sind,  zut  evidenten 
wissenschaftlichen  Erkenntniss  eines  Glaubensartikels  zu  gelangen'). 
Wissenschaft  im  strengen  Sinne  und  Glaube  können  Qberhaupl;  in  ein  und 
demselben  Subjecte  in  Bezug  auf  eine  und  dieselbe  Wahrheit  nicht  zu- 
sammenbestehen. Die  Theologie  hat  nur  den  Charakter  einer  subaltern 
nirten  Wissenschaft,  weil  sie  nicht  von  solchen  Principien  ausgeht,  welche 
für  uns  unmittelbar  evident  sind,  sondern  dieselben  blos  aulr  dedi 
Glauben  entnimmt  und  durch  den  Glauben  als  wahr  voraussetzt  Bnb- 
altemirend  hiäzu  verhält  sich  die  Wissenschaft  der  Heiligen  im  Him^ 
mel ,  in  so  ferne  diesen  dasjenige  durch  die  Anschauung  evident  ist,  was 
wir  hienieden  blos  glauben  können  *). 


1)  In  1.  sent.  8.  dist.  23.  qu.  1.  p.  87,  b.-  Dico,  quod  oportet  ponere  fidem 
infusam  propter  auctoritatem  Bcripturae  et  sanctorum,  sed  non  potest  demonstrari, 
fidem  infusam  inesse  alicui,  nisi  praesupposita  fide,  quod  velit  credere  scripturae 
et  sanctis  . . .  etc. 

2)  Ib.  L  c  p.  87,  b  sq.  Report  1.  8.  diBt  23.  qo.  an.  n.  17  aqq. 

3)  In  L  sent  8.  diBt  23.  qo«  1.  p.  88,  b.  Sdre  aKqaem  articalam  esse  v«- 
mm,  impoBsibile  est  pro  statu  isto  de  lege  communi. 

4)  In  1.  sent.  3.  dist.  24.  qu.  1.  p.  89,  b.  Scientia  snbaltemans  habet  prin- 
dpia  immediata  et  prima,  quae  non  habent  resolvi  nisi  in  terminos  simplices  fio- 
tos  ex  eTidentia  rei  in  se,  et  ideo  prindpia  sunt  nota  propter  quid  ex  terminis 
per  86  notis  ex  eridentia  rei.  Sdentia  antem  subaltemata  non  habet  prindpia 
immediata  et  prima,  resolubilia  immediate  in  terminos  simplices  notos  ex  evideil» 
tia  rei,  et  ideo  non  sunt  nota  propter  quid  in  scientia  illa,  sed  in  subaltemante, 
in  qua  sunt  conclusionps  demonstratae;  et  ideo  scientia  subaltemata  acdpit  pritt«> 
dpia  sua  a  scientia  snbaltemaute :  et  supponit  ea  esse  vera ,  et  sunt  hota  sibi, 
non  propter  quid.  Sdentia  primo  modo  non  stat  cum  flde,  qualem  babent  beatl 
de  credibiübus ,  quae  nos  credimus ,  et  ideo  non  habent  fidem ,  sed  risiotaem ,  M 
Gognoscunt  propter  quid;  sed  sdentia  subaltemata  sdentiae  befttolitti  bebe  poteü  ^ 
esse  cum  fide.    Of.  Report.  L  8.  dist  24.  qit  «nie  per  tot 
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Die  Tugend  der  Liebe  hat  zum  ersten  und  .vornehmsten  Objecte 
Gott  selbst  Der  Grund  oder  das  formale  Object  dieser  Liebe  Gottes 
ist  aber  ein  dreifaches.  Der  erste  Grund  ist  die  Gottheit,  die  göttliche 
Natur  selbst  Wir  müssen  Gott  lieben,  weil  und  in  so  ferne  er  Gott, 
das  unendlich  vollkommene  Wesen  ist  Denn  wie  jede  Potenz,  welche 
nicht  ein  bestinuntes  Object  zum  Gegenstande  hat,  sondern  auf  meh- 
rere Objecte  gleicher  Categorie  gerichtet  ist,  vollkommen  nur  befrie- 
digt, werden  kann  durch  das  edelste  und  vornehmste  Object  dieser  Gar 
tegorie,  so  kann  auch  der  menschliche  Wille,  wie  der  menschliche 
Verstand ,  weil  beide  das  Seiende  im  Allgemeinen  zum  Gegenstande  ha- 
ben, nur  vollkommen  befriedigt  werden  durch  das  vollkommenste  Sein: 
und  das  ist  eben  Gott  Daher  muss  der  menschliche  Wille  vor  Allem 
Gott  lieben ,  nicht  in  so  ferne  und  weil  er  gütig  ist  gegen  die  Geschöpfe, 
sondern  weil  und  in  so  ferne  er  Gott  ist  Erst  auf  zweiter  Linie  kann 
ui^d  darf  der  Grund ,  dass  Gott  gütig  und  freigebig  ist  gegen  ans,  der 
Gottesliebe  untergebreitet  werden.  Und  damit  verbindet  sich  dann  end- 
lich noch  em  dritter  Grund ,  welcher  darin  besteht ,  dass  Gott  unser 
höchstes  Gut  ist,  in  welchem  unsere  ewige  Glückseligkeit  gründet '). 

Dieselbe  Tugend  der  Liebe ,  aus  welcher  wir  Gott  lieben ,  hat  dann 
aber  zum.  secundären  Objecte  auch  uns  selbst  und  uusem  Nebenmen- 
schen, d.  h.  vermöge  derselben  Tugend ,  durch  welche  wir  Gott  lieben, 
lieben  wir  nach  Gott  und  wegen  Gott  auch  uns  selbst  und  die  Neben- 
mmschen,  letztere  wenigstens  in  communi.  Die  Nächstenliebe  aber 
muss,  soll  sie  eine  Aeusserung  der  Charitas  sein,  auf  Gott  bezogen 
werden ,  d.  h.  wir  müssen  den  Nebenmenschen  so  lieben,  dass  wir  wün- 
schen, er  möge  seinerseits  gleichfalls  Gott  lieben,  wie  wir  denselben 
lieben.  So  wünschen  wir  dem  Nebenmenschen  das  bonum  justitiae :  und 
das  ist  ja  eben  sein  wahres  Gut  Das  Analoge  gilt  auch  von  der 
Selbstliebe  ^). 

§.  229. 

Nachdem  wir  nun  auch  das  Wesentliche  aus  der  ethischen  Lehre 
Dans  Skots  vorgeführt  haben,  wollen  wir  nun  noch  einen  Blick  werfen 

1)  In  L  fient  3.  dist  27.  qn.  1.  p.  104,  asq.  „Quantum  ad  istum  articulom." 
Beport  L  8.  dist  27.  qu.  onic  n.  8  sqq. 

2)  In  1.  tent  3.  dist  28.  qu.  1.  p.  107,  a.  Ex  hoc  patet,  qualiter  habitut 
diaritatis  sit  unus:  quia  non  respicit  primo  plura  objecto,  sed  solum  Deu^i  res* 
ptcit  pro  primo  objecto ,  ut  in  se  bonum  primum ,  et  secundario  Teile  eum  diligi 
et  per  düectionem  haben  a  quocunque,  quantum  est  in  se,  quia  in  hoc  est  per*> 
fecU  et  ordinato  dilectio  ejus ,  et  hoc  ToJendo  diligo  me  et  proximum ,  ex  chari- 
Me  Tolendo  mihi  et  sibi  volle,  et  per  dilectionem  habere  Deum  in  se;  qnod  est 
fconnrn  simpliciter  justitiae:  ita,  quod  primum  ofcjectum  est  solus  Dens  in  se;  om- 
1^  antem  alia  sunt  quaedam  objecto  media  quasi  actuum  reflexorum,  mediaatiboa 
qpitm  tendo  in  infinitum  bonum,  quod  est  Deus :  idem  autem  est  habitus  actus  recti 
et  reflezi   dist  29.  qu.  1.  Report  L  8.  dist  2a  qu.  1.  et  2.  —  dist  29.  qu.  unk. 
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auf  seine  Lehre  von  dem  Sfindenfalle  and  von  der  Erlösung ,  ro  weit 
dieser  Gegenstand  uns  hier  zu  beschäftigen  hat  —  Die  ursprüngliche 
Gerechtigkeit  des  ersten  Menschen  brachte  es  mit  sich ,  dass  in  dem- 
selben eine  vollkommene  Ruhe  und  Harmonie  stattfand  zwischen  den 
verschiedenen  Kräften  und  Thätigkeiten ,  indem  die  untergeordneten 
Kräfte  in  unbedingtem  Gehorsam  standen  gegen  die  hohem  Kräfte. 
Ohne  Schwierigkeit  und  ohne  der  Sinnlichkeit  einen  Schmerz  zu  be- 
reiten ,  beherrschten  die  Vernunft  und  der  Wille  die  sinnlichen  Be- 
wegungen und  leiteten  sie  auf  die  von  ihnen  gesteckten  Ziele  hin.  Das 
war  aber  für  den  Menschen  nicht  etwas  Natürliches ;  die  ursprüngliche 
Gerechtigkeit  muss  vielmehr  als  ein  donum  supcmaturale  betrachtet 
werden.  Denn  wie  der  Verstand,  weil  mit  dem  Sinne  verbunden,  in 
Folge  dieser  Verbindung  dazu  geeigenschaftet  ist,  das  Sinnliche  zu 
erkennen :  so  ist  auch  der  Wille,  in  Folge  seiner  Verbindung  mit  dem 
sinnlichen  Begehrungsvermögen,  dazu  angethan,  an  den  Vergnügungen 
des  sinnlichen  Begehrens  Theil  zu  nehmen,  sich  gleichfalls  in  densel- 
ben zu  vergnügen.  Daher  kann  er  weder  das  sinnliche  Begehren  von 
seinen  Genüssen,  noch  sich  selbst  von  der  Theilnahme  an  diesen  Ge- 
nüssen von  Natur  aus  zurückhalten  ohne  eine  gewisse  Schwierigkeit  vnd 
ohne  eine  gewisse  Kränkung  der  Sinnlichkeit.  Wenn  also  eine  solche 
Schwierigkeit ,  eine  solche  Kränkung  der  Sinulichkeit  doch  nicht  statt- 
findet ,  sondern  der  Wille  mit  Leichtigkeit  und  mit  einem  gewissen  Ver- 
gnügen sich  selbst  und  die  Sinnlichkeit  beherrscht ,  wie  solches  beim 
ersten  Menschen  der  Fall  war,  so  kann  solches  nur  aus  einem  über* 
natürlichen  Gnadengeschenk  Gottes  entspringen '). 


1)  In  1.  sent  2.  dist.  29.  qa.  anic  n.  4.  p.  922  sq.  (ed.  Lngd.)  Volontai 
conjuncta  appetitui  sensitiTO  nata  est  condelectari  sibi ,  sicut  Intel lectQS  coi^jonc- 
tu8  sensui  natos  est  intelligere  sensibilia,  et  si  talis  volontas  moltiB  appetitilms 
sensitivis  conjongitnr,  nata  est  condelectari  Ulis  omnibos,  et  ita  non  tantom  Ulmn 
appetitum  non  potest  retrahere  tno  delectabili  sine  aliqua  contraria  indinatione 
es  parte  istias  appetitos  et  difficultate,  sed  neque  seipsum  videtor  posse  retra- 
here sine  difficultate  a  condelectando  Uli  appetitui.  Ad  hoc  igitur ,  at  se  delecta- 
biliter  retrahat ,  oportet  eam  in  aliud  ferri  sibi  delectabilius ,  quam  sit  illnd  de- 
lectabile  appetitus  inferioris,  cui  condelectaretur,  si  hoc  non  esset  Igitur  ad 
hoc,  quod  Toluntas  posset  se  retrahere  delectabiUter  ab  omni  delectatione  inor- 
dinata  cum  aliqua  vi  inferiori,  oportuit  aliquid  ex  se  ipsi  Toluntati  esse  delecta- 
bilius, quam  aüqaod  delectabile  alicnjus  vis  inferioris:  et  cum  nihU  sit  tale  ex 
parte  ipsins  voluntatis ,  oportet  aliquid  fidsse  in  vohmtate  supematorale ,  quo  fie- 
ret  sibi  finis  delectabflior ,  quam  aNqnod  delectabile  a]ic^jn8  appetitus  lemdtiviy 
propter  quam  rationem  delectabilius  se  retraheret  a  condelectando  appetüni  sen- 
sitivo,  quam  recedendo  ab  illo  delectabili,  scilicet  fine.  Si  igitur  in  primo  homiae 
fbit  ille  eflfectus,  sc.  perfecta  tranquUIitas ,  et  erit  effectus  ille  originalit  Justitiae: 
Ula  justitia  fuit  donum  supematurale:  quia  fedt  Deum  delectabfliorem  ToluntaCli 
quam  aUquod  appetibile  sensibile :  quod  non  potuit  esse  ex  aliqno  dono  naftoralf 
ipsius  voluntatis     Report.  I.  2.  dist.  29.  qu.  2. 


Hieraus  ergibt  sich  denn  nun  von  selbst  das  Wesen  der  Erbsfin^«* 
Man  bat  in  derselben  ein  formales  und  ein  materiales  Moment  zu  unter« 
scheiden.  Das  formale  Moment  besteht  in  der  Beraubung  jener  ursprOog- 
liehen  abematürlichen  Gerechtigkeit ,  welche  Gott  dem  ersten  Menschen 
verliehen,  und  welche  dieser  durch  die  Sünde  für  sich  und  für  alle  seine 
Nachkommen  verloren  hat  Jene  Privation  der  ursprünglichen  Gerech* 
tigkeit  ist  nämlich  als  eine  Schuld  der  Nachkommen  Adams  aufzufas- 
sen; denn  sie  wären  schuldig,  das  Geschenk  der  ursprünglichen  Ge* 
rechtigkeit  zu  besitzen.  Da  es  nämlich  der  erste  Mensch  für  sich  und 
für  die  ganze  Menschennatur,  welche  originaliter  in  ihm  war,  empfingt 
so  fordert  Gott  mit  Recht  bei  jedem  seiner  Descendenten  das  Vorhan^ 
densein  desselben.  Und  da  sie  nun  thatsächlich  dasselbe  nicht  besitzen, 
so  haben  sie  vor  Gott  eine  Schuld  auf  sich,  welche  Schuld  eben  das 
formale  Moment  der  Erbsünde  bildet ').  —  Das  materiale  Moment  der 
Erbsünde  dagegen  ist  die  Begierlicbkeit  Der  Begriff  der  ßegierlicb- 
keit  kann  aber  im  doppelten  Sinne  genommen  werden.  Man  kan« 
Qämlich  erstens  unter  Begierlicbkeit  die  Geneigtheit  des  sinnlicben 
Begehrungsvermögens  zu  sinnlichen  Genüssen  verstehen.  In  diesen 
$inne  ist  die  Begierlicbkeit  etwas  Natürliches  und  muss  daher,  wew 
es  sich  um  die  Bestimmung  des  Begriffes  der  Erbsünde  handelt,  gam 
aus  dem  Spiele  bleiben.  Man  kann  aber  zweitens  unter  Begierlicbkeit 
auch  die  Geneigtheit  (pronitas)  des  Willens  versteh^,  dem  ainnlicbei 
Begehren  zu  folgen,  an  den  Genüssen  desselben  Theil  zu  ndunea  iid4 
so  seine  ganze  Glückseligkeit  in  den  sinnlichen  Genuss  zu  setzen.  Und 
gerade  in  diesem  Sinne  muss  die  Begierlicbkeit  als  das  materiale  Mo- 
ment der  Erbsünde  betrachtet  werden^).  Durch  die  Taufe  wird  die 
Erbsünde  getilgt ,  aber  nicht  die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  als  solche 
wiedergegeben ,  sondern  nur  jene  Gnade  verliehen ,  welche  virtualiter 
die  ursprüngliche  Gerechtigkeit  einschliesst,  in  so  ferne  sie  den  U.&ir 
sehen  von  dem  „  debitum  habendi  justitiam  originalem  ^  befreit '). 

Die  Möglichkeit  der  Inearnation  des  göttlichen  Logos  ist  iimerUdi 
darin  begründet,  dass  die  geschöpfliche  Persönlichkeit  ihrem  Wesen  nach 
auf  efaier  blossen  Negation  beruht.  Eine  individuelle  geschöpfliche  Natur 


1)  In  1.  »ent  8.  dlst  82.  qu.  unic  n.  7.  p.  948.  —  n.  8.  p.  949« 

2)  Ib.  L  c.  n.  7.  p.  948.  Goncnpiscentia  poteBt  accipi,  vel  prout  est  actw 
vse)  hAbitas  vel  pronitas  in  appedta  sensitive:  et  nuUum  istorom  est  fennalitar 
p^Qcatiun,  qniA  uon  est  peccatum  in  parte  sensitiva.  Yel  potest  acdpi,  preni 
eU  pronitaa  in  appetita  rationali,  L  e.  in  voluntate  ad  concopiscendom  delectabilia 
iqMnoderatei  qnae  nata  est  condelectari  appetitoi  sensitivo,  coi  coiuungitiur.  fit 
hoc  modo  Goncupiieentla  est  materiale  peccati  originaliB :  quia  per  carenliam  j«» 
Ititiae  origiaaliB,  qnae  erat  sicat  frenum  cohibens  ipsam  ab  immoderata  delectJk 
th9ß  t  ipsa  a9n  positive,  sed  per  privationem  fit  proaa  ad  concupiscendini  immo* 
^w^ata  deltolsibiliai 

8)  Ik  L  c.  n.  18.  p.  952. 
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ist  i^mlich  nur  dann  Person ,  wenn  sie  weder  actii «  noch  ^ptitudinap» 
liter  mit  einer  ^dem  Persönlichkeit  verbunden,  also  in  sich  selbst 
gjmz  unabhängig  ist  Nur  unter  dieser  Bedingung  hat  sie  eine  eigene 
Pidrsönlicbkeit.  Wird  sie  also  mit  einer  hohem  Persönlichkeit  geeinigt, 
sp.  verliert  sie  selbst  durchaus  nichts  Positives ,  sondern  es  wird  nur 
-jene  Negation,  worauf  ihre  eigene  Persönlichkeit  beruht,  von  ihr  hin- 
weggenommen ^).  Damit  ist  aber  zugleich  ausgesprochen,  dass  es  an  und 
ffir  sich  auch  nicht  ausser  der  Möglichkeit  des  Logos  liegt,  eine  nicht 
intellectuelle  Natur,  selbst  die  Natur  eines  Steines  anzunehmen.  Denn 
wenn  schon  die  geschöpfliche  Persönlichkeit  auf  einer  blossen  Nega^ 
tion  beruht,  so  noch  mehr  die  ratio  suppositi,  welche  allen  nicht  ver* 
nünftigcQ  individuellen  Naturen  eigenthümlich  ist  Es  könnai  daher 
auch  solche  Dinge  zur  hypostatischen  Einheit  mit  einem  hohem  Sup* 
positum  verbunden  werden.  Und  da  der  Logos  wie  Person,  so  auch 
Suppositum  isti  so  ist  es  gar  nicht  unmöglich,  dass  er  sich  mit  einem  ^ 
splchen  Dinge  zur  hypostatischen  Einheit  verbinde,  obgleich  allere 
^ings  dann  diese  Verbindung  nicht  eine  Verbindung  zur  Einheit  der 
Person  wäre,  weil  eine  unvernünftige  Natur  nicht  p^rsSnUch  werden' 
kann,  sondern  nur  eme  Verbindung  zur  Einheit  des  Suppositums ')• 

Stellt  man  ferner  die  Frage,  ob  die  Incamation  des  Logos  einzig  und 
allein  durch  den  Sündenfali  des  Menschen  bedingt  sei,  oder  nicht,  so 
h&lt  es  Duns  Skotus  wenigstens  fttr  höchst  wahrscheinlich,  dass  die  In« 
oaraation  nicht  einzig  durch  den  Sündenfali  des  Menschen  bedingt  sei| 
sondern  dass  der  Logos  Mensch  geworden  wäre  auch  in  dem  Fallt, 
di^  der  erste  Mensch  nicht  gesündigt  hätte  ^).  Aber  zur  Erlösung 
des  Menschengeschlechtes  selbst  wäre  die  Incamation,  das  Leiden  und 
der  Tod  Christi  nicht  absolut  nothwendig  gewesen ;  Gott  hätte  auch 
auf  andere  Weise  das  Menschengeschlecht  erlösen,  d.  h.  von  der 
Sünde  befreien  können^).  Doch  nachdem  einmal  diese  Art  und  Weise 
der  Erlösung  von  Gott  beschlossen  ist,  kann  der  Mensch  nur  mehr 
durch  die  Gtenugthuung  und  das  Verdienst  Christi  zum  Heile  gelangen. 
Was  aber  Christi  Verdienst  selbst  betrifft,  so  ist  dasselbe,  weil  nicht* 
der  göttliche,  sondern  der  menschliche  Wille  Christi  das  Princip  des- 
selben ist,  offenbar  als  ein  endliches ^  nicht  als  ein  unendliches  zu  be* 
trachten.  Und  auch  hier  ist  wiederum  nur  die  Acceptation  des  Wer- 
kes Christi  als  eines  verdienstlichen  von  Seite  Gottes  als  der  Grund 
der  Verdienstlichkeit  desselben  zu  betrachten.  Die  göttliche  Accepta- 
tion ist  nämlich  der  Grund  aller  Verdienstlichkeit  überiiaupt;  denn 
Alles,  was  ausser  Gott  ist,  ist  nur  gut,  weil  es  von  Gott  gewollt  und 


1)  In  L  fient  8.  dist  1.  qo.  1.  p.  8,  b  sq.  ^^on  asßdrendo'*  (ed.  Ymu 
1697).  Beport  L  8.  diBt  1.  qu.  1.  ^  2)  In  L  Bent  S.  dist  2.  qu.  1.  p.  18»  a.  rr 
8)  In  1.  sent  3.  dist  7,  qvu  8.  p.  82,  a,  «-  4)  In  L  iMit  8.  dist  a^  qpi.  !•  f  • 
78,  a.  „  Tunc  ad  quaestionem.  ** 
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geliebt  ist,  nicht  umgekehrt  Und  eben  deshalb  ist  auch  ein  aus- 
sergöttliches  Werk  nur  deshalb  verdienstlich,  weil  es  von  Gott  als 
ein  verdienstliches  acceptirt  wird ,  nicht  umgekehrt  Handelt  es  sich 
deshalb  um  die  Frage,  welches  denn  die  Tragweite  des  an  sich  end- 
lichen Verdienstes  Christi  sei,  so  ist  darauf  zu  antworten,  das  Verdienst 
Christi  erstrecke  sich  uur  so  weit,  als  es  der  göttliche  Wille  accep- 
tiren  kann  und  will.  Da  es  nun  in  sich  selbst  ein  endliches  ist,  so  kann 
es  von  Gott  in  Rücksicht  auf  diese  seine  Endlichkeit  nicht  de  condigno 
für  unendlich  viele  Menschen  acceptirt  werden ,  sondern  nur  für  eine 
endliohe  Zahl  derselben.  Nur  wenn  man  Rücksicht  nimmt  auf  die  gött- 
liche Persönlichkeit ,  welche  der  Träger  und  das  Suppositum  des  Wer- 
kes Christi  istf  lässt  sich  von  diesem  Standpunkte  aus  sagen,  dass 
Gott  das  Verdienst  Christi  als  ein  unendliches ,  d.  h.  auf  unendlich  vide 
Menschen  sich  erstreckendes  de  congruo  acceptiren  konnte^). 

Fragen  wir  endlich  noch  nach  der  Art  und  Weise  der  Zuwendung 
des  Verdienstes  Christi  an  die  einzelnen  Menschen ,  so  muss  hier  vorerst 
im  Allgemeinen  unterschieden  werden  zwischen  der  potentia  Dei  absoluta 
und  der  pot^tia  Dei  ordinata.  Betrachtet  man  nämlich  die  göttlicbe 
Macht  ausser  Beziehung  zu  der  einmal  durch  den  göttlichen  Willen  ge- 
setzten Ordnung,  dann  nennt  man  sie  absolute  Macht;  betrachtet  man 
sie  dagegen  so ,  wie  sie  in  ihrer  Thätigkeit  an  die  durch  den  gOttlichra 
Willen  gesetzte  Ordnung  sich  gebunden  hat ,  dann  nennt  man  sie  geord-- 
nete  Macht  Die  analoge  Unterscheidung  lässt  sich  auch  machen  m 
Bezug  auf  die  Macht  des  Geschöpflichen ;  aber  da  das  Geschöpflidie 
der  von  Gott  gesetzten  Ordnung  schlechthin  unterworfen  ist,  so  kann 
dasselbe  seine  absolute  Macht  im  Widerspruch  gegen  die  Ordnung 
nicht  gebrauchen,  ohne  zu  sündigen.  Gott  dagegen  ist  der  von  ihm 
selbst  gesetzten  Ordnung  nicht  unterworfen,  und  er  kann  deshalb  ver- 


1)  In  1.  sent  3.  dist  19.  qu.  1.  p.  74,  b.  Quantum  ad  sufficientiam  dico,  qnod 
meritum  Christi  fuit  finitum,  quia  a  principio  finito  essentialiter  dependens:  etiam 
accipiendo  ipsum  cum  omnibus  respectibus,  si?e  cum  respectu  ad  Buppositimi 
Verbi,  sive  cum  respectu  ad  finem,  quia  omnes  respectus  isti  erant  finiti,  et  ideo 
quömodocunque  circumstantionatnm  finitum  erat,  aut  si  fuit  infinitum,  tunc  non 
ftiit  meritum  plus  secundum  veUe  creatum,  quam  secundum  velle  Verbi  increatmn. 
Quantum  ergo  valuit  Olud  meritum  ad  sufficientiam :  dico ,  quod  sicut  omne  aünd 
a  Deo  ideo  est  bonum,  quia  a  Deo  volitum,  et  non  e  converso,  sie  meritom  Ulnd 
tantom  bonum  erat,  pro  quanto  acceptabatur ,  et  ideo  meritum,  quia  acceptatnaii 
non  autem  e  converso,  quia  meritum  est  et  bonum,  ideo  acceptatum,  et  tai- 
tom  potuit  acceptari  passive,  quantum  tota  Trinitas  potuit  et  voluit  acceptare 
active;  sed  ex  formali  ratione  sua,  quam  habuit,  non  potuit  acceptari  in  infini- 
tom  et  pro  infinitis ,  sed  pro  finitis ;  tamen  ex  circumstantia  suppositi  et  de  cos« 
gmo  ratione  suppositi  habuit  qnandam  rationem  extrinsecam,  quare  Dens  potiut 
acceptare  illiid  hi  infinitum,  scUicet  extensive  pro  infinitis.  Report.  L  8.  dist  19. 
qu,  unic. 
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möge  seiner  absoluten  Macht  der  von  ihm  gesetzten  Ordnang  entge- 
genhandeln ,  ohne  dadurch  eine  Schuld  auf  sich  zu  laden '). 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  nun  die  oben  gestellte  Frage 
unschwer  beantworten.  Vermöge  seiner  absoluten  Macht  könnte  öott 
den  Sünder  zum  Heile  führen,  auch  ohne  dass  ihm  das  Verdienst 
Christi  zugewendet  würde.  Der  Sünder  könnte,  wenn  es  sich  blos  um 
diese  absolute  Macht  Gottes  handelt,  Gott  aus  eigenen  Kräften  ge- 
nugthun ,  in  so  ferne  Gott  seine  Genugthuung  als  hinreichend  für  die 
Tilgung  seiner  Sünden  acceptiren  könnte  *).  Ebenso  könnte  Gott  ver- 
möge seiner  absoluten  Macht  den  Sünder  rechtfertigen  ohne  Eingies- 
sung  der  Gnade  0.  Dagegen  wenn  es  sich  um  die  geordnete  Macht 
Gottes  handelt,  dann  ist  all  dieses  unmöglich,  dann  kann  der  Sünder 
nur  zum  Heile  geführt  werden  dadurch,  dass  ihm  Christi  Verdienst 
zugewendet  wird ,  dann  kann  er  nicht  aus  eigenen  Kräften  genugthun, 
sondern  kann  seine  Genugthuung  nur  einen  Werth  haben  in  Vei-bin- 
dung  mit  der  Genugthuung  Christi,  dann  kann  Gott  den  Sünder  nicht 
rechtfertigen  ohne  Eingiessung  der  Gnade*). 

Kann  aber  der  Mensch  de  poteritia  Dei  ordinata  nur  gerechtfertigt 
werden  durch  die  Eingiessung  der  Gnade,  so  ist  das  Subject  dieser 
rechtfertigenden  Gnade  nicht  das  Wesen  der  Seele,  sondern  vielmehr 
der  Wille ;  denn  die  Gnade  ist  eine  gewisse  Gerechtigkeit ,  eine  rec- 
titudo ,  und  kann  daher  als  solche  nur  im  Willen  sein ,  ebenso ,  wie 
ihr  Gegensatz,  die  Sünde.  Die  Gnade  ist  eine  gewisse  Form  in  un- 
serer Seele ;  als  solche  ist  sie  aber  nicht  eine  blosse  passio,  oder  eine 
Potenz ,  sondern  vielmehr  ein  Habitus.  Ein  Habitus  kann  aber  nur  in 
einer  Potenz  sich  vorfinden'*).  Daraus  ist  ersichtlich,  dass  die  recht- 
fertigende Gnade  dem  Wesen  nach  zusanmienfäUt  mit  der  eingegosse- 
nen Charitas.  Nur  ein  beziehungsweiser  Unterschied  findet  hier  statt. 
Ein  und  dasselbe  wird  nämlich  Charitas  genannt,  in  so  ferne  wir  da- 
durch Gott  lieben,  und  Gnade,  in  so  fern  wir  dadurch  Gott  angenehm 
sind*).  Die  Eingiessung  der  Gnade  selbst  aber  geschieht  im  ordent- 
lichen Wege  durch  die  Sacramente  ^). 

§.  230. 

Schliessen  wir  hier  unsere  Darstellung  des  skotistischen  Lehrsy- 
gt^ms  ab.    Wir  sehen  aus  dieser  Darstellung,  wie  hier  die  Lehrmei- 


1)  In  1.  sent.  1.  dist.  44.  qu.  1.  per  tot.  -  2)  Tn  1.  sent  4  di8t.  15.  qu.  1. 
fol  91,  d  sq.  (ed.  Ven.  1597.)  —  8)  In  1.  sent.  4.  dist  1.  qu.  6.  fol.  11,  a  sq.  — 
4)  Ib.  U.  cc.  —  5)  In  1.  sent  2.  dist  26.  qn.  nnic.  n.  4  sqq.  p.  698  sqq.  (ed.  Lugd.) 

6)  In  l  sent  2.  dist  27.  qn.  nnic.  n.  8  sq.  p.  907 Garltaa  dlcitur,  qa^ 

habens  eam  habet  Deum  carom,  ita,  quod  respicit  Deum  non  in  ratione  diligen- 
tis,  sed  in  ratione  diligibilis;  gratia  est,  qua  Dens  habet  aliquem  gratnm,  ita 
qnod  ipsa  respicit  Deum  acceptantem  sive  diligentem ,  non  autem  dilectnm. 

7)  In  1.  sent  4.  dist.  1.  qo.  5. 
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uungen  der  Froiuiscauorscliulc  im  Gcgens«itze  zu  denen  der  Domini- 
canerschulti  zu  einem  iu  sich  abgcrundelen  Lehrgebäude  sich  cryatel- 
li^rt  liaWn.  Die  Franzi^icaneröcUulc  hatte  ihren  Ausgang  genommen 
vuu  Alexander  von  llales.  In  dem  Lehrsysteme  dieses  Begründers  der 
Frau^iscunerschule  finden  sich  denn  auch  bereits  Keime  jeuer  Entwick- 
lung vor,  welche  die  Franziscanerlehrc  im  skotistisclicn  Lehrgebäude 
gewonnen  hat.  Aber  freilich  sind  es  eben  nur  Käme  v  welche  diese 
Art  der  Entwicklung  nicht  nothwendig  erforderten  ^  sondern  blos  er- 
möglichten. Wir  wollen  sagen :  aus  jenen  Keimen  JcoHnten  sich  wohl 
die  eigenthttmlichen  LehrmeiuungeOt  wie  wir  sie  bei  Luns  Skot  finden, 
entwickeln,  aber  sie  musatcn  sich  nicht  nothwendig  daraus  ableiten. 
Andere  Denker  haben  daher  auch  einen  ganz  andern  Gebrauch  von 
den  in  Frage  stehendeii  Lehrsätzen  Alexanders  gemacht.  So  tritt  uns 
z.  B.  schon  bei  Alexander  von  Haies  die  Ansicht  entgegen,  dass  nicht 
blos  die  körperlichen,  aondern  auch  die  geistigen  Wesen,  im  Besondern 
die  menschlichen  Seelen,  aus  Materie  und  Form  bestehen.  Wir  wis- 
sen, welche  bedeutende  Rolle  dieser  Lehrsatz  bei  Duus  Skotus  spielt 
Aber  Alexander  ist  weit  davon  entfernt,  die  Materie  der  geistigeft  We- 
sen als  Eins  mit  der  Materie  der  körperlichen  Dingo  zu  botracbten, 
wie  Duns  Skotus  solches  thut.  Ihm  ist  vielmehr  die  geistige  Materie 
wesentlich  verschieden  von  der  Materie  der  Körper ;  er  nennt  si^  eine 
geistige  Materie  und  sagt,  dass  sie  eben  deshalb ,  weil  sie  geistige 
Materie  und  als  solchje  wesentlich  verschieden  ist  von  der  körper- 
Ucben ,  nicht  Substrat  der  Quantität  sein  könne ,  wie  solches  bei  letz- 
terer stattfindet').  Ja  er  will  niclit  einmal  die  Materie  der  himmli- 
sehen  und  der  sublunarischen  Körper  als  ein  und  dieselbe  gelten  las- 
sen ^).  Es  läuft  daher  bei  ihm  dei*  ganze  Unterschied  zwischen  Materie 
und  Foim  in  den  geistigen  Wesen  auf  den  Unterschied  zwischen  dem 
„quod  est''  und  dem  „quo  est''  hinaus^),  in  welchem  Sinne  bekannt- 
lich auch  Albert  der  Grosse  diesen  Unterschied  adoptirt  hat.  Eben 
so  ist  Alexander  von  Haies  der  Ansicht,  dass  die  rein  geistigen  We- 
sen, die  Engel,  der  Specics  nach  in  der  W^eise  sich  unterscheiden,  dass 
mehrere  Engel  unter  Eine  Species  fallen,  in  analoger  Weise,  wie  ^ir 
solches  bei  Duns  Skot  finden.  Aber  er  ist  weit  eutftnit  davon ,  auch 
die  menschlichen  Seelen  schon  an  sich  und  ohne  ihre  Verbindung  mit 
dem  Leibe  als  ludividuen  Einer  Art  zu  betiachteu ;  vielniehr  reducirt 
er  wie  Thomas  die  Möglichkeit  einer  Vielheit  von  Seelen  in  Einer  Art 
auf  ihre  wesontliebe  Bestimmung,  mit  einem  Leibe  als  Form  vei*einigt 
zu  sein  *).    Und  m  im  Uebrigen. 

Zudem  wäre  es  g»z  unmögticb,  f&r  alle  eigeathttmlicbcn  Lehr- 
meinuugcn  Duns  Skats  in  Alexandei*  vtm  Haies  Anfänge  oder  Keime 
finden  zu  wollen.    So  ist  die  eigcuthümlichc  Lcfirc  Duns  Skots  vom 

^^^■^P^^^— ^■^—       "l^l     l^^l— #^iM>— ^i^—— 

1)  Aiex,  Aleus.  äumm.  tlieoi  L  SL  qu.  Ol.  lucmlr.  1.  —  2)  lli  L  2.  qcu  ii» 
in.  2.  —  8)  Ib.  1.  2.  qa.  66.  m.  1.  —  4)  Ib.  1   2.  qu.  20.  lu-  G.  arL  ;. 
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AIlgemeiDcn  in  dem  Lehrsystem  Alexanders  in  keiner  Weise  präfor- 
mirt;  ebenso  findet  sich  in  derselben  Nichts  von  dem  Begriffe  jener 
),  formalen ''  Unterscheidung ,  welche  von  so  grosser  Tragweite  im  sko- 
tistischen  Systeme  ist;  Alexander  lehrt  nicht,  dass  die  Allmacht  Gottes 
nicht  durch  die  Vernunft  bewiesen  werden  könne;  vielmehr  lehrt  er,  dass 
die  menschliche  Vernunft  zur  £rkenntniss  der  Schöpfung  «ins  Nichts 
kommen  könne,  weil  ^  Gott  als  den  Allmächtigen  erkenne.,  und  Gott 
nicht  allmächtig  sein  würde,  wenn  er  die  geschöpflichen  Dinge  nicht 
aus  Nichts  hervorbringen  könnte  ')•  Und  so  verhält  es  sich  auch  noch 
in  vielen  andern  Dingen. 

Daraus  ist  ersichtlich ,  dass  die  eigenthümliche  Lehre  der  Franzis- 
canerschule,  wie  sie  sich  uns  im  skotistischen  Systeme  darstellt,  erst 
allmählig  im  Kampfe  gegen  die  Dominicanerlehre,  resp.  gegen  die 
Lehre  des  heil.  Thomas  sich  entwickelt  hat  Wir  sehen  ja  dieses  in 
der  Art  und  Weise  selbst ,  wie  das  skoüsüsche  Lehrsystcin  construirt 
ist  Bei  jedem  Schritte ,  fast  bei  jedem  Lehrsatze  begegnet  man  ja  hier 
einer  langgewundenen  Polemik  gegen  die  Ansichten  des  heil.  Thomas 
und  anderer  hervon*agender  Denker,  und  erst  wenn  mtin  sich  durch 
diese  langgezogene  Polemik  durchgearbeitet  hat,  stösst  man  auf  die 
Ansicht  des  Auetors  selbst  Dadurch  wird  denn  auch  die  Ucbersicht 
über  das  Ganze,  die  Klarheit  der  Auffassung  nicht  wenig  erschwert 
Rechnet  man  dazu  noch  die  wahrhaft  schreckliche  Sprache ,  in  welcher 
Duns  Skot  seine  Gedanken  wiedergibt,  so  werden  dadurch  die  ohnedies» 
schon  dunkeln  und  schwerverständlichen  Deductionen  Duns  Skots  noch 
dunkler  und  noch  schwerer  verständlich  gemacht.  In  der  That,  von  jener 
leichten  und  gefälligen  Darstellung,  wie  wir  sie  bei  Thomas  treffen ,  ist 
hier  keine  Spur.  Darum  gewährt  denn  auch  das  Studium  des  skotisti^ 
sehen  Systems  dem  Geiste  bei  weitem  nicht  jenen  Genuss,  welchen  der- 
selbe aus  der  Vertiefung  in  das  thomistische  Lehrgebäude  schöpft 

Das  wäre  jedoch  noch  das  Geringere.  Aber  durch  die  Tendon/.» 
überall  andere  Denker  zu  bestreiten  und  die  eigenthümlichen  Lehr- 
elemente der  Franziscanerschule  aufs  höchste  zu  spannen ,  wird  auch 
die  Reinheit  der  Lehre  Duns  Skots  vielfach  getrübt  Wir  haben  ge- 
sehen, dass  schon  der  Grundcharakter  seiner  Lehre  eine  gefährliche 
Annäherung  an  den  Standpunkt  des  excessiven  Realismus  aufweist;  wir 
haben  gesellen,  wie  er  so  manche  Lehrsätze  aufstellt,  welche  weder 
vom  Standpunkte  einer  gesunden  Philosophie,  noch  vom  Stand])unkto 
der  ächten  Theologie  aus  gebilligt  werden  können,  wie  z.  B.  die  Ansicht, 
dass  die  Allmacht  Gottes  und  die  Unsterblichkeit  der  Seele  durch  Ver- 
nunftgründe nicht  bewiesen  werden  können.  Das  Gleiche  gilt  von  sei- 
ner Theorie  der  formalen  Unterscheidung  in  ihrer  Anwendung  auf  die 
göttlichen  Attribute,   weil  durch  dieselbe,  wenn  sie  strenge  gcfasst 


1)  Ib.  1.  2.  qa.  6.  m.  2.  art  6. 
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wird ,  offenbar  die  gfUtliche  Einfachheit  gefährdet  wird.  Seine  eigen- 
thnniliche  Ansicht  von  dem  formalen  Grunde  der  menschlichen  Glück- 
seligkeit ist  zum  Allerwenigsten  nicht  so  wohl  begründet,  wie  die  tho- 
mistische  Ansicht,  welcher  sie  sich  entgegensetzt.  Die  Lehre,  dass 
die  Gebote  der  zweiten  Tafel  nur  in  einem  weitem  Sinne  als  natür- 
liche Sittengesetze  betrachtet  werden  können,  die  eigenthümlichen  Leh- 
ren über  den  Charakter  des  Verdienstes  Christii,  über  die  Zuwendung 
des  Heiles  an  die  einzelnen  Menschen,  u.  s.  w.  wird  wohl  kaum  Je- 
mand den  einschlägigen  Lehren  des  heil,  lliomas  vorziehen  wollen 
oder  wenigstens  mit  Recht  vorziehen  können.  Wenn  wir  daher  früher 
sagten,  dass  in  der  skotistischcn  Lehre  die  christliche  Speculatiou 
keinen  eigentlichen  Fortschritt  über  Thomas  hinaus  gemacht  habe,  so 
wird  man  solches  nun  am  Schlüsse  unserer  Darstellung  bestätigt  finden. 
Doch  dürfen  wir  über  der  Schattenseite  die  Lichtseite  nicht  über- 
sehen. Gewiss,  Duns  Skotus  war  ein  scharfsinniger  Denker;  davon 
zeugt  sein  ganzes  System.  Er  behandelt  die  gestellten  Probleme  mit 
einer  bis  iu's  Aeusserste  gehenden  Feinheit  des  Denkens,  und  das  Ver- 
dienst, auf  diesem  Wege  Vieles  durch  scharfe  Bestimmungen  und  Unter- 
scheidungen in  ein  helles  Licht  gestellt  zu  haben ,  darf  ihm  nicht  ab- 
gesprochen werden.  Es  gibt  auch  viel  Gutes  und  Probehaltigcs  in 
seiner  Lehre.  Sein  Scharfsinn  und  seine  feine  ünterscheidungsgabe  hät- 
ten Duns  Skotus  unstreitig  noch  Grösseres  leisten  lassen,  hätte  er  nicht 
zu  sehr  in  die  Polemik  gegen  seine  Vorgänger  sich  vertieft,  und  hätte 
er  es  nicht  gerade  in  den  wichtigsten  Punkten  für  seine  Aufgabe  gehalten, 
im  Anschlüsse  an  seine  Schule  die  den  Lehicn  seiner  Vorgänger  entgegen- 
gesetzten Lehrmeinungen  zu  vertheidigen  und  in  jeder  Weise  zu  urgi- 
ren.  Aber  der  natürliche  Hang  des  Menschen,  das  schon  Gegebene, 
die  Resultate  einer  vor.iusgeheuden  wissenschaftlichen  Entwicklung 
hintanzusetzen  und  durch  neue  Erfindungen  zu  glänzen ,  erklärt  uns 
auch  hier  Vieles.  Duns  Skotus  steht  ja  in  diesem  Streben*  nicht  allein. 
Wir  wollen  ihm  das  daher  auch  nicht  zu  hoch  anrechnen.  Ob  aber  ein 
solches  Verfahren  zum  Besten  der  Wissenschaft  selbst  gereiche,  ist  freilich 
mehr  als  fraglich.  Dem  Duns  Skotus  wenigstens  verdankt  sie  keinen 
weitem  Fortschritt.  Duns  Skotus  hat  sich  nur  dadurch  um  die  specula- 
tive  Wissenschaft  ein  Verdienst  erworben,  dass  seine  Polemik  zu  immer  tie- 
ferer Ergründung  und  zu  immer  schärferer  Bestimmung  des  Wahrheitsge- 
hiiltes  in  Vernunft  und  Offenbarung  antrieb  und  hinführte.  Und  dieses  Ver- 
dienst lassen  wir  ihm ,  indem  wir  von  ihm  scheiden,  ungeschmälert  stehen. 

5.    iknbAitscr  iiiicl  fSryner  Duns  Skots. 

FransiBOUS  Ton  Mayronis,  Herväus  Natalis  u.  A. 

§.  231. 

Die  Philosophie  Duns  Skots  gewann,  wie  es  in  der  Natur  der  Ver- 
hältnisse lag,  viele  Anhänger.  .Wie  diese  Philosophie  selbst  aus  der 
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Fran/jscanerscliule  hervor^'egangen  war,  so  wurde  sie  auch  hinwiede- 
rum für  die  Zukuuft  die  eigenthüinliche  Philosophie  der  Fraiiziscmer- 
schule.  So  kam  es,  dass  die  hervorragenderen  Lehrer  des  Franzisca- 
nerordens  sich  im  Ganzeu  und  Grossen  an  Duns  Skots  Lehrmeiuungen 
hielten  und  nur  in  einzelnen  Punkten  von  ihm  abwichen.  Unter  seinen 
unmittelbaren  Schülern  und  Anhängern  ist  als  einer  der  bedeutendsten 
vor  Allem  zu  neniiea:  ^r.iii^  von  Mtyr^nU^  welcher  von  seinen  Zeit- 
genosseji  die  Ehrentitel :  „  Doctor  illuminatus  "  und  „  Magister  acutus 
abstractiunum  '  erhielt  Geboren  zu  Mayrono  in  der  Provence ,  trat 
er  zu  Digne  in  den  Orden  der  Minoriten  und  kam  dann  später  nach 
Paris,  wo  er  den  Duns  Skot  zum  Lehrer  hatte.  Nachher  trat  er  selbst 
als  Lehrer  an  der  Sorbonne  auf  und  erwarb  sich  durch  seine  Vorträge 
lebhaften  Beifall.  Er  war  es,  welcher  die  berühmte  sorbontsche  Dis- 
putation (Actus  sorbonicus)  einführte  (I3I5),  die  den  Sommer  hin* 
durch  jeden  Freitag  abgehalten  wurde ,  und  wobei  ein  Dispntant  von 
fünf  Uhr  Morgens  bis  sieben  Uhr  Abends  ohne  alle  Unterbrechung 
gegen  jeden  Opponenten ,  welcher  als  solcher  auftreten  wollte ,  seine 
aufgestellten  Thesen  vertheidigen  umsste.  Er  starb  im  Jahre  1325  zu 
Piacen/a.  Seine  vorzüglichsten  Schriften  sind  gessunmelt  in  Einem 
Bande,  welcher  den  Titel  führt:  „Praechirissima  et  multum  subtilia 
egregiaque  scripta  Illuminuti  doctoris  Francisci  de  Mayronis,  ordin. 
Min.  in  quutuor  libros  Sententiarum ,  ac  Quodlibeta  ejusdem,  cum 
tractatibus  Fonnalitatuni,  et  de  primo  principio,  insuper  explanatione 
divinoi*uui  ternjinorum  et  tractatu  de  univocatione  entis;  Venet  1520, 
fol.  0*  Schon  aus  diesen  Titeln  ersieht  man ,  dass  Mayronis  sich 
überall  genau  an  seinen  Lehrer  anschliesst  und  im  Ganzen  dieselben 
Lehrsätze  vertheidigt,  wie  dieser.  Neues  findet  man  daher  bei  dem- 
selben wonig;  dagegen  ist  der  Aufwand  im  subtilen  Unterscheidungen 
und  Beweisführungen  bei  ihm  wo  möglich  noch  grösser,  als  bei 
Duns  Skotus. 

Wir  wollen ,  um  seine  Lehrweise  zu  chai'akterisiren ,  Einiges  aus 
seinem  System  ausheben. 

Die  Relationen ,  welche  zwischen  den  Dingen  statttuiden,  theilt  er 
in  verschiedener  Weise  ein.  Er  unterscheidet  zuerst  „relationes  se- 
cunduni  esse''  und  „relationes  secundum  dici.''  Eine  „Uelatio  secundum 
esse ''  findet  zwischen  solchen  Dingen  statt ,  welche  nach  ihren)  ganzen 
Sein  unter  die  Categor.'e  der  Relation  fallen;  eine  ,«ReIatio  secun- 
dum dici''  dagegen  besteht  zwischen  solchen  Dingen,  welche  zwar  an  und 
für  sich  genonmien  ein  absolutes  Sein  haben,  aber  doch  iu  demselben 
auf  zweiter  Linie  eine  Beziehung  zu  einem  andern  Dinge  einschliessen  ^j. 


1)  Haureau,  De  la  phil.  bcoL  t  2.  p.  891  sqq.    Der  CommeDtar  zu  den  Sen- 
tenzen liegt  mir  in  der  Basler  Ausgabe  von  1489  vor. 

2)  Francisc,  de  Mayronis,  In  L  sent-   1.  dißt  29.. qo.  1.  (ed.  Basll.  1489.) 
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Ferner  unterscheidet  er  die  Relationen  in  „Relationes  rationis,^ 
welche  blos  von  dem  denkenden  Verstände  gesetzt  werden,  und  in 
,,Reiatioucs  reales/'  welche  ohne  den  denkenden  Verstand  an  sich 
zwischen  den  Dingen  bestehen.  Weiter  sind  die  Relationen  zu  unter- 
scheiden in  ,,Rc]ationes  disquiparantiae  ^'  und  in  ,,relationes  aequipa- 
rantiae/^  je  nachdem  die  Beziehung  zwischen  den  beiden  Relations- 
gliedern  beiderseits  eine  quiddidativ  gleiche,  oder  aber  eine  quiddita- 
tivr  ungleiche  ist.  Ist  sie  eine  ungleiche ,  dann  kann  die  Beziehung 
dies  einen  Relationsgliedes  zum  andern  eine  SuperOrdination  oder  aber 
eine  Subordination  desselben  zum  andern  mit  sich  führen,  wie  solches 
z.  B.  bei  dem  Verhältnisse  zwischen  Herrn  und  Diener  stattfindet  ^). 

Dieses  yorausgesetzt,  wirft  dann  Mayronis  die  Frage  auf,  ob  die 
Relation  ein  Etwas  (ens,  aliquid)  sei  oder  nicht.  Um  diese  Frage  zu 
lieantwortcn .  werden  wieder  neue  Unterscheidungen  herbeigezogen. 
Das  ,,  aliquid, ''  ^velches  in  Bezug  auf  die  Relation  in  Frage  steht,  kann 
nämlich  genommen  werden  im  Gegensatze  zum  „  ad  aliquid,  '^  oder  im 
Gegensätze  zum  Modus ,  oder  im  Gegensatze  zum  „  nihil  '^  oder  „  ens 
prohibitum,  **  oder  endlich  im  Gegensatze  zum  „  ens  in  actu. "  Wird 
das  „aliquid"  genommen  im  Unterschiede  vom  und  im  Gegensatze  zum 
^ad  aliquid,"  dann  ist  die  Relatfon  kein  „aliquid;"  wird  es  dagegen 
genommen  im  Gegensatze  zum  „modus,"  dann  muss  die  Relation  als 
ein  „aliquid"  bezeichnet  werden ,  weil  sie  eine  eigene  ratio  formalis 
einschliesst ,  während  der  „modus"  nur  die  Art  und  Weise  des  Seins 
eines  andern  ausdrückt;  wird  femer  das  „aliquid"  genommen  im  Ge- 
gensatze zum  „  nihil "  oder  zum  „  ens  prohibitum , "  so  muss  die  Re- 
lation gleichfalls  als  ein  „aliquid"  bezeichnet  werden,  weil  sie  ja  ein 
Etwas,  nicht  ein  Nichts,  —  ein  Nichtseiendes  ist.  Wird  endlich  das 
,5 aliquid"  genommen  im  Gegensatze  zum  „ens  in  actu,"  so  muss  man 
sagen ,  dass  wie  die  Quiddität  eines  Dinges  in  der  Potenz  und  im 
Acte  gedacht  werden  kann,  so  auch  die  Relation'). 

Ist  aber  die  Relation  ein  ., aliquid, "  ein  „ens,''  so  fragt  es  sich 
weiter ,  in  welchem  Verhältnisse  sie  zu  dem  Wesen  steht ,  welchem  sie 
eigen  ist,  ob  sie  von  demselben,  von  dem  „fundamentum  relationis" 
sich  unterscheide  oder  nicht.    Darauf  antwortet  Mayronis,   dass  es 


Prima  est  divisio,  qua  dividitur  relatio  in  relationem  secundum  esse  et  in  rela- 
tionem  secundom  dici.  Intelligo  autem  per  relativa  Becundum  die!  illa,  qiiae  sont 
^orum  praedicamentorum  et  secundum  se  sont  absoluta,  intelliguntur  tarnen  com 
habttudine  ad  aliud ;  sicut  anima  licet  sit  quid  absolutum  et  subatantia  ipaa,  ta- 
rnen intelligitur  cum  habitudine  ad  bominem,  ita  quod  non  intelligo,  quod  ista 
.habitudo  cointellectä  cum  anima,  et  sie  de  aliis,  sit  relatio  rationis,  sed  est  vere 
realis.  Relativa  autem  secundum  esse  sunt,  quae  secundum  totam  naturam  saam, 
et  totam  iUad,  qnod  snnt,  sunt  in  ipso  praedicamento  relationis ;  et,  sie  intelligo 
nt  paternitas. 

1)  Ib;  L  a  —  2)  Ib.  1.  c 
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Solche  Relationen  gebe,  welche  von  ilirera  Fundamente  real  vcrscliie- 
den  sind ,  wie  z.  B.  die  Wirkung  in  Beziehung  steht  zur  Ursache  (furch 
eine  Relation,  welche  nicht  dasselbe  ist  mit  der  Wirkung.  Aber  ausser 
diesen  könne  es  auch  Relationen  geben,  welche  nicht  real  verschieden 
sind  von  ihrem  Fundamente ;  denn  sonst  könnte  Gott  möglicherweise 
alle  Relationen  von  ihren  Fundamenten  trennen,  was  denn  doch  nicht 
xulässig  ist  Dennoch  aber  unterscheiden  sich  auch  diese  wenigstens 
formaliter  von  ihrem  Fundamente ').  Und  durum  muss  im  Allgemeinen 
gesagt  werden,  duss  d;v8  Vorhältniss  der  Relation  zu  ihrem  Funda'* 
mente  das  VerhältnisB  der  formalen  Diffier^z  sei  *).  Und  das  gilt 
dann  nicht  blos  von  den  Relationen  der  geschöpflichen  Dinge,  «on* 
dann  aach  von  den  Gott  immanenten  Relationen,  indem  aadi  diese 
ton  der  göttlichen  Wesenheit  fomml  distinct  sind^). 

Was  den  Unterschied  zwischen  der  realen  und  formalen  Distinc* 
tion  im  Allgemeinen  betrifft,  so  fasst  Mayronis  denselben  in  gleicher 
Weise  auf,  wie  Duns  Skot.  Die  reale  Distinction  ist  jene,  welche. 
zwischen  res  und  res,  und  die  fonnale  jene,  welche  zwischen  Quiddität 
und  Quiddität  stattfiudet.  Verschieden  von  beiden  ist  aber  die  distiuctio 
esscntialis,  welche  stattfindet  zwischen  zwei  dem  Wesen  und  der  Existenz 
nach  verschiedenen  Dingen.  Diese  Distinction  ist  also,  wie  man  sieht, 
die  grüsste.  Auf  diese  folgt,  was  die  Grösse  betrifft,  die  reale,  und  auf 
diese  wiederum  die  formale  Distinction.  Zuletzt  schliesst  sich  als  die 
kleinste  Differenz  die  modale  au ,  welche  zwischen  der  Quiddität  und 
ihrem  modus  intrinsecus  stattfindet.  Alle  bisher  genannten  Distinctio- 
non  liegen  im  Objecte  selbst,  während  dagegen  die  sog.  distinctio 
rationis  blos  vom  Verstände  gebildet  wird^). 

Mit  diesen  Begriffen  operirt  nun  Mayronis  in  einer  weitem  Frage, 
welche  wir  nicht  übersehen  dürfen,  weil  sie  für  die  Chai*acterisfik  seiner 
Lehre  von  Bedeutung  ist.    Es  handelt  sich  nämlich  um  die  Frage,  in 


1)  In  1  %ent  1.  dist  29.  qu.  2. 

2)  Ib.  1.  c  Dico,  qaod  uniTersatiler  qiüwb  rfilaiio  forniftlilcr  difieri  a  suo 
i'uadamciito ,  quia  si  fuadütur  ia  absoluto,  patoti  quod  absulutom  ei  rc8|»eiU- 
vum  cadunt  sab  oppositis  dififerentiis  dividentibus  ens.  Sed  in  relatione  putcii 
qiiod  fundamentum  intelligitur  in  potentia  ad  relationem  et  sie  difiert  formaliter. 

3}  In  1.  sent  1.  dist.  83.  qu.  2. 

4)  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  qu.  1.  Prima  distinctio  est  distinctio  essentialia,  eu 
modo  quo  dislingoitur  dem  a  creatnm,  et  lata  proprie  a(rdpiendo  est,  qtiAüd<i 
qtiidditas  cum  sua  oxistentia  est  disUncta  fdi  alia  quiddiute  com  8ua  exisileiitiai 
Secunda  est  realit  eo  mod»,  quo  est  distinctio  inter  patrem  et  filiuia  Unde  di« 
stinctio  realis  est  illa,  quae  est  iuter  rem  ei  rem,  Tertia  est  &)rmali8,  et  ista 
est  inter  quidditatcm  et  quidditatem :  sie  dicimus ,  quod  homo  et  asiuus  in  poten- 
tia objec^iva  distinguuntur.  Et  ista  distinctio  proprie  est  ratioiium  distinctarum. 
Quarta  est  distinctio  quidditais  et  modi  intrinscci,  sicut  est  inter  quidditatem 
hominis  et  ejus  finitatem,  et  quidditatem  albedinis  et  €;ju8  remissionem  et  in- 
tensionem. 
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welchem  Verhälluisse  die  QuiddiUten  oder  Wesenheiten  der  Dinge,  in 
üirer  Abstraclheit  gefasst ,  zu  dem  göttlichen  Wesen  gedacht  werden 
mfiäseD. 

§.  232. 

Die  Quiddiiäten  der  Dinge,  sagt  Mayronis^  werden  in  der  Ab- 
straetheit  gefasst,   wenn  man  absieht  von  ihrer  wirklichen  Existenz 
und  sie  iu  ihrer  blossen  penkbarkeit  anfiasst    Da  entsteht  denn  nun 
zuerst  die  Frage ,  was  denn  von  dem  Ansich  dieser  abstracten  Quid* 
ditaten  zu  halten  sei.    Man  hält  sie  gewöhnlich  für  etwas  evriges, 
nothwendiges  und  reales.    Allein  das  ist  nicht  ganz  richtig.    Fasst 
man  nämlich  den  Begriff  der  Ewigkeit  positiv,  so  hat  derselbe  den 
Begriff  der  Dauer  zur  Grundlage,  die  Dauer  aber  kann  ihrem  Begriffe 
uach  nur  einem  wirklich  existireudeu  Wesen  zukommen.    Da  nun  jene 
QuidditÄteu  nicht  wirklich  existiren ,  so  kann  ihnen  auch  der  positive 
Begriff  der  Ewigkeit  nicht  zugetheilt  werden.    Nur  wenn  man  den  Be- 
griff der  Ewigkeit  negativ  nimmt ,  in  so  fem  man  nämlich  all  dasyenige 
ewig  nennen  kann ,  was  nicht  in  der  Zeit  entsteht ,  kann  man  die  ge- 
dachten Quidditäten  als  ewig  bezeichnen.    Eigentlich  abstrahiren  also 
dieselben  von  der  Ewigkeit  sowohl ,  als  auch  von  der  Zeit.    Das  Ana- 
loge gilt  auch  von  der  Noth wendigkeit    Sie  sind  nicht  nothwendig,  weil 
der  Begriff  der  Notbwendigkeit  im  positiven  Sinne  nur  einem  uothweudig 
existirendeu  Wesen  zukommt ,  während  jene  Quidditäten  nicht  existent 
sind.    Sie  sind  aber  auch  nicht  zufällig,  eben  weil  sie  nicht  in  der  Zeit 
entstehen.  Sie  abstrahiren  also  von  der  Notbwendigkeit  sowohl,  als  auch 
von   der  Zufälligkeit    Endlich  können  jene  Quidditäten  in  ihrer  Ab- 
stractheit  auch  nicht  als  etwas  Reales  gefasst  werden     Denn  eine  Bea* 
lität  ist  nicht  möglich  ohne  Existenz.    Wie  also  jene  Quidditäten  in 
ihrer  Abstractbeit  ohne  Existenz,  so  müssen  sie  auch  ohne  Realität 
gefasst  werden  *). 

Aber  wie  ist  es  nun  mit  diesen  Quidditäten,  wie  verhalten  sie  sich 
zu  Gott  als  dem  Urwesen.  Diese  Quidditäten,  sagt  Franz,  sind  nach 
ihrem  quidditativen  Sein  nicht  im  göttlichen  Verstände ;  denn  in  diesem 
Falle  mUsste  ihnen  das  Gedachtsein  von  dem  göttlichen  Verstände  quid- 
didativ  zukommen,  was  aber  nicht  stattfindet,  da  das  Gedachtsein  zu 
ihnen  vielmehr  als  Accidens  sich  verhält  Die  Quidditäten  der  Dinge 
sind  ein  intelligibles  Sein,  das  ist  wahr;  aber  diese  ihre  Intelligibilität 
haben  sie  durch  sich  selbst,  nieht  durch  den  göttlichen  Verstand^). 
Sie  sind  femer  nach  ihrem  quidditativen  Sein  auch  nicht  von  Gtott 
hervorgebracht;  denn  nur  das  esse  existentiae  kann  von  Gott  hervor- 
gebracht werden,  nicht  das  esse  essentiae ;  dieses  geht  aller  Causalität 


1}  In  L  sent.  1.  dist  42.  qn.  2.  ^  2)  In  L  sent.  1.  dist  46.  qu.  8. 
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voraus,  und  ist  der  TermiDUS  der  causalen  Wirksamkeit  ^).  Endlich  sind 
jeue  Quidditäten  nach  ihrem  objectiven  quidditativen  Sein  (in  potentia 
objectiva)  auch  nicht  identisch  mit  der  göttlichen  Wesenheit  Es  findet 
viehuehr  zwischen  beiden  ein  Unterschied  statt  Aber  was  für  ein  Un- 
terschied  ?  Vor  Allem,  sagt  Franz,  muss  ein  formaler  Unterschied  zwischen 
beiden  angenommen  werden;  denn  solche  Quidditäten,  von  welchen 
aus  ihrem  quidditativen  Sein  heraus  entgegengesetzte  Bestimmungen 
demonstrativ  erweisbar  sind,  müssen  als  von  einander  formal  vor* 
schieden  betrachtet  werden.  Jenes  findet  aber  hier  statt;  denn  den 
Quidditäten  der  Dinge  kommt  erweisbar  die  Creabilität  zu,  während 
die  göttliche  Quiddität  diese  Creabilität  wesentlich  ausschliessL  Zudem 
ist  die  göttliche  Quiddität  absolut  einfach,  während  alle  anderweitigen 
Quidditäten  in  mehrere  einfache  Begrifife  sich  auflösen  lassen.  Ein  for- 
maler Unterschied  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  jenen  Quid- 
ditäten der  geschöpflichen  Dinge  muss  also  jedenfalls  zugegeben  wer- 
den ;  und  es  kann  daher  nur  mehr  die  Frage  sein ,  ob  jener  Uutcr- 
sciiied  nicht  noch  weiter  getrieben  werden  müsse.  Ein  realer  Unter- 
schied allerdmgs  kann  zwischen  beiden  nicht  angenommen  werden; 
deun  ein  solcher  findet,  wie  wir  wissen,  nur  statt  inter  rem  et  rem; 
die  Quidditäten  der  Dinge  sind  aber  in  ihrer  Abstractheit  genommen 
keine  res,  weil  sie,  wie  gezeigt  worden,  nichts  Reales  sind.  Dagegen 
muss  der  Unterschied  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  den  Quid- 
ditäten der  geschöpflichen  Dinge  wie  als  formaler,  so  auch  als  ein 
wesentliche^'  gedacht  werden.  Denn  die  Wesenheit  ist  dieselbe,  ob  sie 
in  actu  oder  in  potentia  ist  (actus  et  potentia  non  diversificant  essen-» 
tiaui).  Wenn  also  die  Wesenheit  des  Dinges,  in  so  ferne  sie  in 
actu,  d.  h.  wirklich  ist,  wesentlich  von  Gott  verschieden  ist,  so  muss 
sie  es  auch  sem  in  so  ferne,  als  sie  in  potentia  objectiva  gedacht 
wird.  Sonst  würden  sich  Gott  und  Creatur  blos  durch  die  Existenz, 
welche  der  letztern  eigentlich  blos  per  accidens  zukommt,  unter« 
scheiden,  was  nicht  zulässig  ist^). 

Fassen  wir  nun  diese  ganze  Entwicklung  näher  in's  Auge,  so  se- 
heu  wir,  dass  Mayronis  den  Quidditäten  der  Dinge,  in  ihrer  Abstract- 
heit genommen,  wie  billig,  ein  objectives,  intelligibles  Sein  zutbeilt, 
dass  er  aber  dieses  iutelligible  Sein  von  der  göttlichen  Wesenheit  ab- 
trennt ,  indem  er  nicht  blos  einen  formalen ,  sondern  sogar  einen  we-« 
sentlichen  Unterschied  zwischen  beiden  annimmt  Verhält  sich  aber 
das  also,  dami  ist  die  innere  Möglichkeit  der  geschöpflichen  Dinge 
eigentlich  nicht  durch  die  göttliche  Wesenheit  begründet,  sondern  sie 
gründet  in  sich  seihst ;  sie  ist  etwas  Absolutes.  Deshalb  sagt  denn  auch 
Franz,  Gott  sei  zwar  das  Musterbild  der  Quidditäten  der  Dinge ;  d.  h. 


1)  In  1.  sent.  1.  dist.  42.  qu.  3.  —  2)  In  1.  sent  1.  dist  42.  qo.  8. 
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welchem  Verhältnisse  die  Quidditäten  oder  Wesenheiten  der  Dinge,  in 
ihrer  Abstractheit  gefosst,  zu  dem  göttlichen  Wesen  gedacht  werden 
müssen. 

§.  232. 

Die  Quidditäten  der  Dinge,  sagt  Mayronis^  werden  in  der  Ab- 
stractheit gefasst,  wenn  man  absieht  von  ihrer  wirklichen  Existenz 
und  sie  in  ihrer  blossen  pcnkbarkeit  auffasst.  Da  entsteht  denn  nun 
zuerst  die  Frage,  was  denn  von  dem  Ausich  dieser  abstracten  Quid- 
ditäten zu  halten  sei.  Man  hält  sie  gewöhnlich  für  etwas  ewiges, 
nothwendiges  und  reales.  Allein  das  ist  nicht  ganz  richtig.  Fasst 
man  nämlich  den  Begriff  der  Ewigkeit  positiv,  so  hat  derselbe  den 
Begriff  der  Dauer  zur  Grundlage,  die  Dauer  aber  kann  ihrem  Begriffe 
nach  nur  einem  wirklich  existireuden  Wesen  zukommen.  Da  nun  jene 
Quidditäten  nicht  wirklich  existiren ,  so  kann  ihnen  auch  der  positive 
Begriff  der  Ewigkeit  nicht  zugetheilt  werden.  Nur  wenn  man  den  Be- 
griff der  Ewigkeit  negativ  nimmt ,  in  so  fern  man  nämlich  all  dasjenige 
ewig  nennen  kann ,  was  nicht  in  der  Zeit  entsteht ,  kann  man  die  ge- 
dachten Quidditäten  als  ewig  bezeichnen.  Eigentlich  abstrahiren  also 
dieselben  von  der  Ewigkeit  sowohl ,  als  auch  von  der  Zeit.  Das  Ana- 
loge gilt  auch  von  der  Noth wendigkeit.  Sie  sind  nicht  nothwendig,  weil 
der  Begriff  der  Notbwendigkeit  im  positiven  Sinne  nur  einem  uothweudig 
e^istirenden  Wesen  zukommt ,  während  jene  Quidditäten  nicht  existent 
sind.  Sie  sind  aber  auch  nicht  zufällig,  eben  weil  sie  nicht  in  der  Zeit 
entstehen.  Sie  abstrahiren  also  von  der  Notbwendigkeit  sowohl,  als  auch 
von  der  Zufälligkeit.  Endlich  können  jene  Quidditäten  in  ihrer  Ab- 
stractheit auch  nicht  als  etwas  Reales  gefasst  werden  Denn  eine  Rea- 
lität ist  nicht  möglich  ohne  Existenz.  Wie  also  jene  Quidditäten  in 
ihrer  Abstractheit  ohne  Existenz,  so  müssen  sie  auch  ohne  Realität 
gefasst  werden  *). 

Aber  wie  ist  es  nun  mit  diesen  Quidditäten,  wie  verhalten  sie  sich 
zu  Gott  als  dem  Urwesen.  Diese  Quidditäten,  sagt  Franz,  sind  nach 
ihrem  quidditativen  Sein  nicht  im  göttlichen  Verstände ;  denn  in  diesem 
Falle  mUsste  ihnen  das  Gedachtsein  von  dem  göttlichen  Verstände  quid- 
didativ  zukommen,  was  aber  nicht  stattfindet,  da  das  Gedachtseiu  zu 
ihnen  vielmehr  als  Accidens  sich  verhält  Die  Quidditäten  der  Dinge 
sind  ein  intelligibles  Sein ,  das  ist  wahr ;  aber  diese  ihre  Intelligibilität 
haben  sie  durch  sich  selbst,  ni^ht  durch  den  göttlichen  Verstand^). 
Sie  sind  femer  nach  ihrem  quidditativen  Sein  auch  nicht  von  Gott 
hervorgebracht;  denn  nur  das  esse  existentiae  kann  von  Gott  hervor- 
gebracht werden,  nicht  das  esse  essentiae ;  dieses  geht  aller  Causalität 


1)  In  L  sent.  1.  dist  42.  qtL  2.  ^  2)  In  L  sent.  1.  dist  46.  qa.  8. 
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voraus,  und  ist  der  Terminus  der  causalen  Wirksamkeit  ^).  Endlich  sind 
jene  Quidditäten  nach  ihrem  objectiven  quidditativen  Sein  (in  potentia 
objectiva)  auch  nicht  identisch  mit  der  göttlichen  Wesenheit  Es  findet 
viehnehr  zwischen  beiden  ein  Unterschied  statt  Aber  was  fOr  ein  Un- 
terschied  ?  Vor  Allem,  sagt  Franz,  muss  ein  formaler  Unterschied  zwischen 
beiden  angenommen  werden;  denn  solche  Quidditäten,  von  welchen 
aus  ihrem  quidditativen  Sein  heraus  entgegengesetzte  Bestimmungen 
demonstrativ  erweisbar  sind,  müssen  als  von  einander  formal  vor* 
schieden  betrachtet  werden.  Jenes  findet  aber  hier  statt;  denn  den 
Quidditäten  der  Dinge  kommt  erweisbar  die  Creabilität  zu,  während 
die  göttliche  Quiddität  diese  Creabilität  wesentlich  ausschliessL  Zudem 
ist  die  göttliche  Quiddität  absolut  einfach,  während  alle  anderweitigen 
Quidditäten  in  mehrere  einfache  Begrifife  sich  auflösen  lassen.  Ein  for- 
maler Unterschied  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  jenen  Quid- 
ditäten der  geschöpflichen  Dinge  muss  also  jedenfalls  zugegeben  wer- 
den; und  es  kann  daher  nur  mehr  die  Frage  sein,  ob  jener  Uutcr- 
sciiied  nicht  noch  weiter  getrieben  werden  müsse.  Ein  realer  Unter- 
schied allerdmgs  kann  zwischen  beiden  nicht  angenommen  werden; 
deun  ein  solcher  findet,  wie  wir  wissen,  nur  statt  inter  rem  et  rem; 
die  Quidditäten  der  Dinge  sind  aber  in  ihrer  Abstractheit  genommen 
keine  res,  weil  sie,  wie  gezeigt  worden,  nichts  Reales  sind.  Dagegen 
muss  der  Unterschied  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  den  Quid- 
ditäten der  geschöpflichen  Dinge  wie  als  formaler,  so  auch  als  ein 
wesentlicher  gedacht  werden.  Denn  die  Wesenheit  ist  dieselbe,  ob  sie 
in  actu  oder  in  potentia  ist  (actus  et  potentia  non  diversificant  essen-* 
tiaui).  Wenn  also  die  Wesenheit  des  Dinges,  in  so  ferne  sie  in 
actu,  d.  h.  wirklich  ist,  wesentlich  von  Gott  verschieden  ist,  so  muss 
sie  es  auch  sein  in  so  ferne,  als  sie  in  potentia  objectiva  gedacht 
wird.  Sonst  würden  sich  Gott  und  Creatur  Mos  durch  die  Existenz, 
welche  der  letztern  eigentlich  blos  per  accidens  zukommt,  unter« 
scheiden,  was  nicht  zulässig  ist^). 

Fassen  wir  nun  diese  ganze  Entwicklung  näher  in's  Auge,  so  se- 
hen wir,  dass  Mayronis  den  Quidditäten  der  Dinge,  in  ihrer  Abstract- 
heit genommen,  wie  billig,  ein  objectives,  intelligibles  Sein  zutbeilt, 
dass  er  aber  dieses  intelligible  Sein  von  der  göttlichen  Wesenheit  ab- 
trennt ,  indem  er  nicht  blos  einen  formalen ,  sondern  sogar  einen  we-« 
sentlichen  Unterschied  zwischen  beiden  annimmt  Verhält  sich  aber 
das  also,  dann  ist  die  innere  Möglichkeit  der  geschöpflichen  Dinge 
eigentlich  nicht  durch  die  göttliche  Wesenheit  begründet,  sondern  sie 
gründet  in  sich  seihst;  sie  ist  etwas  Absolutes.  Deshalb  sagt  denn  auch 
Franz,  Gott  sei  zwar  das  Musterbild  der  Quidditäten  der  Dinge ;  d.  h. 
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Frier  van  Äquilüy  dem  „Doctor  ornatissimus'^  (um  1320),  welche  hin- 
wiederum auf  den  Schultern  des  Antonio  Andrea  standen. 

§.  233.   • 

Die  skotistische  Lehre  fand  aber  auch  ihre  Gegner.  Wenn  Dans 
Skotus  und  seine  Oegner  es  ganz  besonders  auf  die  thomistisclie  Lehre 
abgesehen  hatten  und  das  Gebäude  derselben  zu  erschüttern  suchten, 
Bo  lag  es  in  der  Natur  der  Sache,  dass  auch  von  der  andern  Seite 
Angrifie  auf  die  skotistische  Lehre,  gemacht  und  die  eigeuthümlicheu 
Lehrsätze  derselben  vom  Standpunkte  des  Thomismus  aus  zu  wider- 
legen gesucht  wurde.  Unter  den  Gegnern  der  skotistischen  Lehre  ist 
vorerst  zu  nennen  Gerard  von  Bologna,  ein  Garmelit,  welcher  im  Jahre 
1297  zum  General  seines  Ordens  erhoben  ward  und  im  Jahre  1317 
starb.  Er  hatte  an  der  Universität  Paris  studirt  und  wirkte  daselbst 
auch  als  Lehrer.  Er  schrieb  eine  Glosse  zu  den  Sentenzen  und  einige 
andere  Werke.  Er  bekämpfte  die  Lehre  Duns  Skots  von  der  Objec- 
tivität  der  Allgemeinbegritfe,  glaubte  aber  doch  andererseits,  der  Mai- 
terie  an  sich,  abgesehen  von  aller  nachfolgenden  Bestimmtheit  durch 
die  Formation,  bereits  das  Prädicat  der  numerischen  Einheit  beilegen 
zu  dürfen.  Sonst  schloss  er  sich  in  seinen  Lehrmeinungeu  überall  ge- 
nau an  den  heil.  Thomas  an^).  Dasselbe  gilt  von  Radulphus  Brito. 
Er  ist  ein  entschiedener  Vertheidiger  des  thomistiscben  im  Gegensatze 
zum  skotistischen  Realismus.  Haur^au  ^)  führt  mehrere  Werke  dessel* 
ben  aufi  einen  „Tractatus  de  anima,''  einen  Commentar  zu  den  ersten 
und  zweiten  Analytiken  und  eine  Glosse  zur  aristotelischen  Topik. 

Ganz  besonders  aber  muss  als  Gegner  der  skotistischen  Lehre  er- 
wähnt werden  Herväus  Natalis  ( Hervä  von  Nedellec ).  Geboren  in  der 
Bretagne  trat  er  zu  Morlaix  in  den  Orden  der  Prediger  und  kam  später 
nach  Paris ,  wo  er  seine  Studien  machte  und  dann  als  Lehrer  der  Theo- 
logie auftrat.  Er  wurde  im  Jahre  1318  zum  General  seines  Ordens  er- 
wählt und  starb  im  Jahre  1323.  Er  schrieb  mehrere  Werke^  von  de- 
nen die  wichtigsten  sind :  „In  4  Petri  Lombardi  Sententiarum  volumina 
scripta  subtilissima , ^*  dann  das  Buch:  „De  intentionibus  secundis,'* 
und  endlich  „  Quodiibeta. ''  Als  Mitglied  des  Dominicauerordens  trat 
Herväus  auf  die  Seite  des  heil.  Thomas  gegen  Duns  Skotus ;  jedoch 
bekämpfte  er  den  letztem  mit  vieler  Zurückhaltung,  gleich  als  hätte 
er  eine  Vermittlung  zwischen  beiden  Lehrsystemen  anbahnen  wollen. 
Sdne  Sprache  ist  einfacher  und  klarer,  als  die  Vieler  seiner  Zeitge- 
nosSsn.  Jedoch  findet  sich  nicht  viel  Neues  und  Originales  in  seinen 
Bdbanptungen  sowohl  als  in  seinen  Beweisen. 

Herväus  spricht  sich  gegen  die  Annahme  einer  „formalen"  Distinc- 


1)  HaurSau,  op.  cH.  t  2.  p.  883  sqq.  —  2)  Ib.  p.  386  sqq. 


fion  zwischen  den  göttliphen  Attributen  aus.  Man  darf  in  Gott  keine 
Mehrheit  von  „Formalitäten**  annehmen,  welche  von  einander  ex  na- 
tura rei  verschieden  wärm  im  Sinne  der  skotistischen  L»?hre^);  sondern 
der  Unterschied  der  göttlichen  Attribute  ist  blos  auf  das  Donken  zu 
reduciren,  so  jedoch,  dass  er  seinen  Grund  in  der  Natur  der  Sache 
selbst  hat.  Der  Satz  also ,  de  göttliche  Weisheit  ist  nicht  die  gött- 
liche Gerechtigkeit,  ist,  so  fem  er  im  realen  Sinne  genommen  wird, 
falsch ;  denn  im  realen  Sinne  ist  jedes  besondere  Attribut,  welches  wir 
mit  unserra  Denken  erfassen,  die  ganze  einfache  göttliche  Vollkommen- 
heit ').  —  Die  göttlichen  Ideen  fasst  er  ganz  im  thomistischen  Sinne 
auf.  Die  Idee  ist  die  forma  exemplaris  der  Dinge.  Die  Forma  excm- 
plaris  ist  aber  wiederum  nichts  Anderes,  als  die  göttliche  Wesenheit, 
in  so  fern  dieselbe  vorbildlich  ein  Anderes  abspiegelt,  welches  von 
Gott  möglicherweise  hervorgebracht  werden  kann,  und  in  so  ferne  sie 
deshalb  auch  den  göttlichen  Verstand  zur  Erkenntuiss  dieses  Andern 
bewegt').  Die  Idee  ist  somit  nicht  die  blosse  Quiddität  des  Dinges, 
sowie  dieselbe  von  Gott  gedacht  ist,  sondeni  sie  ist  vielmehr  die  gött- 
liche Wesenheit,  als  Species  der  göttlichen  Erkenntuiss  gefiisst  für  die 
aussergöttlichen  Dinge.  Sie  ist  nicht  das,  was  Gott  erkennt,  sondern 
das,  wodurch  Gott  die  geschöpflichen  Dinge  denkt*). 

Die  Schöpfung  aus  Nichts  ist  bedingt  durch  die  Unendlichkeit  der 
göttlichen  Macht;  denn  vermöge  dieser  unendlichen  Macht  ist  Gott  im 
Stande,  Dinge  hervorzubringen  ohne  eine  präexistirende  Materie,  aus  wel- 
cher er  dieselben  etwa  bildete.  Zur  Entscheidung  der  Frage  dagegen,  ob 
die  Welt  ewig  oder  nicht  ewig  sei,  ob  sie  einen  Anfang  habe  oder  nicht, 
nützt  uns  die  Unendlichkeit  der  göttlichen  Macht  Nichts;  denn  aus 
dieser  folgt  weder  die  Ewigkeit,  noch  die  Nichtewigkeit  der  Welt*). 
Vielmehr  kommt  es,  um  jene  Frage  zu  entscheiden,  darauf  an,  auf 
welche  Weise  die  göttliche  Macht  Ihütig  sei ,  ob  nämlich  Gott  thä- 
tig  sei  in  der  Hervorbringung  der  Dinge  ex  necessitate  naturae, 
oder  ob  seine  Thätigkeit  eine  freie,  (hirch  freie  Selbstbestimmung 
bedingte  sei.  Ist  Gott  thätig  ex  necessitate  naturae,  dann  ist  die 
Welt  nothwendig  eine  ewige  im  Sinne  des  Aristoteles;  ist  dagegen 
jene  Thätigkeit  eine  freie,  dann  kann  die  Welt  einen  Anfang  genom- 
men haben ,   und  die  Möglichkeit  dessen ,   was  der  Glaube  Ober  den 


1)  Ilervaeus  Nat,  Quodl.  1.  qu.  2.  (Vau.  1466.)  Teneo  ergo,  quod  nuUa 
distinctio  realls  in  divinis  qiiaramcunque  formalitatom,  nisi  distinctio,  quae  est  inter 
personas  et  relationes  oppositas.  —  2)  Qaodl.  1.  qu.  2.   Cf.  Quodl  8   qu.  3. 

S)  Quodl.  2.  qu.  B.  Quinta  opinio ,  qimm  ego  credo  veram ,  est ,  quod  licet 
in  Deo  nnlla  sit  distinctio  secundum  rem,  nisi  inter  personas  et  relationes  origi- 
nis :  tarnen  accipiendo  ideam ,  prout  ratio  distingiiit  eam  ab  aliis ,  quae  sunt  in 
Deo :  —  dico,  quod  idea  est  essentia  divina ,  prout  in  ea  relucct  aliud  a  se  pro- 
ducibile  et  ud  imitationem  ipsius;  sive  niaf,ns  proprio,  prout  movet  ad  cognitio- 
nem  alterius  relucentis  in  ea.  —  4)  QuodL  2.  qu.  8.  —  5)  Quodl.  8.  qo.  tl. 
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Anfang  der  Welt  lehrt,  ist  wissenschaftlich  gewährleistet  Nun 
kommt  CS  aber  wiederum  darauf  an,  welche  dieser  beiden  Arten  gött- 
licher Thätigkeit  in  der  Hervorbringung  der  Dinge  vom  Standpunkte 
^er  Wissenschaft  aus  als  der  wahre  oder  wenigstens  wahrscheinlichere 
zu  bezeichnen,  sei.  und  da  ist  denn  Herväus  der  Ansicht,  es  erscheine 
auf  dem  Standpunkt  der  blossen  Vernunft  wahrsclioinlicher,  dass  Gott 
die  Welt  mit  Noth wendigkeit,  als  dass  er  sie  mit  Freiheit  hervorge- 
bracht  habe,  obgleich  auf  dem  Standpunkte  des  Glaubens  jene  ei^stere 
Annahme  als  falsch  erscheine^).  Daher  lasse  sich  der  Anfang  der 
Welt  keineswegs  durch  Vemunftgründc  apodictisch  erweisen,  man 
könne  durch  Vemunftgründe  den  Anfang  der  Welt  nicht  einmal  mit 
Wahrscheinlichkeit  feststellen.  Der  Glaube  allein  könne  also  hier  den 
Ausschlag  geben. 

In  den  materiellen  Dingeq  die  sog.  Häcceität  als  Princip  der  In- 
divijduation  zu  betrachten,  ist  nicht  zulässig.  Was  soll  man  sich  auch 
unter  dieser  Häcceität  denken  ?  Ist  sie  etwas  von  der  Substanz  des 
Dinges  Verschiedenes  oder  nicht  ?  Wenn  nicht :  dann  ist  gar  nicht  ab- 
zusehen ,  wie  man  sie  doch  als  da^enige  denken  könne ,  wodurch  die 
Substanz  individuirt  wird.  Ist  sie  aber  von  der  Substanz  verschieden, 
dann  kann  sie,  weil  sie  doch  der  Substanz  inhärirt,  nur  als  Accidcns 
dieser  letztem  gedacht  werden.  Wenn  aber  dieses,  dann  ist  das  In* 
diyiduum  als  solches  blos  ein  ens  per  accidens ,  was  mau  denn  doch 
nicht  annehmen  kann.  Will  man  also  mit  dem  Individuationsprincip  in's 
Reine  kommen «  dann  wird  man  als  dasjenige,  wodurch  ein  Ding  Indi- 
viduum ist,  nur  die  Materie  betrachten  können,  in  so  ferne  dieselbe 
durch  die  Quantität  bestimmt  ist  „Allerdings  ist  die  Substanz  als  ein 
von  jeder  andem  Substanz  derselben  Species  zu  Unterscheidendes  ein 
Prius  im  Verhältuiss  zur  Quantität;  dciss  sie  aber  in  solcher  Weise 
von  audern  Substanzen  geschieden  ist,  ist  kein  vom  Hinzutritt  der 
Quantität  unabhängiges  Prius ').'' 

Die  menschliche  Seele  ist  die  substantielle  Form  jenes  Wesens,  wel- 
ches wir  Mensch  nennen  "*).  Ausser  der  Seele  ist  im  menschlichen 
Leibe  keine  weitere  substantielle  Form  mehr.    Die  Materie  ist  das  un- 


1)  QnodL  8.  qn.  11«  Quid  autem  sit  probabillas,  atrum  scilicet  res  sint  da 
necessitate  ab  aeterno,  sicut  posnit  philosophus,  an  sint  vel  potuerint  esse  de 
novo ,  sicut  fides  ponit :  credo ,  quod  hoc  dependet  ex  positione  modi  agendi  Dei, 
atrum  scilicet  agat  ex  necessitate  naturae  iUa,  quae  immediate  procedunt  ab  ülo, 
yel  libero  arbitrio;  quia  si  primo  modo,  nilifl  procedcret  ab  eo  immediate  de 
novo,  sed  necessario  ab  aeterno;  si  autem  secundo  modo,  tune  posset  totnm  ens 
de  90V0  prodncere ,  quia  est  causa  totius  entis  alterius  a  se.  Qiiivis  autem  isto- 
mm  modorum  sit  probabilior ,  videtur  mihi ,  quod  quantum  potest  probari  ex  ap- 
parentibus  nobis,  magis  apparet  hiimano  intellectui,  Deum  producere  de  necessi« 
UA/9  ea,  quae  prodacit  immediate,  quam  oppositum,  licet  hoc  sit  falsum. 

2)  Qaodl.  3.  qju.  9.  —  8)  Qnodl.  1.  qu.  11. 
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mittelbare  Su1)jcct  der  Qn<aQiität,  und  eme  solche  quantitativ  bestimmte 
Materie  rciclit  hin ,  um  von  der  Seele  informirt  zu  werden  zum  mensch- 
lichen Leib ;  es  ist  keine  weitere  Form  mehr  erforderlich  *).  Die  ver- 
schiedenen Seelenkräfte  unterscheiden  sich  nach  ihren  foimalen  Objec- 
ten ,  so  dass ,  wenn  der  Unterschied  dieser  formalen  Objecte  aufgeho- 
ben würde,  auch  kein  Untei-schicd  zwischen  verschiedenen  SeelenM 
kräften  mehr  denkbar  wäre'). 

Das  erste  Object  der  menschlichen  Erkenntniss  ist  nicht  die  Sub-* 
stanz ,  das  Wesen  der  Dinge ,  sondern  vielmehr  deren  Accidentien ;  erst 
durch  diese  schreiten  wir  zur  Erkenntniss  des  Wesens  vor  *)•  I^i«  Er- 
komitniss  selbst  ist  bedingt  durch  die  intelligible  Species,  welche  M 
idea  des  Dinges  ein  suhjectives  Sein  in  unserer  Seele  hat,  und  dasTJenige 
ist,  wodurch  wir  das  Ding  nach  seinem  Wesen  erkennen.  Das  Wahw 
sein  des  Erkannten  dagegen  hat  in  unserm  Verstände  nur  ein  objectiven 
Sein,  welches  nichts  Anderes  ist^  als  die  Relation  der  Uebercinstimmang 
der  Idea  mit  dem  Objecte  *).  Die  Wesenheit  und  das  Suppositum  fü 
einem  Dinge  sind  von  einander  real  verschieden"*). 

Aus  diesen  wenigen  Andeutungen  ist  schon  ersichtlich ,  wie  und  auf 
welche  AVeiso  Herväus  in  seiner  Spcculation  zu  Werke  geht,  und  dässer 
in  den  wesentlichsten  Punkten  dem  skotistischen  System  wideratreitefe 
Doch  ist  die  geschichtliche  Bedeutung  dieses  Masnes  nicht  von  der 
Art,  dass  wir  uns  eingehender  mit  demselben  zu  beschäftigen  Mtten. 
Es  reicht  hin ,  seinen  Standpunkt  gekennzeichnet  zu  haben. 

Nach  Herväus  ist  als  Gegner  Duns  Skots  noch  zu  nennen  VoAait^ 
ma  von  Neapel,  gleichfalls  Domiuicauer  (f  1330).  Von  den  Schriften, 
welche  ihm  zugeschrieben  werden,  ist  die  wichtigste:  „Quaesttoaes 
variae  42,  Parisiis  disputatae  post  annum  1(^02;  Neapoli  1618.*^  Er 
bestreitet  darin  den  von  Herväus  aufgestellten  Wahrheitsbegrift  Di« 
Wahrheit,  lehrt  er,  ist  mehr,  als  die  blosse  Beziehung  der  idea  zum 
Objecte;  sie  ist  formaliter  selbst  ein  Suhjectives,  und  der  Verstand 
der  Ort  desselben,  wie  die  Natur  der  Ort  des  aus  Materie  und  Form 
zusammengesetzten  wirklichen  Subjectes  ist  ^). 

So  viel  über  die  unmittelbaren  Schüler  und  Gegner  Duns  Skots. 
Weiter  können  wir  vorläufig  nicht  gehen.  Die  grosse  Schule,  welebe 
auf  der  Grundlage  des  skotistischen  Sysiemes  sich  bildete ,  kann  erst 
später  in  ihrem  Gegensatze  zur  thomistischen  Schule  zur  Sprache  kom^ 
men.  Hier  haben  wir  den  Faden  der  Geschichte  der  eigentlichen 
Scholastik  einstweilen  fallen  zu  lassen  und  uns  wiedeiiim  in  das  drei^ 
zehnte  Jahrhundert  zurückzuwenden,  um  andern  Erscheinungen,  welche 
uns  im  Laufe  dieses  Jahrhunderts  noch  entgegentreten.  gleicbfaUs  un^ 
sere  Aufmerksamkeit  zuzuwenden. 


i. 


1)  Quodl.  2.  qu.  10.  cf.  qu.  14.  —  2)  ^uodl  1.  qu.  12.  -  8)  QtodLa..t<u  VL 
-^  4)  Quodl.  8.  qo.  1.  -  6)  QttodLaqu.6.  -  6)  Haureau,  op.citt2.  pv402fi|% 
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llf.     Mystik.     ^^alu^plliloso|)I!it».     Theosophie. 

1.    Boiiaveiitiirfi. 

§.  234. 

Das  dreizehnte  Jahrhundert  hat  nämlich  ausser  Alberf,  Thomas 
und  Duns  Skotus  noch  einen  andern  grossen  Denker  aufzuweisen,  wel- 
cher sich  den  ebengenannten  Coryphäen  der  christlichen  Wissenschaft 
ebenbürtig  an  die  Seite  stellt.  Es  ist  B'wavmiura.  Bonaventura 
rivalisirt  mit  seinen  grossen  Zeitgenossen  in  der  scholastischen  Spe- 
culation  derart,  dass  sein  scholastisches  Lehrsystem,  welches  er 
besonders  in  seinem  Commentar  zu  den  Sentenzen  des  Lombarden 
niedergelegt  hat,  den  Vergleich  mit  dem  thomistischen  System  kei- 
neswegs zu  scheuen  braucht  Zwar  ist  seine  Darstellungsweise 
nicht  immer  so  klar  und  fliessend,  wie  die  des  heil.  Thomas;  manche 
Gredanken,  Schlussglieder  oder  Schlussreihcn  deutet  er  nur  an,  und 
lässt  sie  den  Leser  selbst  supplireu,  wovon  die  Folge  ist,  dass  in 
mancher  Beziehung  die  Leetüre  seines  Werkes  sich  härter  anlässt ,  als 
die  der  Werke  seines  grossen  Zeitgenossen.  Doch  das  beeinträchtigt 
die  Vorzüge  des  InliaUes  seiner  Lehre  in  keiner  Weise,  und  sein  Name 
wird  daher  in  der  Geschichte  der  Scholastik  stets  mit  Auszeichnung 
genannt  werden  müssen. 

Allein  noch  in  einer  andern  Beziehung  ist  Bonaventura  im  Mittel- 
alter eine  Leuchte  der  christlichen  Welt  geworden;  und  gerade  dieses 
andere  Moment  wird  von  der  Geschichte  bei  Nennung  seines  Namens  am 
meisten  betont.  Bonaventura  ist  vorzugsweise  Mystiker.  Im  Gebiete 
der  Mystik  hat  er  seine  höchsten  Triumphe  gefeiert  Wenn  die  Schola- 
stik des  Mittelalters  in  Thomas  ihren  Höhepunkt  erreicht  hat,  so  ist  ra 
Bonaventura  die  Mystik  zu  ihrer  höchsten  Blüte  gediehen.  Nicht  als  ob 
er  die  Mystik  auf  neuen  Grundlagen  aufgebaut  hätte ;  nein ,  er  schliesst 
rieh  überall  enge  an  die  Victoriner  an ,  und  seine  ganze  mystische  Lehre 
ißt  nur  die  Fortsetzung  imd  weitere  Fortbildung  dessen ,  was  die  Victo- 
riner vor  ihm  grundgelegt  hatten.  Aber  seine  mystischen  Ausführungen 
sind  wo  möglich  noch  anziehender,  geist-  und  gemüthvoller ,  als  die 
seiner  Vorgänger.  Der  Schwung  der  Gedanken  und  die  Schönheit  der 
Darstellung  halten  sich  bei  Bonaventura  gegenseitig  das  Gleichgewicht 
In  beiderseitiger  Beziehung  steht  er  einzig  in  seiner  Art  da.  Seine  My- 
stik reisst  hin,  erwärmt  und  begeistert  Man  muss  seine  mystischen 
Schriften  selbst  lesen ,  um  die  ganze  Schönheit  derselben  zu  empfinden; 
unsere  Darstellung  kann  deren  Inhalt  unmöglich  so  wiedergeben ,  wie  er 
sich  unter  der  Feder  des  heil.  Bonaventura  gestaltet ,  denn  wir  müssen 
uns  eben  blos  auf  die  Gnmdgedanken  beschränken. 

Johann  Fidanza,  mit  dem  spätem  Ordensnamen  Bonaventura,  ward 
im  Jahre  1221  zu  Bagnarea,  einem  Städtchen  des  Kirchenstaates,  gebo- 
ren.   Als  ^r  in  einem  Alt^r  von  vier  Jahren  in  eine  heftige  Krankheit 
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verfiel ,  nahm  die  besorgte  Mutter  ihre  Zuflucht  zum  heil.  Franz  von 
Assissi ,  empfahl  das  geliebte  Eind  seiner  kräftigen  Fflrbitte  und  ihat 
das  Gelübde,  wenn  der  Herr  ihrem  Sohne  das  Leben  schenke,  wolle 
sie  ihn  dem  Dienste  Gottes  im  Orden  des  heil.  Franziscus  weihen.  Ihr 
Gebet  ward  erhört;  und  Johannes  trat  im  Alter  von  zweiundzwanzig 
Jahren  wirklich  in  den  erwähnten  Orden  ein.  Seine  Studien  machte  er 
zu  Paris,  wo  er  Schüler  des  Alexander  von  Haies  gewesen  sein  soll. 
Bald  übernahm  er  selbst  zu  Paris  einen  theologischen  Lehrstuhl.  Als 
um  diese  Zeit  die  Lehrer  der  Universität  Paris  die  Bettelmönche  von 
den  öffentlichen  Lehrstühlen  ausschliessen  wollten,  und  Wilhelm  von 
St.  Amour  eine  Schrift  voll  Invectiven  gegen  die  Bettelmönche  verfasste, 
schrieb  Bonaventura,  wie  Thomas  von  Aquino,  eine  kräftige  Widerlegung 
dieses  Buches,  und  Alexander  IV.  entschied  endlich,  wie  wir  wissen,  für 
die  Bettelmönche.  Bonaventura  fuhr  daher  fort  zu  lehren,  und  zeich- 
nete sich  nicht  blos  durch  hohe  Gelehrsamkeit,  sondern  auch  durch' 
die  reinste  Frömmigkeit  aus,  so  dass  schon  Alexander  von  Haies  von 
ihm' zu  sägen  pflegte,  es  scheine,  als  ob  Bonaventura  gar  nicht  mit 
der  Erbsünde  geboren  worden  sei.  Im  Jahre  1256  ward  er  zum  Ge- 
neral des  Minoritenordens  gewählt.  Er  verwaltete  dieses  Amt  in  der 
ausgezeichnetsten  Weise ,  führte  Einheit ,  Ordnung  und  genaue  Befol- 
gung der  Regel  in  den  Orden  zurück  und  gewann  Alle  durch  seine 
engelgleiche  Güte  und  Heiligkeit.  Clemens  IV.  ernannte  ihn  im  Jahre 
1265  zum  Erzbischof  von  York;  aber  Bonaventura  bot  Alles  auf,  um 
den  Papst  von  seinem  Entschlüsse  abzubringen,  was  ihm  zuletzt  anch 
gelang.  Unter  Gregor  X.  musste  er  aber  doch  das  Cardinalat  und 
das  Bisthum  von  Ostia  annehmen.  Zugleich  mit  Thomas  im  Jahre 
1274  zum  Concilium  von  Lyon  berufen,  war  er  die  Seele  der  Unter- 
handlungen mit  den  Griechen,  und  seinen  Bemühungen  ist  vorzugs- 
weise die  endlich  erfolgte  Einigimg  der  Griechen  mit  der  römischen 
Kirche,  die  freilich  nur  kurze  Zeit  dauerte,  zuzuschreiben.  Leider 
starb  Bonaventura  noch  während  des  Concils  (15.  Juli  1274).  Die  all- 
gemeine Achtung,  deren  er  genoss,  trat  bei  seinem  Leichenbegängnisse 
hervor,  welches  zu  den  feierlichsten  in  der  ganzen  Geschicfite  gehört. 
Seine  Zeitgenossen  ehrten  ihn  mit  dem  Beinamen :  „  Doctor  seraphi- 
cus, "  und  Papst  Sixtus  IV.  versetzte  ihn  im  Jahre  1482  unter  die 
Zahl  der  Heiligen. 

Die  Werke  Bona ventura's  füllen  in  der  Lyoner  Ausgabe  von  1668, 
welche  wir  vor  uns  liegen  haben,  sieben  Foliobände.  Der  erste  Band 
enthält  die  „Principia  sacrae  scripturae, "  die  „Illuminationes  ecclesiae, 
scu  expositio  in  Hexaümeron,^^  eine  „Expositio  in  psalterium,  in  Sapien- 
tiam  und  in  Lamentationes  Jeremiae  Prophetae.  **  Der  zweite  Band  bie- 
tet eine  „Expositio  in  Evang.  Lucae  et  Joannis;"  im  dritten  Bande 
stehen  die  „  Semiones ; "  der  vierte  und  fünfte  Band  enthalten  den  gros- 
sen Commcntar  zu  den  Sentenzen  des  Petrus  Lombardus ;  im  sechsten 
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uad  giebeiton  Baikle  endlich  stehen  die  ,,Opuscula  S.  BoB&venturae/ 
wetfhß  in  vier  Theiic  abgelheiU  sind.  Die  wichtigsten  derselben  sind 
die^Bcdoctio  artium  ad  theologiam/'  das  „  Brevitoquium/^  das  i^Centi* 
Ipgiiim^'  (sive  Compendhun  Theologiae),  die  ,^DccIaratio  terminorum 
theoiogiaev ^^  ^De  Septem  donis  Spiritus  sandi'^  (Th.  l.)\  dann  die 
,,Mcdttatioae8  vitae  Christi,''  das  „Spccuhim  b.  Mariae  Virginis''  (Th.  2.)i 
,yDe  regimine  animae,''  „Forroula  aurea  de  gradibus  virtutum/'  ,,De 
pugna  spiritaaM  contra  Septem  vitia  capitalia, ''  ,,SpeculQm  auimae,*^ 
^De  sex  alis  Seraphim/'  „De  Septem  gradibus  contemplationis."  „So- 
liloquium/^  ,, Itinerarium  mentis  ad  Deum,''  ,,De  Septem  itineribua 
aetemitatis/'  ^Incendium  amoris/'  „Stimnlus  amoris,''  „Amatoriam,'' 
^De  ecciesiastica  lüerarchia''  (Th.  3.))  etc. 

Wir  sehen  >  Bonaventura's  Genie  war  nicht  minder  fruchtbar,  als 
da3  seines  grossen  Zeitgenossen  Thomas.  Beide  rivalisiren  mit  eman*- 
der  nicht  blos  was  den  Inhalt,  sondern  auch  was  die  Zahl  ihrer  Werke 
betrifft  Sie  sind  die  beiden  leuchtenden  Sterne  am  Horizonte  des  drei- 
zehnten Jahrhundorts.  Scholastik  und  Mystik  gehen  bei  ihnen  Han^  in 
Hand.  In  beiden  Gebieten  haben  sie  sich  bewegt ;  in  beiden  haben  sie 
Grosses  geleistet.  Dennoch  aber  fällt,  wie  bereits  erwähnt,  bei  Thouuts 
der  Accent  auf  die  scholastische  Speculation ,  bei  Bonaventura  auf  die 
Mystik.  Bei  dem  einen  ist  das  scholastische ,  bei  dem  andeni  das  my- 
stische Element  vorwaltend.  So  ergänzen  sie  sich  gegenseitig«  Und 
gerade  das  ist  denn  auch  der  Grund,  warum  wir  Bonaventura's  Lehre 
nicht  sogleich  nach  der  thomistisehen  zur  Darstellung  gebracht,  son- 
dern deren  Darstellung  bis  jetzt  aufbewahrt  haben.  Wir  wollten  zu- 
erst den  ganzen  Entwicklungsgang  der  Scholastik  während  des  drei- 
zehnten  Jahrhunderte  ununterbrochen  vorführen,  um  dann  die  My&tä, 
wie  sie  vorzugsweise  in  Bonaventura  reprasentirt  ist,  ihr  zur  Seite  zu 
Stellen.  Aber  freilich  dürfen  wir  uns  in  der  Darstellung  der  Lehre 
Bonaventura's  nicht  einzig  und  allein  auf  dessen  Mystik  beschränken. 
Wir  werden  auch  dasjenige  nicht  ausser  Acht  lassen  dürfen,  was  er  in 
der  Scholastik  geleistet  hat  Doch  werden  wir  allerdings  in  dieser 
Richtung  auf  die  Hauptpunkte  uns  zu  beschränken  berechtigt  sein,  auf 
jene  Punkte  nämlich ,  welche  für  die  ganze  Gestaltung  seiner  schola- 
stischen Lehre  massgebend  sind.  Und  auch  hier  wird  sich  unsere 
Betrachtung  wiederum  vorzugsweise  jenen  Lehrsätzen  zuzuwenden 
haben,  welche  ihm  im  Unterschiede  von  den  thomistisehen  eigenüiüm- 
Uch  sind ;  denn  Wiederholungen  wollen  und  müssen  wir  möglichst  ver- 
meiden. An  das  Scholastische  wird  sich  dann  das  Mystische  nnzu- 
schliessen  haben. 

Gehen  wir  an  die  Lösung  der  erstgenannten  Aufgabe.  Bonaven- 
tura gehört  in  der  Scholastik  der  Frauziscanerschule  an.  Wir  sehen 
ihn  daher  in  manchen  charakteristischen  Pimkten  in  Gegensatz  treten 
zu  den  Lehren  der  Dominicanerscbule ,  obgleich  er  diesen  Gegensatz 
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keineswegs  bis  zu  dem  Punkte  treibt,  auf  welchem  wir  denselben  bei 
den  spätem  Vertreterp  der  Franziscanorscbule  getroffen  haben* 

Eingebend  beschäftigt  sich  Bonaventura  vor  AUem  mit  d^n  Vers 
hältnissc  zwischen  Wissenschaft  und  Glaube.  Handelt  es  sich,  näm-* 
lieb  vorerst  um  die  Jrsgc,  welches  von  beiden  grössere  Gewissheit 
gewähre,  die  Wissenschaft  oder  der  Glaube,  so  muss,  um  diese  Frage 
zu  beantworten,  nach  Bonaventura  unterschieden  werden  z^tiscben 
solchen  Wahrheiten,  welche  zugleich  Objecte  des  Gloobens  und  dce 
Wissenschaft  sind,  und  zwischen  solchen,  welche  nicht  unter  den  Glau-t 
ben  fallen,  sondern  blos  der  Wissenschaft  angeh^rfa.->  Was  nun  zu« 
vorderst  die  erstgenannten  Wahrheiten  betrifft ,  so  muss  einfach  und 
ohne  alle  Beschränkimg  gesagt  werden,  da3S  der  Glaube  dieselben  gc^ 
wisser  mache,  als  die  Wissenschaft.  Wenn  daher  z.  B.  ein  Philosoph 
die  Wahrheit,  dass  Gott  der  Schöpfer  der  Welt  sei,  oder  dass  er  difs 
Gute  belohne,  das  Böse  bestrafe,  auf  dem  Wege  der  philosophiaehen 
Forschung  findet  und  erkennt,  so  kommt  er  durch  aeine  Vernunft^ 
Schlüsse  docli  nie  zu  einer  so  unerschütterlichen  und  starken  Gewiss* 
heit  darüber,  wie  sie  der  Gläubige  durch  seinen  Glauben  über  dieae 
Wahrheiten  besitzt.  Die  Gewissheit  des  Glaubens  ist  in  dieser.  Be^ 
Ziehung  immer  grösser,  als  die  Gewissheit,  welche  die  WisscnschafI 
gewährt  —  Was  dagegen  jene  Wahrheiten  betrifft,  welche  blos  Object 
der  Wissenschaft,  nicht  des  Glaubens  sind,  so  gestaltet  sich  hier  dib 
oben  gestellte  Frage  dahin,  ob  die  Wissenschaft  über  die  ihr  auai 
schliesslich  angebörigen  Wahrheiten  grössere  Gewissheit  gewähre^  als 
der  Glaube  über"*  die  Glaubenswahrheiten ,  oder  umg^chrt  Hier  nun 
muss  nach  Bonaventura  uuterschieden  werden  zwischen  der  Oectitodo 
adbaesionis  in  imd  zwischen  der  certitudo  speculationis.  Handel 
es  sich  vorerst  um  die  certitudo  adhaesionis,  so  ist  die  Gewissheit, 
welche  der  Glaube  über  die  Glaubenswahrheiten  gewährt,  als  certitudo 
adhaesionis  unstreitig  die  grössere.  Denn  der  Gläubige  hängt  den 
Glaubenswahrheiten  durch  seinen  Glauben  mit  solcher  Festigkeit  und 
Sicherheit  an ,  dass  er  weder  durch  Argumente ,  noch  durch  Schmei- 
cheleien ,  noch  durch  Qualen ,  noch  selbst  durch  den  Tod  dazu  ge- 
bracht werden  kann,  dieselben  preis  zu  geben  oder  von  ihnen  abzu- 
fallen, während  es  dagegen  Niemanden  in  den  Sinn  kommen  würde, 
2.  B.  für  eine  mathematische  Wahrheit,  über  welche  er  auf  dem  Wege 
der  Wissenschaft  gewiss  geworden  ist,  in  den  Tod  zu  gehen.  Han<' 
delt  es  sich  dagegen  um  die  Certitudo  speculationia ,  so  kann  in  die- 
ser Beziehung  die  Gewissheit  der  Wissenschaft  grösser  sein ,  als  die 
(Jewissheit  des  Glaubens ,  weil  in  der  Wissenschaft  eine  Wahrheit  so 
einleuchtend  oder  evident  sein  kann,  dass  es  dem  VerStande  unmögr 
lieh  ist,  daran  zu  zweifeln,  oder  dieselbe  aufzugeben,  ihr  zu  wider- 
sprechen :  wie  solches  beispielsweise  der  Fall  ist  bei  den  obersten! 
Principien  alles  Seins  und  aller  Erkenntniss ,  bei  welchen  ein  Zweifel 
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geradezu  unmöglich  ist.  Auf  solche  Weise  werden  die  Glaubens- 
wahrheiten durch  den  Glauben  nie  einleuchtend,  und  darum  über- 
trifft in  dieser  Beziehung  die  Gewissheit  der  Wissenschaft  jene  des 
Glaubens  *). 

Dieses  vorausgesetzt,  beschäftigt  sich  dann  Bonaventura  auch  mit 
Jener  andern  Frage,  welcher  wir  schon  bei  Thomas  begegnet  sind,  ob 
nämlich  in  Bezug  auf  ein  und  dieselbe  Wahrheit  Glaube  und  Meinung, 
Glaube  und  Wissenschaft  mit  einander  verträglich  seien  oder  nicht 
Er  beantwortet  diese  Frage  in  folgender  Weise :  Eine  wahrscheinliche 
Meinung  kann  mit  dem  Glauben  in  Bezug  auf  ein  und  dieselbe  Wahr- 
heit in  Ein  und  demselben  Menschen  zusammenbestehen,  unter  der 
Voraussetzung,  dass  der  Begriff  der  Meinung  in  einem  engem  Sinne 
gefasst  wird.  Unter  Meinung  kann  man  nämlich  zuvörderst  einen  sol- 
chen Zustand  des  Geistes  verstehen,  in  welchem  dieser  sich  befindet, 
wenn  er  einen  Satz  als  wahr  annimmt,  ohne  doch  von  der  Besorgniss, 
es  könnte  das  Gegentheil  wahr  sein,  frei  zu  sein.  In  diesem  Sinne  kann 
selbstverständlich  die  Meinung  mit  dem  Glauben  nicht  zusammenbe- 
stehen, weil  sie  so  der  Gewissheit  des  Glaubens  widerstreitet  Man 
kann  aber  unter  Meinung  auch  eine  solche  Beistimmung  des  Verstan- 
des zu  einer  Wahrheit  verstehen,  welche  aus  Probabilitätsgründen  ent- 
springt ,  wie  man  denn  in  dieser  Beziehung  zu  sagen  pflegt ,  dass  ehi 
dialektischer  Syllogismus  eine  Meinung ,  ein  demonstrativer  Syllogis- 
mus dagegen  Wissenschaft  erzeugt  In  diesem  Sinne  kann  die  Mei- 
nung allerdings  mit  dem  Glauben  zusammenbestehen ;  denn  es  kann  ja 
der  Gläubige  für  die  Glaubenswahrheiten  gar  manche  Vernunftgründe 
auffinden,  welche  zwar  an  und  für  sich  die  Wahrheit  des  Glaubens- 
artikels nicht  demonstrativ  erweisen ,  aber  doch  den  Werth  von  Pro- 
babilitätsgrOnden  haben  und  somit  eine  Meinung  erzeugen.  Eine  solche 
anf  Probabilitätsgründe  gestützte  Meinung  widerstreitet  dem  Glauben 
nicht,  sondern  dient  vielmehr  demselben.  Sie  dient  zur  Nährung  des 
Glaubens  in  den  Schwachen  und  zum  geistigen  Genüsse  in  denen» 
welche  vollkomma)  und  stark  hn  Glauben  sind^). 


1)  Bonaventura,  In  1.  sent.  8.  dist.  28.  art.  1.  qu.  4.  (ed.  Lagd.  1668.) 

2)  In  I.  sent.  8.  dist  24.  art  2.  qu.  2.  Dicendom,  quod  opinio  probabilis 
AapHciter  consnevit  Hcdpi.  Uno  modo  didtur  opinio  assensio  nnios  partis  cmn 
formidine  alterius.  Alio  modo  didtur  opinio  assensio  animae  ^nerata  ex  ratio- 
nibos  probabilibos ,  seconduro  quod  consueTit  did,  qaod  syllogismos  dialecticoa 
generat  opinionem,  et  syllogisrnns  demonstrativus  generat  scientiam.  Si  ergo  opi- 
nio dicator  primo  modo,  prout  habet  secum  annexam  formidinem  et  vaciUationeniy 
SIC  non  potest  sinnul  stare  cum  habitu  fidei  drca  eandem  materiHm ,  pro  eo,  qaod 
fides  fadt  pleno  consentire  in  alteram  partero,  ita  quod  omnino  rcputat  ^as  op- 
positnm  falsum ....  8i  antem  opinio  dicatur  secundo  modo ,  sc  assensio  derelicta 
üx  rationibus  probabüibns ,  sie  dicendum  est ,  quod  circa  idem  simal  et  seme!  po- 
test esse  opinio  et  fides :  quoniam  molti  fldeles  habcnt  ad  ea ,  quae  credant|  null- 


885 

Wie  aber  eine  wahrscheinliche  Meinung  in  dem  so  eben  entwiclcel- 
ten  Sinne  mit  dem  Glauben  vereinbar  ist,  so  Icönnen  auch  in  Bezog 
auf  ein  und  dieselbe  Wahrheit  in  Ein  und  demselben  Menschen  Wis- 
senschaft und  Glaube  miteinander  zusammenbestehen.  Wir  können 
ein  und  dieselbe  Wahrheit  glauben  auf  die  Auctorität  des  sich  offen- 
barenden Gottes  hin,  und  wir  können  sie  wissenschaftlich  erkennen 
aus  Vemimftgründen.  Das  eine  schliesst  das  andere  nicht  aus.  Aller- 
dings, wenn  unsere  *  wissenschaftliche  Erkenntniss  von  Gott  und  von 
göttlichen  Dingen  überall  so  klar  und  vollkommen  wäre ,  wie  etwa 
unsere  Erkenntniss  der  obersten  Principien  oder  der  mathematischen 
Folgesätze,  dann  würde  eine  solche  wissenschaftliche  Erkenntniss  mit 
dem  Glauben  nicht  mehr  zusammenbestehen  können;  sie  würde  den- 
selben ausschliessen.  Aber  die  gedachte  Bedingung  tritt  hier  eben 
nicht  ein.  Unsere  wissenschaftliche  Erkenntniss  von  Gott  und  von 
göttlichen  Dingen  ist  überall  nicht  eine  ganz  klare  und  vollkommene^ 
weshalb  auch  die  Philosophen,  obgleich  sie  vieles  Wahre  in  diesem 
Gebiete  erkannt ,  doch  auch  in  vielen  Dingen  geirrt  haben ,  und  eben 
so  in  vielen  Dingen  zu  dem  erwünschten  Ziele  der  Erkenntniss  nicht 
gelangt  sind.  Daraus  folgt,  dass  die  Wissenschaft,  welche  der  Mensch 
hieniedcn  von  Gott  und  von  göttlichen  Dingen  haben  kinn,  die  Er- 
leuchtung des  Glaubens  durchaus  nicht  überflüssig  macht,  selbst  nicht 
in  Bezug  auf  solche  Wahrheiten,  welche  auch  unserer  wissenschaft- 
lichen Erkenntniss  zugänglich  sind ,  und  dass  daher  Glaube  und  Wis- 
senschaft in  Bezug  auf  ein  und  denselben  Gegenstand  sich  keineswegs 
gegenseitig  ausschliessen,  sondem  vielmehr  ganz  gut  zusammenbe- 
stchen  k(")unen  und  auch  zusammenbestehen  müssen,  wenn  unsere  wis- 
senschaftliche  Erkenntniss  von  Gott  und  göttlichen  Dingen  einen  si- 
chern Halt  haben  soll  *).  —  Wir  haben  früher  gezeigt ,  dass  auch  die 


las  verisimiles  rationes  et  mult;.8  probabües,  quae  habent  generare  ophrionem 
quantum  ad  secundum  modum  dicendi  opioionem :  et  üla  quidem  assensio  generata 
fidei  noQ  repugnat,  imo  subservit  et  famulatur.  Est  enim  in  fidei  fomentum  quan- 
tum ad  infirmos,  et  in  oblectainentum  quantum  ad  perfectos. 

1)  In  1.  sent  3.  dist.  24.  art.  2.  qu.  8.  Ratio  aotem,  quare  talis  scicntia  si- 
mul  potest  esse  de  eodem  cum  ipsa  fide,  et  quod  una  cognitio  alteram  non  ex- 
pelUt,  est,  quia  sdentia  manuductioue  ratiocinationis ,  licet  aliquam  certitudinem 
et  eTidentiam  faciat  circa  divina :  illa  tamra  certitudo  et  evidentia  non  est  omnino 
Clara,  quamdiu  suknus  in  via  Quamvis  euim  aliquis  possit  rationibns  necessariia 
probare  Deum  esse  et  esse  Deuro  unum,  tamen  cemere  ipsum  divinum  esse  et 
ipsam  Dei  unitatem,  et  qualiter  illa  unitas  non  excludat  pluralitatem  personarum, 
non  potest,  nisi  per  jnstidam  fidei  emundetur.  Unde  illuminatio  et  certitudo  ta* 
lis  scientiae  non  est  tanta,  quod  habita  üla  superflnat  iJlnminatlo  fidei,  Imo  valde 
est  cum  illa  pernecessaria.  £t  higus  Signum  est,  quia  licet  aliqui  phüosopfai  de 
Deo  sciverunt  multa  vera,  tamen  quia  fide  caruerunt,  in  multis  erraverunt,  vel 
etiam  defecerunu 
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scheinbar  entgegeugcsetzte  Lehre  des  heil.  Thomas  keinen  andern  Sinn 
haben  könne ,  als  diese  Lehre  Bonaventura's. 

§.  235. 

Wir  gehen  2u  einem  andern  charakteristischen  Punkte  der  Lehre 
JBonaventura's  über.  Es  ist  seine  Lehre  von  der  Materie.  Die  Frage, 
db  die  Materie  je  ohne  Form  sein  könne,  beantwortet  er  in  derselben 
iWeise,  wie  Thomas.  Die  Materie  kann  entweder  so  genommen  wer- 
iden ,  wie  sie  von  dem  Verstände  gedacht  wird ,  oder  so ,  wie  sie  in 
.der  objecÜTen  Wirklichkeit  vorhanden  ist.  Wie  sie  vom  Verstände 
gedacht  wird,  ist  sie  ohne  alle  Form,  kann  aber  alle  Formen  annehmen ; 
iind  gärade  diese  Empfänglichkeit  aller  Formen  dient  ihr  in  der  gedach- 
ten Beziehimg  als  Form.  Wie  dagegen  die  Materie  in  der  objectiven 
WirklichkeU  vorbanden  ist,  kann  sie  nun  und  nimmermehr  ohne  alle 
Form  sein.  Denn  die  Form  ist  das  Princip  der  Wirklichkeit ;  ein  Wirk- 
lichem ohüe  Form  also  unmöglich.  Daher  ist  auch  die  Materie  von 
ßtoU  ursprünglich  nicht  formlos  geschaffen  worden ;  sie  geht  nicht  der 
Dauer,  sondern  nur  der  Natur  nach  der  Form  voran  ^). 

Dagegen  weicht  Bonaventura  in  seiner  Lehre  von  der  Materie  in 
ao  fem  von  Thomas  ab  ^  als  er  nicht  blos  den  körperlichen ,  sondern 
auch  den  ^geistigen  Wesen  eine  Materie  zutheilt  und  sogar  eine  ge- 
wisse Einheit,  nämlich  die  Einheit  der  Homogeneität  jener  Materie  in 
den  geistigen  und  körperlichen  Wesen  festhält  Dadurch  charakteri- 
airt  er  sich  als  Glied  der  Franziscanerschule. 

Eine  Materie,  sagt  Bonaventura,  müssen  wir  nicht  blos  den  kör- 
perlichen, sondern  auch  den  geistigen  Wesen  zuschreiben.  Denn  das 
geistige  Wesen  ist,  eben  weil  es  ein  geschöpfliches  Wesen  ist,  nicht 
absolut  einfach,  sondern  viehnehr  zusammengesetzt  aus  Potenz  und 
Act  Die  Begriffe  von  Potenz  und  Act  sind  aber  convertibel  mit  den 
Begriffen  von  Materie  und  Form:  folglich  muss  die  Zusammensetzung 
«US  Materie  mid  Form  auch  von  den  geistigen  Wesen  prädicirt  wer- 
den. Durch  die  Form  ist  ein  Wesen  ein  wirkliches  und  ein  bestinmi- 
tes  Sein;  aber  diese  Wirklichkeit  und  Bestimmtheit  muss  einen  Trä- 
j^er,  ,eip  Substrat,  ein  Fundament  haben:  und  das  ist  die  Materie.  Ist 
4lßo  d^a  geistige  Wesen  em  wirkliches  und  ein  bestimmtes  Wesen,  so 
JuuDUi.  ihm  die  Materie  nicht  fehlen ').  Aber  freilich  ist  diese  Materie 
in  den  geistigen  Wesen  eriiaben  ober  Ausdehnung,  Privation  und  Ck)r- 
TUlption ;  d.  h.  sie  ist  nicht ,  wie  in  den  körperlichen  Dingen ,  etwas 
Quantitatives,  Ausgedehntes,  nicht  etwas  Geinerables  und  Corruptib- 
les;  von  allen  diesen  Bestimmungen  ist  sie  frei;  d.  h.  sie  ist  nicht 
körperliche,  sondern  geistige  Materie  (materia  spiritualis) 0. 


I)  In  L  Mit  2.  dist  12.  art  1.  qu.  1.  -^  2)  In  1.  sent  2.  dist.  S.  part.  1.  art  l 
qu.  1,  —  diflt  17.  art.  1.  qu.  2,  c.  —  8)  In  1.  sent.  2.  dist.  17.  art.  1.  qu.  2,  c. 
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Dennoch  iber  ist  zwischen  4er  Materie  der  geistigen  und  der 
körperlichen  Dinge  dem  Wesen  nach  Icein  Unterschied.  Die  Materie  ist 
nämücii  aberbanpt  in  doppelter  Weise  erkennbar,  nämlich  durch  Pri- 
iMitiM  <und  durch  Analogie.  Durch  Privation  ist  sie  ei4[e&Dbar,  in  so 
fem  man  alle  Form  hinwegdenkt  und  das ,  was  dann  noch  zurück- 
bleibt, für  sich  allein  denkt  Durch  Analogie  dagegen  ist  sie  ericenn- 
bar,  in  so  fem  man  sie  als  die  Möglichkeit,  als  die  Potenz  zu  einer 
besttomtea  Form  denkt.  Betrachtet  man  nun  die  Mat^ie  TOferst  in 
der  letztgenannten  Weise ,  so  ist  allerdings  zszugebeB ,  dass  die  Ma- 
terie in  den  körperlichen  und  geistigen  Wesen  nur  der  Analogie  nach 
Eines  ist,  in  so  ferne  nämlich  die  Materie  beiderseits  in  ganis  analoger 
Weise  als  die  Potenz  zur  Form  sich  verhält  Betrachtet  man  dagegen 
die  Materie  von  dem  erstgenannten  Geädvbspunkte  aus,  wie  sie  näm- 
lich in  unserm  Denken  noch  bleibt  nach  der  Hinwegnahme  jeglicher 
Form,  so  kami  es  keinem  Zwdfel  unterliegen,  dass  in  dieser  Bezie- 
iumg  x>vjscben  der  Materie  der  körperlichen  und  der  geistigen  Wesen 
igar  kfsji  Uaterschied  aufgezeigt  werden  könne.  Denn  4ller  Unterschied 
ist  ja  bedingt  einerseits  doreh  die  Verschiedenheit  der  Form,  und  an- 
dertrseits  auf  zweiter  Linie  durch  die  Verschiedenheit  der  Accidentien. 
Denkt  man  also  alle  Form  und  jegliches  Accidens  hinweg ,  dann  ver- 
schwindet auch  aller  Unterschied,  d.  h.  die  Materie  in  den  körper- 
lichen und  geistigen  Dingen  ist  ein  und  dieselbe ')» 

Was  ist  nun  aber  das  für  eine  Einheit  V  Offenbar  ist  es  keine  gene- 
rische  oder  speciiische  Einheit ;  denn  die  Materie  ist  ein  reines  cns  in 
potentia ,  oihne  alle  und  jede  Actualität  Jedes  Genus  und  jede  Species 
drückt  ivbcr  schon  eine  gewisse  Actualität  aus ,  weil  schon  eine  gewisse 
Beitimiiitlieit  hervortritt  Ebenso  wenig  kann  die  Einheit  der  Materie 
eine  Einheit  der  Contiuuität  sein ,  wie  etwa  ein  Berg  Eins  ist  durch  die 
Kontinuität  seiner  Theile.  Denn  da  würde  der  Materie  schon  eine  ge- 
wisse Itfidividuation  zukommen ,  während  sie  doch  jede  solche  Bestimm- 
ung von  sich  ausschliesst  Die  Einheit  der  Materie  ist  daher  keine 
andere  als  die  numerische.  Die  Materie  ist ,  wenn  wir  alte  F4)rmen, 
idie  Formen  der  geistigen  und  der  körperlicken  Wesen  hinweg  denken, 
ein  numerisch  Einheitliches.  Betrachten  wir  sie  daher  $a,  wie  sie  in 
dien  besondmi  Dingen,  in  den  geistigen  und  körperliehen  Dingen  zui- 
4CtuelIea  Wirklichkeit  gediehen  ist :  so  hört  sie  ungeachtet  4er  Vielheit 
und  Yei'schiedenheit  der  Dinge,  in  welchen  sie  wirklich  ist,  nicht  auf, 
in  sich  selbst  Eine  zu  sein ;  ihre  Einheit  ist  aber  dann  hier  eine  Einheit 
der  Homogeneität  Wenn  uäuiiich  z.  U.  aus  einem  Stücke  Gold  mehrere 
Oefässe  gefertigt  werden ,  so  sind  diese  Gelasse  alle  aus  Einem  Golde, 
ohne  dass  man  jedoch  sagen  könnte ,  das  Gold ,  au^  welchem  das  Eine 
GeTäss  besteht»  sei  der  Zahl  nach  Ein  und  dasaelibe  mit  deoueoigien, 


1)  In  i  »eüU  2.  dist.  3.  part  L  art  1.  %il  2. 


888 

worauQ  das  andere  gefertigt  ist.  Die  numerische  Einheit  ist  Uer  zur 
jBinheit  der  Homogcneität  geworden.  Ebenso  verhält  es  sich  SLWh.  mit 
d^r  Materie  in  den  verschiedenen  geistigen  und  körperlichen  Wesen  0« 

W|r  sehen ,  Bonaventura  wandelt  hier  ganz  die  Bahnen  der  Franjsis- 
canerschule.  Wie  sich  diese  Lehre  unter  den  Händen  seiner  Nachfolge, 
insbesonders  Dans  Skots,  weiter  ausgestaltet  hat,  haben  wir  bereits  ge- 
sehen. Da^  die  Lehre  der  Dominicanerschule ,  nach  welcher  die  Ma- 
terie von  den  geistigen  Wesen  ausgeschlossen  ist,  den  Vorzug  vor 
dieser  von  Bonaventura  entwickelten  Ansicht  verdiene,  kann  keinem 
«Zweifel  unterliegen«    ^ 

Auch  ia  der  Lehre  von  dem  Princip  der  Individuation  weicht  Bo- 
naventura von  der  thomistischen  Ansicht  ab.  In  jedem  individuellen 
We^en,  sagt  er«  ist  m  unterscheiden  zwischen  Form  und  Materie.  Die 
Form  ist  hier  die  Wesenheit ,  durch  welche  die  Materie  zu  einem  be- 
stimmten Wesen  determinirt  ist  Diese  Wesenheit  ist  an  und  für  sidi 
allgemein  in  dem  Sinne,  dass  sie  nach  ihrem  Ansichsein  die  Fähigkeit 
M  sich  schliesst,  in  mehreren  Individuen  verwirklicht  zu  werden.  Wir 
müssen  sie  somit  als  eine  in  sich  universale  Form  betrachten,  welcltö 
dem  Individuellen  der  Natur  nach  vorausgeht  Es  muss  sich  dah^ 
von  selbst  die  Frage  ergeben ,  wie  und  wodurch  denn  diese  an  sich 
universale  Form  individuell  werde.  Sie  wird  dieses  dadurch,  dass  sie 
mit  der  Materie  verbunden  und  geeinigt  ist.  Die  Individualität  resul- 
tirt  also  aus  der  Verbindung  der  Form  mit  der  Materie^).  Stellt 
man  daher  die  Frage,  welches  denn  das  Princip  der  Individuation  sei, 
so  ist  es  klar,  dass  dieses  Princip  nicht  ausser  dem  individuellen 
Dinge  selbst  liege;  vielmehr  ist  die  Individualität  des  Dinges  bedingt 
durch  die  innem  constitutiven  Principien  des  Dinges  selbst  Und 
zwar  ist  sie  weder  durch  die  Form  allein,  noch  durch  die  Materie 
allein,  sondern  vielmehr  durch  beide  zugleich  bedingt ;  denn  Form  und 
Materie  in  Einheit  miteinander  sind  das  Individuum.  Und  darum  drückt 
denn  auch  die  Species,  welche  Materie  und  Form  zugleich  umfasst 
und  in  sich  schliesst ,  das  ganze  Sein  des  Individuums ,  nicht  etwa 
blos  einen  Theil  desselben  aus.  Das  Individuum  ist  als  solches  ein 
^  hoc  aliquid ;  ^^  „  hoc  ens  ^  ist  es  durch  die  Materie ;  ein  bestimmtes 
noliquid'^  dagegen  ist  es  durch  die  Form;  daher  gehören  Materie  und 
Form  zugleich  dazu,  um  das  Individuum  als  das,  was  es  ist,  zu  con- 
stituiren  ^).  —  Und  daraus  löst  sich  denn  dann  auch  weiter  die  Frage, 


1)  In  L  sent.  2.  dist.  8.  part  1.  art  1.  qu.  8,  c.  —  2)  In  1.  sent  2.  dist  la 
art  i.  qu.  8,  c. 

8)  In  I.  tent  8.  dist  10.  art  1.  qu.  8,  c.  Individuatio  est  ex  commimica- 
tione  maierlae  Gum  forma ....  Individuatio  est  a  principiis  intrinsecis ,  secundom 
qaod  unum  constitunnt  suppositum,  in  quo  totum  esse  rei  stabilitur.  Et  quia  ex 
concursu  iUorom  principiorum  conatitiiitur  individaum  et  resultat  forma  toUos, 
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wie  es  sich  verhalte  mit  der  „ratio  seminalis;*^  ob  dieselbe  als  etwas 
AUgemeiues  oder  als  etwas  Einzelnes  zu  fassen  sei.  Die  Ratio  semi- 
nalis  ist  die  Form  des  Gegenstandes.  Wie  also  die  Form  in  ihrem 
Ansichsein  universell,  in  ihrer  Verbindung  mit  der  Materie  dagegen 
etwas  Singuläres,  Individuelles  ist,  so  verhält  es  sich  auch  mit  der 
Ratio  seminalis').  —  Wir  sehen,  auch  hier  haben  Yiir  im  Wesent- 
lichen die  Ansicht  der  Franziscanerschule. 

So  viel  über  die  metaphysischen  Orundlehi*en  Bonaventura's.  Wir 
treten  nun  in  das  Gebiet  seiner  Gotteslehre  hinüber.  Und  hier  haben 
wir  zunächst  in's  Auge  zu  fassen  seine  Lehre  von  der  Erkenntniss 
Gottes.  Dass  der  Mensch  durch  seine  natürlichen  intellectuellen  Kräfte 
geeigenschaftet  sei,  zur  Erkenntniss  Gottes  sich  zu  erheben,  kaop 
nach  Bonaventura  keinem  Zweifel  unterliegen.  Denn  Gott  ist  die  Ur- 
sache alles  Geschöpflichen;  die  Ursache  offenbart  sich  aber  in  ihrer 
Wirkung ,  und  die  Weisheit  des  Urhebers  strahlt  wieder  in  der  Ord- 
nung und  Schönheit  des  Werkes.  Daher  führt  uns  das  Geschöpfliche 
als  Wirkung  Gottes  von  selbst  zur  Erkenntniss  des  letztern.  Aber 
eben  hieraus  ist  ersichtlich,,  dass  diese  Erkenntniss  Gottes  keineswegs 
eine  unmittelbare,  sondern  vielmehr  eine  vermittelte  ist  Als  das 
höchste,  unendliche  Licht  ist  Gott  am  meisten  erkennbar  unter  Allem, 
was  nur  immer  erkennbar  ist  Aber  unser  Verstand  ist  durch  eigene 
natürliche  Kraft  nicht  im  Stande,  dieses  höchste  Licht  unmittelbar  zu 
erkennen ;  dazu  reicht  seine  natürliche  Fähigkeit  nicht  aus ;  nur  auf 
übernatürlichem  Wege  und  durch  ein  übernatürliches  Princip  kann  er 
zu  einer  solchen  Höhe  erhoben  werden.  So  lange  er  auf  seiner  eige- 
nen natürlichen  Kraft  steht,  bedarf  er  gewissermassen  eines  materiel- 
len Lichtes,  um  durch  dasselbe  zu  dem  rein  intelligibeln  Lichte,  wel- 
ches Gott  ist,  fortgeleitet  zu  werden.  Und  dieses  materielle  Licht 
sind  eben  die  geschöpflichen  Dinge,  in  so  ferne  sie  Wirkungen  der 
göttlichen  Causalität  sind.  Vom  Sinnlichen  müssen  wir  uns  zum  Ueber- 
siunlichen  erheben :  das  ist  der  natürliche  Gang  unserer  Erkenntniss  ^). 

Von  diesem  Standpunkte  aus  tritt  nun  Bonaventura  an  die  wis- 
senschaftliche Entwicklung  der  Gottesidee  heran  und  construurt  die 
speculative  Gotteslehre.  Heben  wir  daraus  die  wichtigern  Punkte  hervor. 

qaae  est  fonna  specifica,  hinc  est,   quemadmodam  Boethius  dielt,   quod  spedet 
est  totum  esse  indlTiduL 

1)  In  1.  sent.  2.  dist  18.  art.  1.  qu.  8,  c. 

2)  In  1.  sent.  1.  dist.  8.  pari  1.  art.  1.  qu.  2.  Dicendum,  quod  quia  relucet 
causa  in  efifectu ,  et  sapientia  artificis  manifestatur  in  opere ,  ideo  Deus ,  qui  est 
artifex  et  causa  creaturae,  per  ipsam  cognoscitur.  £t  ad  hoc  duplex  est  ratio: 
una  est  proptcr  convenientiam ,  alia  propter  indigentiam.  Propter  convenientiam : 
quia  omnis  creatura  magis  ducit  in  Deum,  quam  in  aliquid  alind.  Propter  indi- 
gentiam: quia  cum  Deus  tanquam  lux  summe  spirltualls  neu  possit  cognosd  iil 
sua  spiritualitate  ab  intellectu,  quasi  materiali  luce  indiget  anima,  ut  cognoscai 
ipsum,  scilicet  per  creaturam. 
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§.  236. 

Die  Einheit  oder  Einzigkeit  Gottes  ist  nach  Bonaventura  eine  Wahr- 
heit, welche  sich  unserm  Verstände  nothwendig  und  unwiderstehlich 
aufdrängt  Es  ist  unmöglich  sowohl ,  als  auch  undenkbar ,  dass  meh- 
rere Oötter  seien.  Es  ist  unmöglich;  denn  Gott  ist  als  solcher  das 
höchste  Wesen;  das  höchste  Wesen  kann  aber,  eben  weil  es  dieses 
ist,  kein  gleiches  neben  sich  haben;  vielmehr  muss  alles  Uebrige  un- 
ter ihm  stehen  und  von  ihm  abhängig  sein ,  weil  es  nur  unter  dieser 
Bedingung  das  höchste  von  allen  sein  kann.  Es  ist  undenkbar;  deim 
weffli  wnr  Gott  denken ,  so  können  wir  ihn  nur  denken  als  das  höchste 
'Wesen ,  Ober  welchem  kein  höheres  mehr  denkbar  ist  Als  solches  wQr- 
'den  wir  ihn  aber  nicht  denken ,  wenn  wir  ein  Gleiches  neben  ihn  setzen 
ikrftrden ;  wir  würden  ihn  daher  in  dieser  Hypothese  zugleich  als  Gott 
denken  und  nicht  denken :  was  absurd  ist  ^). 

Wie  die  Einheit ,  so  ist  aber  auch  die  absolute  Einfachheit  ein  we- 
sentliches Prädicat  der  göttlichen  Natur.  Ueberall  ist  nämlich  das- 
jenige, was  das  erste  ist ,  zugleich  auch  das  einfachste;  denn  je  frflher 
Etwas,  desto  einfacher.  Nun  ist  aber  Gott  das  absolut  erste  Sein, 
vor  welchem  kein  anderes  Sein  weder  sein,  noch  auch  nur  gedacht  wer- 
den kann :  folglich  ist  er  auch  das  absolut  einfache  Sein ;  alle  und  jede 
Zusammensetzung  ist  von  ihm  ausgeschlossen').  In  ihm  sind  somit 
weder  Theile  anzunehmen,  aus  welchen  er  zusanunengesetzt  wäre ;  noch 
-auch  ist  in  ihm  ein  realer  Unterschied  zu  setzen  zwischen  Potenz  und 
Act,  zwischen  Substanz  und  Accidens,  zwischen  Wesenheit  und  Sem; 
zwischen  verschiedenen  Eigenschaften :  Gt)tt  ist  in  jeder  Beziehung  die 
absolute  und  untheilbare  Einfachheit^). 

Ungeachtet  seiner  absoluten  Einfachheit  schliesst  aber  Gott  den- 
noch keine  Vollkommenheit  aus ;  er  ist  die  Fülle  aller  Vollkommenheit 
Und  so  ist  er  unbegrenzt ,  unendlich ,  nicht  der  Möglichkeit ,  sondern 
der  Wirklichkeit  nach  (actu  infinitus)  *).  Und  weil  er  dieses  ist,  darum 
ist  er  auch  unermesslich ;  sein  Dasein  ist  an  keinen  Ort  gebunden;  er 


1)  In  L  sent  1.  dist.  2.  art  1.  qo.  1.  Plures  Deos  esse,  non  solum  non  est 
possihile»  sed  neque  intelligibile . . . .  Deus  enim  dicit  simpliciter  snmmnm ,  «i« 
re,  et  in  opmione  cogitantis.  Quia  in  re:  ideo  omnia  ab  ipso  et  in  ipao  et  ti 
Jpsnm,  et  in  ipso  omnino  est  Status;  ideo  impossibUe  est  intelligere«  aal?«  hoc 
intellectu,  quod  aliquid  sibi  parificetur  aliud  ab  ipso.  Item  nihil  nugus  Peo  co^- 
tari  potest^  quia  sununum  in  opinione:  ideo  impossibüe  et  non  intelligibile  tst) 
ponere  plures  Deos. 

2)  In  L  sent  1.  dist.  8.  part  2.  art  1.  qu.  1.  Omne  primum  est  simpliob- 
aimom :  quia  quanto  aliquid  pzius»  tanto  simplicius :  sed  Deus  est  prinuun  ia  go^ere 
entium,  eo  quod  nee  est,  nee  esse  potest,  nee  cogitari  prius:  ergo  est  ita  aaipkii 
quod  ipso  nihil  simpUdus  esse  potest  vel  cogitari :  ergo  est  simplicissittOiB. 

8)  Ib.  L  c  qu.  2.  —  4)  In  L  sent  1.  dist.  43.  art  1.  qu.  2« 
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hi  über  allen  rätimlidieB  Bestimmnngen  erhaben  *).  Ebenso  kann  sein 
•Sein  nicht  unter  den  Bedingungen  der  Zeitlichkeit  stehen;  wie  Qott 
unermesslich  ist,  so  ist  er  auch  der  ewige.  Und  weil  er  einfach,  on- 
enuosslich  und  ewig  ist,  darum  ist  er  dann  endlich  auch  der  absolut 
unveränderliche.  Er  ist  unveränderlich  der  Form  nach,  weil  er  eni- 
fech  ist :  er  ist  unveränderlich  dem  Orte  nach ,  weil  er  nnermesslich 
ist ;  er  ist  unveränderlich  der  Zeit  nach ,  weil  er  ewig  ist  *). 

Für  solche  und  älmliche  Lehrsätze,  welche  die  göttliche  Natur 
betreffen,  vermag  die  Vernunft  aus  sich  allein  genügende  Beweise  auf^ 
zubringen;  sie  sind  somit  durch  die  Vernunft  allein  erkennbar;  sie 
Bind  Veniunftwahrheiten.  Anders  aber  verhält  es  sich  mit  dem  drei- 
persönlichen Leben  Gottes.  Die  Dreiheit  der  Personen  in  der  Einheit 
der  Natur  ist  etwas  Gott  ausschliesslich  Eigenthümliches ,  wof&r  sich 
ein  Analoges  oder  Aehnliches  in  der  gesanuntan  geschöpilichen  Welt 
nicht  findet  Nun  können  wir  aber,  so  weit  es  sich  um  die  blosse 
Vemuufterkenntniss  handelt,  nur  durch  die  geschöpflichen  Dinge  zur 
Erkenntniss  Gottes  gelangen;  daher  ist  das  dreipersönliche  Leben 
Gottes  uns  durch  unsere  blosse  Vernunft  nicht  erkennbar,  eben  weil 
in  den  geschöpflichen  Dingen  die  Analogie  oder  die  Aehnlichkeit  fehlt, 
aus  welcher  wir  jenes  dreipersönliche  Leben  erschliessen  könnten.  Nur 
der  Glaube  kann  uns  die  Erkenntniss  desselben  gewähren  ^). 

Doch  lässt  sich  die  göttliche  Trinität  nachträglich  auf  der  Grund- 
lage des  Glaubens  durch  Gongruenzgründe  der  menschlichen  Yei^ 
nunft  näher  bringen.  Bonaventura  führt,  um  diesen  Satz  zu  bewahr- 
heiten ,  in  der  That  mehrere  Congruenzgrfinde  für  das  trinitarische 
Leben  Gottes  auf,  welche  jedoch  grösstentheils  mit  denjenigen  flber^ 
einstimmen,  die  wir  schon  bei  Richard  von  St  Victor  getroffen  haben. 
In  Gott,  sagt  er,  muss  eine  Mehrheit  von  Personen  gegeben  sein.  Diess 
erweist  sich  aus  der  höchsten  Glückseligkeit,  aus  der  höchsten  Voll- 
kommenheit, aus  der  höchsten  Einfachheit  Gottes  und  endlich  daraus, 
doss  Gott  die  höchste  Primität  (summa  primitas)  ist  —  Nur  ein  sol- 
ches Wesen  kann  nämlich  höchst  glückselig  sein,  welches  zugleich  die 
höchste  Güte,  die  höchste  Liebe  und  die  höchste  Wonne  in  sich 
achliesst;  wo  diese  drei  Requisite  nicht  gegeben  sind,  da  kann  von 
einer  „höchsten  Glückseligkeit"  nicht  die  Rede  sein.  Nun  liegt  es 
aber  in  dem  Begriffe  der  höchsten  Güte,  dass  sie  sich  mittheile,  mit- 
theile vorzugsweise  dadurch,  dass  sie  ein  Anderes  hervorbringt,  welches 


1)  In  1.  8eüt  1.  dist.  37.  part.  1.  art  1.  qu.  1.  2.  —  2)  In  l  sent  1.  di«t  8. 
pari.  I.  art.  2.  qu.  1. 

3)  In  L  sent.  1.  dist  3.  part.  1.  art  1.  qu.  4.  Dicendum,  quod  pluraÜtae 
personarom  cum  unitate  essentiae  est  proprium  divinae  natorae  solius,  ctgus  si- 
teile  nee  reperitor  in  creatura,  nee  potest  reperirl,  nee  rationabillter  cogftani. 
Ideo  nullo  modo  Trinitas  personarum  est  cognoscibiJis  per  creatoras  rationabüiter 
ascendendo  a  creatura  in  Deum. 
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ihr  selbst  gleich  ist,  und  diesem  ihr  eigenes  Sein  zutheilt;  es  liegt  fer- 
ner im  Begriffe  der  höchsten  Liebe ,  dass  sie  nicht  blos  auf  das  eigene 
Selbst ,  sondern  auf  einen  Andern  gehe ;  es  liegt  endlich  in  dem  Be- 
griffe der  höchsten  Wonne ,  dass  ein  Gefährte  da  sei ,  welcher  sie  mit- 
geniesse ,  weil  der  Besitz  eines  Gutes  erst  dann  vollkommen  wonnevoll 
ist,  wenn  ein  Gefährte  da  ist,  welcher  es  mitgeniesst.  All  dieses  bringt 
somit  eine  Mehrheit  von  Personen  in  der  göttlichen  Natur  mit  sich.  — 
Das  Gleiche  ergibt  sich  aus  der  höchsten  Vollkommenheit  Gottes.  Nur 
ein  solches  Wesen  kann  höchst  vollkommen  sein,  welches  im  Stande 
ist ,  ein  Anderes  hervorzubringen ,  das  mit  ihm  selbst  gleicher  Natur  ist, 
und  welches  dasselbe  auch  wirklich  hervorbringt  Da  aber  ein  ausser 
Gott  seiendes  Wesen  nicht  gleicher  Natur  mit  Gott  sein  kann ,  so  muss 
diese  Hervorbringung  in  Gottes  immanentes  Leben  selbst  hineinfallen : 
und  da  kann  dann  da^  Hervorgebrachte  nicht  ein  anderes  Wesen ,  son- 
dern nur  eine  andere  Person  sein.  Folglich  gewinnen  wir  auch  von  die- 
ser Prämisse  aus  eine  Mehrheit  von  Personen  in  der  Einen  göttlichen 
Natur.  —  Beflectiren  wir  femer  auf  die  absolute  Einfachheit  Gottes,  so 
bringt  es  der  Begriff  der  Einfachheit  mit  sich,  dass  Eine  Natur  in 
mehreren  Hypostasen  wirklich  sei,  wie  solches  am  Allgemei'noi  sich 
kund  gibt.  Wenn  aber  hiebei  diese  Eine  Natur  in  mehreren  Hypo- 
stasen sich  selbst  ebenfalls  vervielfältigt,  so  liegt  die  Schuld  hie  von 
an  der  Un Vollkommenheit  jener  Einfachheit,  welche  der  genannten  Einen 
Natur  eignet  Ist  diese  Einfachheit  eine  vollkommene  und  absolute, 
dann  bleibt  in  der  Mehrheit  der  Hypostasen  die  Natur  selbst  der  Zahl 
nach  Eine  und  vervielfältigt  sich  nicht  Da  nun  die  göttliche  Natur 
absolut  einfach  ist,  so  muss  sie  zwar  in  einer  Mehrheit  von  Hyposta- 
sai  subsistiren,  bleibt  aber  hiebei  schlechthin  Eine :  d.  h.  in  der  Ein- 
heit der  göttlichen  Natur  sind  mehrere  Personen.  —  Als  absolute  Pri- 
mität  endlich  ist  Gott  unendlich  fruchtbar  und  zwar  nicht  blos  der 
Potenz,  sondern  der  Wirklichkeit  nach.  Diese  unendliche  Fruchtbar« 
keit  aber  kann  nur  darin  ihre  Wirkimg  haben,  dass  aus  Gott  wieder 
ein  Unendliches  hervorgeht  und  als  solches  in  der  Einheit  der  gött- 
lichen Natur  verbleibt  0* 

Diese  Mehrheit  der  Personen  in  der  göttlichen  Natur  kann  jedoch 
wiederum  nur  eine  Dreiheit  sein.  Auch  hiefür  dienen  dem  Bonaventort 
die  so  eben  angeführten  Momente  als  Beweisgründe.  Wir  wollen  an 
dieser  Beweisführung  nur  Einiges  herausheben.  Wenn  nämlich  Gott 
die  höchste  Glückseligkeit  ist,  so  muss  zwischen  den  mehreren  Pe^ 
sonen  in  ihm  die  höchste  Eintracht  und  Uebereinstimmung :  also  die 
innigste  Verwandtschaft  ( summa  germanitas )  und  die  innigste  Lieb^ 
(summa  Caritas)  stattfinden.  Würde  nun  aber  die  Mehrheit  der  Pe^ 
sonen  in  Gott  die  Dreiheit  übersteigen,  dann  würde  zwischen  ihnen 


1)  In  L  sent  1.  dist  2.  art  1.  qu.  2. 
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nicht  mehr  die  innigste  Verwandtschaft  herrschen ;  wären  es  dagegen 
weniger  als  drei ,  dann  würde  in  Gott  nicht  mehr  die  höchste  Liebe 
walten.  —  Was  die  erstere  Alternative,  betrifft ,  so  lässt  sie  sich  uu-' 
schwer  begründen.  Wäre  nämlich  in  Gott  noch  eine  vierte  Person, 
dann  müsste  sie  entweder  aus  Einer,  oder  aus  zweien,  oder  aus  allen 
dreien  zugleich  hervorgehen.  Im  ersten  und  zweiten  Falle  käme  sie 
aber  nicht  mehr  vollkommen  und  gleichmässig  mit  den  andern  überein, 
weil  sie  mit  der  dritten  Person  nicht  mehr  im  gleichen  Verwandt- 
schaftsverhältnisse stünde,  wie  mit  den  übrigen.  Im  dritten  Falle 
dagegen  würden  die  zwei  in  der  Mitte  zwischen  der  ersten  und  vier- 
ten Person  sich  befindlichen  Personen  in  einem  innigem  Verhältnisse 
zu  einander  selbst  stehen ,  als  zu  den  beiden  andern ,  in  so  fem  Qäm* 
lieh  beide  in  gleicher  Weise  sowohl  hervorgebracht,  als  auch  hervor* 
bringend  wären,  was.  bei  den  andern  nicht  stattfände.  — Was  dagegen 
die  zweite  Alternative  betrifft,  so  liegt  es  im  Begriffe  der  vollkom- 
menen Liebe ,  dass  sie  freigebig  ( liberalis )  und  gemeinsam  ( commu-* 
nis)  sei.  Als  freigebige  Liebe  bleibt  sie  nicht  auf  das  eigene  Selbst 
beschränkt ,  .sondern  bezieht  sich  vielmehf  auf  einen  Andem ,  welchem 
sie  geschenkt  wird.  Als  gemeinsame  Liebe  dagegen  trägt  sie  die  Ten- 
denz in  sich,  dass  jener  Andere  von  einem  Dritten  eben  so  geliebt 
werde,  wie  sie  selbst  ihn  liebt,  und  umgekehrt.  So  erfordert  die 
höchste  Liebe  einen  Geliebten  und  einen  Mitgeliebten  (dilectum  et 
condilectum ) ,  begnügt  sich  somit  nicht  mit  einer  Zweiheit ,  sondern 
erfordert  vielmehr  eine  Dreiheit  von  Personen^). 

Li  solcher  und  ähnlicher  Weise  sucht  Bonaventura  das  Geheim- 
niss  der  göttlichen  Trinität  auf  speculativem  Wege  d^n  menschlichen 
Verstände  näher  zu  bringen.  Dass  diese  speculativen  Gründe  keinen 
apodictischen  Werth  haben,  ist  klar,  und  es  wird  solches  auch  von 
Bonaventura,  wie  wir  gesehen  haben,  offen  zugestanden.  Aber  das 
Geheimuiss  wird  dadurch  dennoch  in  einem  gewissen  Grade  klar  ge- 
macht, und  mehr  soll  ja  nach  Bouaventura's  Absicht  dadurch  nicht 
geleistet  werden.  ^ 

Wenn  nun  aber  in  dieser  ewigen  Dreipersönlichkeit  das  immanente 
absolute  Leben  Gottes  sich  vollzieht :  so  bringen  es  die  besondem  Be- 
stimmtheiten der  einzelnen  Personen,  wodurch  diese  von  einander  sich 
unterscheiden,  mit  sich,  dass  den  Personen  auch  gewisse  Eigenschaf- 
ten, welche  an  sich  wesentliche  sind,  appropriirt  werden  können.  Nicht 
als  hörten  sie  deshalb  auf,  wesentliche  und  gemeinschaftliche  Eigen- 
schaften zu  sein ;  sondern  die  Appropriation  hat  blos  den  Sinn,  dass 'wir 
jene  Eigenschaften  den  einzelnen  Personen  ganz  besonders  beilegen,  weil 
und  in  so  fern  sie  uns  ganz  besonders  zur  Erkenntuiss  der  personalen 
Bestimmtheiten  derselben  führen.     Solche  appropriirbare  Eigenschaften 


1)  In  1.  sent.  1.  dist  2.  art  1.  qu.  4. 
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ist  nach  seiner  Ansicht  nicht  blos  nicht  nothwendig,  sondern  geradezu 
fmniöglich.  Nähroe  man  an,  sagt  er,  dass  die  Materie,  worans  die 
Welt  gebildet  worden ,  ewig  ausser  Gott  und  ohne  Zuthun  Gottes  da 
sei ,  dann  wäre  es  allerdings  vernünftig ,  auch  die  Welt  selbst  als  et- 
was Ewiges  and  Anfangsloses  zu  denken.  Denn  indem  unter  dieser 
Voraussetzung  Gott  die  Dinge. aus  der  Materie  bildete,  wtirde  er  der 
Materie  die  Spuren  seiner  Thätigkeit  und  folglich  auch  seines  Seins 
aufdrücken:  wie  etwa  der  Fuss  seine  Spur  im  Staube,  welchen  er  be- 
treten hat ,  zurücklässt.  Wie  daher  in  dem  Falle ,  dass  der  Fuss  so- 
wohl als  auch  der  Staub  ewig  wäre.  Nichts  entpregenstehen  würde, 
dass  audi  die  Spur  des  Busses  im  Staube  jene  Ewigkeit  theilte ,  ob- 
gleich sie  durch  den  Fuss  verursacht  wäre :  so  könnte  man  das  Gleiche 
ohne  Widerspruch  in  der  gegebenen  Voraussetzung  auch  auf  die  Welt 
tnweDden^).  Allein  die  hier  gemachte  Voraussetzung  ist  eben  selbst 
nicht  zulässig.  Die  Materie  ist  nicht  ewig;  vielmehr  ist  die  Welt  nach 
Form  «wrf  Materie  von  Gott  aus  Nichts  geschaffen.  Wenn  aber  die- 
ses, dann  ist  die  Annahme,  dass  die  Welt  ewig  oder  vielmehr  ewig 
hervorgebracht  sei,  ganz  und  gar  gegen  alle  Wahrheit  und  gegen  alle 
Vernunft,  und  zwar  in  der  Art,  dass  es  gar  nicht  glaubbar  ist,  es 
habe  je  ein  Philosoph  unter  der  gedachten  Voraussetzung  dieser  An- 
sicht gehuldigt.  Der  Grund  hievon  liegt  darin,  dass  diese  Annahme 
einen  offnen  Widerspnich  einschlicsst ').  Ein  Widerspruch  liegt  näm- 
lich ofienbar  darin ,  dass  dasjenige ,  was  ein  Sein  hat ,  dem  ein  Nicht- 
sein vorhergeht,  ein  ewiges  Sein  habe.  Nun  aber  hat  die  Welt  in  der 
That  ein  solches  Sein ,  welchem  ein  Nichtsein  vorangeht.  Denn  die 
Welt  ist  von  Gott  aus  Nichts  hervorgebracht  Dieses  „  aus  Nichts  ** 
kann  nicht  den  Sinn  haben,  als  sei  das  Nichts  die  Materie,  aus' 
welcher  Gott  die  Welt  schuf,  oder  als  sei  es  eine  Ursache,  welche 
auf  die  Gestaltung  des  Seins  der  Welt  einflösse.  Es  kann  somit  jener 
Ausdruck  nur  eine  Ordnung  bedeuten  zwischen  dem  Nichts  und  dem 
Sein.  Und  diese  Ordnung  kann  wiederum  keine  andere  sein,  als 
diese ,   dass  das  Nichts ,   das  Nichtsein ,   dem  Sein  vorausgeht  ^).  — 


1)  In  1.  Bent.  2.  dist.  1.  art.  1.  qu.  2,  c. 

2)  Ib.  I.  c.  Cum  res  omnes  de  ftihilo  prodactae  fiierint,  implicat  dicerc, 
mundum  ab  aeterno  productam  fiiisse  a  principio  per  Tolontatem  agente  et  non 
natnraliter  operante.  —  Dicendum ,  quod  ponere  mandum  aeternum  esse  sive  ae- 
temaliter  prodnctum ,  ponendo  res  omnes  ex  nihilo  productas :  omnino  est  contra 
teritatem  et  rationem :  et  adeo  contra  rationem,  ut  nuUnm  philosophorom  quantom- 
cunque  parri  inteUectus  crediderim  hoc  posnisse.  Hoc  enim  implicat  in  se  mani- 
feaiissimam  contradictiunem. 

8)  Ib.  I.  c.  Impossibile  est,  quod  habet  esse  post  non  esse,  habere  esse  ae- 
temnm,  qnoniam  haec  08t  implicatio  contradictionis.  Sed  mundus  habet  esse  post 
non  esae:  ergo  impoBsibile  est  esse  aeternum.  Quod  antem  habeat  esse  post  non 
6888,  probator  sie:  Omne  illud,  quod  totaliter  habet  esse  ab  aliquo  diff^renie 
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Ferner  ist  es  unmöglich,  dass  ein  unendliches  an  Zahl  in  bestimmter 
Weise  geordnet  sei ;  denn  jede  Ordnung  geht  von  einem  Ersten,  von 
einem  Princip  aus,  und  verbreitet  sich  von  diesem  über  dasjenige,  was 
in  die  Ordnung  eingegliedert  ist.  Wo  also  kein  Erstes,  kein  Princip 
ist,  da  ist  auch  keine  Ordnung.  Wendet  man  dieses  auf  die  Welt  an,  so 
gchliesst  die  anfanglose  Dauer  der  letztem  eine  unendliche  Zahl  von 
Kreisbewegungen  des  Himmels  um  die  Erde  ein,  und  unter  diesen  kann 
keine  als  die  erste  angenommen  werden,  weil  ja  in  der  gedachten  Hypo- 
these kein  Anfang  jener  Bewegungen  stattfindet  Gehen  aber  diese  Be- 
wegungen nicht  von  einer  ersten  Bewegung  aus ,  dann  findet  sich  unter 
ihnen  den  gegebenen  Prämissen  zufolge  auch  keine  Ordnung ;  somit  folgt 
die  eine  nicht  auf  die  andere,  weil  diese  Folge  eben  nicht  denkbar  ist  ohne 
Ordnung.  Da  nun  die  Erfahrung  das  Gegentheil  lehrt ,  so  muss  noth- 
wendig  eine  erste  Kreisbewegung  der  Sonne  um  die  Erde  angenommen  wer- 
den :  und  wenn  dieses,  dann  muss  die  Welt  nothwendig  einen  Anfang 
haben  ').  —  Die  Welt  ist  endlich  nicht  ohne  den  Menschen  denkbar,  weil 
des  Menschen  wegen  in  gewisser  Weise  alles  Uebrige  da  ist ,  und  ohne 
den  Menschen  alles  Uebrige  zwecklos  wäre.  Ist  nun  die  Welt  ewig, 
so  müssen',  da  der  einzelne  Mensch  als  solcher  nur  eine  Zeit  lang 
existirt,  unendlich  viele  Menschen  bis  auf  den  heutigen  Tag  schon  ge- 
lebt haben.  Nun  sind  aber  die  Seelen  aller  dieser  einzelnen  Menschen 
unsterblich:  folglich  müssen  hie  et  nunc  unendlich  viele  Seelen  wirk- 
lich existiren.  Unendlich  Vieles  kann  aber  nun  einmal  nicht  zumal 
wirklich  sein:  folglich  erscheint  die  gegebene  Folge  als  unzulässig, 
und  mithin  auch  dasjenige,  woraus  sie  sich  mit  Nothwendigkeit  er- 
gibt: —  die  Ewigkeit  der  Welt.  Um  der  Beweiskraft  dieses  Argu- 
mentes zu  entgehen ,  gibt  es  nur  Ein  Mittel ,  nämlich  eine  Palingene- 
sie  oder  aber  eine  reale  Einheit  läUer  Seelen  in  allen  Menschen  anzu- 
nehmen. Allein  diese  Ansichten  sind  nicht  blos  dem  christlichen  Glau- 
ben entgegen,  sondern  sie  werden  auch  von  der  Philosophie  als  falsch 
nachgewiesen:  und  darum  können  sie  den  Beweis,  gegen  welchen  sie 
angerufen  werden,  nicht  umstossen^). 

per  essentiam ,  producitur  ab  illo  ex  nihllo.  Scd  mundus  habet  totaliter  esse  a 
Dco :  ergo  mundus  producitur  ex  nihilo  a  Deo.  Sed  non  ex  nihilo  materialiter 
nee  causaliter:  ergo  ordinaliter.  Qaod  autem  omne,  quod  totaliter  producitur  ab 
aliquo  differente  per  essentiam ,  habeat  esse  ex  nihilo  ,  patens  est :  nam  quod  to- 
taliter producitur ,  producitur  secundum  materiam  et  formam :  sed  materia  non 
habet,  ex  quo  producaiur,  quia  non  ex  Deo.  Manifestum  est  igitur,  quod  ex  ni- 
hilo. Minor  autem ,  sc.  quod  mundus  totaliter  a  Deo  producatur ,  patet  ex  alio 
problemate. 

1)  Ib.  1.  c.  Impossibile  est,  infinita  ordinari;  omnis  enim  ordo  flnit  a  princi- 
pio  in  medium :  si  ergo  non  est  primum ,  non  est  ordo.  Sed  duratio  mundi  sive 
revolutiones  coeli  si  sunt  infinitae,  non  habent  primam :  ergo  non  habent  ordinem : 
ergo  una  non  est  ante  aliam;  scd  hoc  est  falsum:  rcstat  ergo,  quod  habeant 
primam.  —  2)  Ib.  1.  c. 

stockt,  Oeiohichte  der  Philoiophle.  II.*  57 


9m 

Bonaventura  führt  noch  weitere  Gründe  für  seine  Thesis  auf,  und 
unterlässt  nicht,  überall  auf  jene  Einwendungen  zu  reflectiren,  welche 
von  der  andern  Seite  her,  auf  welcher  der  heil.  Thomas  stand,  dage- 
gen möglicherweise  gemacht  werden  konnten  und  wirklich  gemacht 
wurden.  Es  würde  uns  zu  weit  führen ,  wollten  wir  seine  Erörterungen 
über  diesen  Gegenstand  noch  weiter  verfolgen*).  Das  aber  dürfte, 
wenn  man  den  Gedankengang  des  heil.  Bonaventura  in  dieser  Sache 
genau  untersucht  und  ihn  mit  dem  des  heil.  Thomas  vergleicht,  als 
sicher  sich  herausstellen,  dass  die  Palme  in  diesem  Streite  dem  heil. 
Bonaventura  gebührt;  denn  es  lässt  sich  nach  unserer  Ansicht  nun 
einmal  nicht  absehen,  wie  denn  von  der  Welt  in  der  Voraussetzung, 
dass  sie  aus  Nichts  geschafTen  sei ,  der  Anfang  sich  hinwegdenken  lasse. 
Es  scheint  uns  das  innerlich  unmöglich  zu  sein. 

Die  ganze  sichtbare  Welt,  welche  Gott  geschaffen  hat,  findet,  wie 
bereits  erwähnt,  ihr  höchstes  Ziel  im  Menschen,  in  so  ferne  dieser 
durch  die  ihn  umgebende  Welt  zur  Erkenntniss,  Liebe  und  Verehrung 
Gottes  hingeleitet  und  aufgefordert  werden  soll  ^).  Das  ganze  Streben 
der  Natur  ist  auf  die  edelste  Form ,  nämlich  auf  die  vernünftige  Seele 
hingerichtet,  damit  sie  in  dieser,  wie  die  Linie  des  Cirkels,  in  ihren  An- 
fang zurückkehre  und  dadurch  ihre  Vollendung  und  Beseligung  finde  ^). 

Gott  wollte  nämlich  in  der  Schöpfung  seine  unendliche  Güte  andern 
Wesen  mittheilen.  Er  schuf  daher  solche  Dinge,  welche  in  der  Gottes- 
nähe ,  und  solche ,  welche  in  der  Gottesfeme  standen :  Engel  und  kör- 
perliche Wesen  *).  Beide  wollte  er  an  seiner  Güte  und  Glückseligkeit 
Theil  nehmen  lassen.  Aber  denjenigen  Wesen ,  welche  in  der  Gottes- 
feme stehen,  den  körperlichen  Wesen,  kann  er  seine  Güte  und  Glück- 
seligkeit nur  mittelbar  zutheilen ;  denn  es  ist  göttliches  Gesetz ,  dass 
das  Niedrigste  durch  ein  Mittleres  zum  Höchsten  zurückgeführt  werde. 
Deshalb  schuf  er  den  Menschen  als  Einheit  von  Geist  und  Natur ,  um 
durch  denselben  das  Niedrigste  mit  dem  Höchsten  zu  verbinden*). 

§.  238. 

Die  menschliche  Seele  ist  eine  unkörperliche ,  geistige  Substanz  *). 
Der  Leib  dagegen  ist  zusammengesetzt  aus  den  Elementen.    Zwei  von 

1)  Vgl.  hierüber :  Katholik /;J&hrgfmg  1861,  AuguBtheft,  S.  129  ff. 

2)  Breviloqu.  p.  2.  c.  4.  Indubitanter  verum  est,  quod  nos  homines  sumiis 
finis  omnium  eomm,  qaae  sunt,  et  omnia  corporalia  facta  sunt  ad  humanum  ob- 
Beqmom ,  ut  ex  iUis^omnil^us  accendator  homo  ad  laudandum  et  amandom  facto- 
rem  nniversoram.    In  1.  sent.  2.  dist  15.  art.  2.  qu.  1. 

3)  Brevi].  p.  2.  c.  4.  Ad  nobilissimam  formam,  quae  est  anima  rationalis, 
ordinatur  et  terminatur  appetitiis  omnis  naturae  sensibilis  et  corporalis,  ut  per 
eam ,  quae  est  forma ,  ens  vivens ,  sentiens  et  intelligens ,  quasi  ad  modum  circnli 
lAteUigibiÜB  reducatur  ad  suum  principinm,  in  quo  perficiatur  et  beatificetur. 

4)  Ib.  p.  2.  c.  6.  —  5)  Ib.  p.  2.  c.  9.  —  6}  Ib.  p.  2.  c.  10.  Dedar.  tero. 
theoL  p.  170  sqq.  (ed.  Brixen  1854.) 
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einander  ganz  verschiedene  und  weit  absteh^de  Naturen  hat  also 
Gott  im  Menschen  mit  einander  verbunden,  und  zwar  ist  diese  Ver- 
bindung zwischen  beiden  eine  ganz  innige.  Sie  sind  miteinander  ver- 
bunden zur  Einheit  der  Natur  und  der  Person  *).  Die  Seele  ist  nämlich 
die  Wesensform  des  Leibes,  und  als  solche  verhält  sie  sich  zu  ihm 
zugleich  als  das  bewegende  Princip  vermöge  ihrer  Kräfte').  Weil 
aber  die  Seele  nicht  blos  eine  natürliche  Form,  sondern  auch  eine 
Substanz*  und  zwar  eine  geistige  Substanz  ist,  so  ist  sie  vom  Leibe 
trennbar ,  d.  h.  sie  ist  von  Natur  aus  incorruptibel  und  unsterblich  ^). 
Ebenso  kann  sie  nicht  durch  natürliche  Kräfte  entstanden  sein ;  ihre 
Entstehung  ist  auf  eine  unmittelbare  göttliche  Schöpfung  zu  reduci- 
ren*).  Sie  ist  bestimmt  zur  ewigen  Glückseligkeit  in  Gott,  und 
muss  deshalb  als  eine  „forma  beatificabilis '^  bezeichnet  werden^). 

Der  Mensch  ist  mit  freiem  Willen  ausgestattet,  weil  er  sich  die 
Glückseligkeit  in  Gott  verdienen  muss,  und  ein  Verdienst  ohne  freien 
Willen  nicht  möglich  ist  ^).  Die  Freiheit  liegt  in  der  Natur  des  Wil- 
lens und  ist  von  ihm  untrennbar ').  Der  freie  Wille  ist  aber  im  Men- 
schen von  dem  blos  natürlichen  Willen,  dem  natürlichen  Instincte,  zu 
unterscheiden.  Letzterem  kommt  die  Freiheit  nicht  zu  ^).  Die  Freiheit 
des  Willens  bethätigt  sich  in  der  Wahl.  Und  da  die  Wahl  als  solche 
eine  vorläufige  Indiiferenz  voraussetzt  gegenüber  den  verschiedenen 
Objecten,  worauf  sie  sich  beziehen  kann,  so  kann  der  Mensch  aus  die- 
ser Indifferenz  in  der  Wahl  nur  heraustreten  durch  vorläufige  Ueber- 
legung  des  Verstandes  und  durch  die  daran  sich  anschliessende  Be- 
wegung des  Willens.  An  der  Wahl  ist  somit  Verstand  und  Wille  zugleich 
betheiligt,  und  deshalb  muss  das  liberum  arbitrium  als  eine  in  Ver- 
stand und  Willen  zugleich  begründete  Fähigkeit  bezeichnet  werden*). 


1)  Brevil.  p.  2.  c.  10.  Fecit  Deas  hominem  ex  naturis  maxime  distantibas 
(corpore  et  anima)  conjunctis  in  unam  personam  et  naturam. 

2)  Ib.  p.  2.  c  9.  p.  71.  Anima  non  tanttun  unitur  corpori  ut  perfectio,  veram 
etiam  ut  motor,  et  sie  perficit  per  essentiam,  quia  movet  parlier  per  potentiam. 
p.  7.  c.  5.    Homo  ex  aninia  et  corpore  constat  tanquam  ex  materia  et  forma. 

3)  Ib.  p.  2.  c.  9.  p.  70.  Cf.  In  J.  sent.  2.  dist.  19.  art.  1.  qu.  I.  —  4)  Brevil. 
p.  2.  c.  9.  p.  70.  In  1.  sent  2.  dist.  18.  art.  2.  qu.  3.  —  5)  Brevil.  p.  2.  c.  9. 
Est  igitur  anima  forma  beatificabilis.  —  6)  Ib.  p.  2.  c.  9.  p.  70. 

7)  Ib.  I.  c.  Hoc  est  de  natura  voluntatis,  ut  nuUatenns  possit  cogi,  licet  per 
culpam  misera  efiiciatur  et  serva  peccati. 

8)  Ib.  1.  c.  p.  72.  Quoniam  appetitus  dupliciter  potest  ad  aliquid  ferri,  scili- 
cet  secundum  naturalem  instinctum,  vel  secundum  deliberationem  et  arbitrium: 
hinc  est,  quod  potentia  affectiva  dividitur  in  voluntatem  naturalem  et  voluntatem 
electivam,  quae  proprie  voluntas  dicitur. 

9)  Ib.  1.  c.  Et  quoniam  talis  eicctio  est  indifferens  ad  utramqne  partem,  ideo 
a  libero  arbitrio.  Et  quoniam  hacc  indifferentia  consurgit  ex  deliberatione  praeam- 
bula  et  voluntate  adjuncta :  hinc  est ,  quod  liberum  arbitrium  est  facultas  rationii 
et  voluntatis. 
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Weitläufig  beschäftigt  sich  Bonaventura  mit  der  Schilderung  des 
Zustandes,  in  welchem  der  Mensch  ursprünglich  von  Gott  geschaffen 
worden  ist  Doch  kehren  in  dieser  Schilderung  im  Ganzen  nur  die 
Gedanken  der  Victoriner  wieder.  Um  seine  unendliche  Güte  ganz  be- 
sonders an  dem  Menschen,  als  dem  Haupte  der  sichtbaren  Schöpfung, 
zu  offenbaren,  hat  Gott  denselben  geschaffen  ohne  alle  Makel  und 
Schuld,  ohne  alle  Strafe  und  ohne  alles  Elend.  Er  hat  ihn  geschaf- 
fen im  Stande  der  Unschuld  und  Gerechtigkeit;  er  hat  in  ihm  Leib 
und  Seele  in  ein  derartiges  Verhältniss  zu  einander  gesetzt,  dass  der 
Leib  der  Seele  vollkommen  gehorchte,  dass  keine  sündige  Begierlich- 
keit  im  Leibe  herrschte,  dass  aber  auch  Tod  und  Leiden  keine  Macht 
über  den  Leib  hatte  ')•  Ein  doppeltes  Buch  hat  er  ihmjgegeben,  wor- 
aus er  die  Wahrheit  schöpfen  konnte,  ein  inneres,  —  die  ewige  Weis- 
heit nämlich,  welche  sein  Inneres  erleuchtete,  und  die  äussere  Sinnen- 
welt Dem  entsprechend  war  er  mit  einem  doppelten  Sinne  ausgestattet, 
mit  dem  innem  und  mit  dem  äussern  Sinne  ^) ,  und  diesem  doppelten 
Sinne  entsprach  auch  eine  doppelte  Bewegung,  die  'eine  nach  dem 
Triebe  der  Vernunft  im  Geiste,  die  andere  nach  dem  Triebe  der  Sinn- 
lichkeit im  Fleische.  Letztere  war  aber  der  erstem  untergeordnet*). 
Wiederum  war  dem  Menschen  dieser  doppelten  Bewegung  gemäss  ein 
zweifaches  Gut  bereitet,  ein  unsichtbares,  ewiges  und  geistiges,  und 
ein  sichtbares,  zeitliches  und  fleischliches.  Das  letztere  ward  ihm  bei 
seiner  Schöpfung  thatsächlich  zugetheilt;  er  sollte  es  besitzen  ohne 
sein  Verdienst.  Das  erstere^  dagegen  ward  ihm  erst  verheissen ;  er 
sollte  es  sich  verdienen*). 

Dadurch  war  denn  aber  dann  auch  ein  doppeltes  Gesetz  bedingt^  ein 
Gesetz  der  Natur,  durch  dessen  Erfüllung  das  verliehene  Gut  bewahrt, 
und  ein  Gesetz  der  Zucht,  durch  dessen  Beobachtung  das  verheissene 
Gut  errungen  oder  verdient  werden  sollte  ^).  Zu  diesem  Zwecke  musste 
das  Gesetz  der  Zucht  einen  unbedingten  Gehorsam  fordern^).  Um 
diesen  Gehorsam  zu  leisten,  erhielt  der  Mensch  eine  vierfache  Hilfe, 
eine  zweifache  in  der  Natur  und  eine  zweifache  in  der  Gnade.  Die 
erstere  bestand  einerseits  in  einem  richtigen  Gewissen,  um  über  das, 
was  zu  thun  oder  zu  lassen  sei ,  richtig  zu  urtheilen ,  und  andererseits 
in  der  normalen  Beschaffenheit  der  Syntheresis,  um  auch  das  Rechte  zu 
wollen.  Letztere  dagegen  bestand  vorerst  in  der  gratia  gratis  data, 
welche  den  Verstand  erleuchtete  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit,  und 


1)  Ib.  p.  2.  c.  10.  p.  74  sq.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  11.  p.  76.  —  3)  Ib.  p.  2.  c.11. 
p.  77.  —  4)  Ib.  1.  c.  —  5)  Ib.  1.  c. 

6)  Ib.  1.  c.  Bontun  promissum  nullo  modo  poterat  mereri  melius,  quam  per 
meram  obedientiam.  Obedientia  autem  mera  est,  quando  praeceptum  ex  se  solo 
obligat ,  non  ex  aliqua  causa  alia :  et  tale  dicitur  praeceptuip  disciplinae,  quia  per 
ipsam  dicitur,  quanta  sit  virtus  obedientiae,  quae  suo  merito  ducit  in  coelon, 
Buo  autem  demerito  praecipitat  in  infernum. 


901 

dann  in  der  gratia  gratiun  faciens,  welche  den  Menschen  befähigte, 
Gott  über  Alles  und  den  Nächsten  wie  sich  selbst  zu  lieben ').  So  war 
der  erste  Mensch  mit  einer  vollkommenen  Natur  ausgestattet  und  zu- 
gleich mit  der  übernatürlichen  göttlichen  Gnade  ausgerüstet^). 

Das  Uebel  im  Allgemeinen  ist  nichts  Positives ;  es  ist  nur  die  Pri- 
vation des  Guten  ^).  Es  ist  die  Negation  der  Ordnung  und  dessen, 
was  ordnungsgemäss  sein  sollte.  Es  gibt  aber  eine  doppelte  Ordnung : 
die  Ordnung  der  Gerechtigkeit  und  die  Ordnung  der  Natur.  Daher 
ist  auch  ein  doppeltes  Uebel  möglich :  das  Uebel  der  Schuld  oder  das 
sittlich  Böse,  und  das  Uebel  der  Strafe.  Ersteres  ist  die  Negation 
der  Ordnung  der  Gerechtigkeit,  letzteres  dagegen  die  Negation  der 
Ordnung  der  Natur,  d.  h.  die  Negation  des  von  der  Natur  geforder- 
ten Genusses,  verbunden  mit  dem  Gefühle  des  Gegensatzes^). 

Die  Sünde  des  ersten  Menschen  war  daher  gleichfalls  die  Nega- 
tion der  Ordnung  der  Gerechtigkeit.  Der  Mensch  verweigerte  Gott 
den  Gehorsam,  und  diese  Verweigerung  war  eben  nichts  anderes,  als 
die  Negation  dessen,  was  er  Gott  vermöge  der  Ordnung  der  Gerech- 
tigkeit schuldig  war.  Dafür  kündigte  aber  auch  der  Leib  der  Seele 
den  Gehorsam  auf  und  empörte  sich  gegen  dieselbe.  Die  Begierlich- 
keit  löste  sich  aus  der  Unterordnung  unter  die  Vernunft  los  und  zog 
ihrerseits  den  Willen  zum  Bösen  hin.  Da  nun  der  Mensch  die  mensch- 
liche Natur  nur  in  dem  Zustande  fortpflanzen  kann ,  in  welchem  sie 
sich  thatsächlich  in  ihm  befindet,  so  mussten  auch  alle  Nachkommen 
des  ersten  Menschen  im  Stande  der  Privation  der  Ordnung  der  Ge- 
rechtigkeit und  im  Stande  der  Begierlichkeit  in's  Dasein  eintreten: 
und  das  ist  die  Erbsünde.  Die  Erbsünde  integrirt  sich  also  aus  den 
beiden  genannten  Momenten  ;  sie  bilden  das  Wesen  derselben  ^).  Die 
Erbsünde  pflanzt  sich  durch  das  Fleisch  fort,  in  so  ferne  dieses  durch 
das  Medium  der  Begierlichkeit  gezeugt  wird.    In  Adam  hat  die  sün- 


1)  Ib.  1.  c.  p.*7d.  — -  2)  Ib.  1.  c.  Et  sie  ante  lapsum  homo  perfecta  haboit 
naturalia,  supervestita  nihilominus  gratia  divina.  —  3)  In  1.  sent.  2.  dist  84. 
art  1  et  2.  —  4)  Brevil.  p.  3.  c.  10.    Declar.  term.  theol.  p.  173. 

5)  Brevil.  p.  3.  c.  6.  p.  95  sq.  Sicut  igitur,  si  Adam  stetisset  in  obedientia 
Dei,  corpus  suum  spiritui  obediens  esset,  et  tale  ad  posteros  transmitteret,  et 
Dens  illi  animam  infunderet,  ita  quod  unita  corpori  immortali  et  sibi  obedienti, 
haberet  ordinem  jostitiae  et  immunitatem  omnis  poenae:  sie  ex  quo  Adam  pecca- 
vit  et  caro  facta  est  rebelJis  spiritui ,  oportet,  quod  talem  ad  posteros  transmit* 
tat,  et  quod  Deus  secundum  institutionem  primariam  animam  infundat;  anima 
vero ,  cum  unitur  carni  rebelli ,  incurrit  defectum  ordinis  naturalis  justitiae ,  quo 
debebat  omnibus  inferioribus  imperare.  Et  quia  anima  carni  unita  est,  oportet, 
quod  ipsam  trahat  et  trahatur  ab  ipsa;  et  quia  ipsam  non  potest  trahere  tan- 
qnam  rebellem,  necesse  est,  ut  ab  ipsa  trahatur  et  incurrat  morbnm  concupis- 
centiae ;  et  sie  incurrit  simul  carentiam  debitae  justitiae ,  et  morbum  concnpisc^n- 
tiae.  Ex  quibus  duobus  tanquam  ex  aversione  et  conversione  dicitor  integrari 
peccatum  originale. 
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dige  Seele  das  Fleisch  inficirt;  in  seinen  Nachkonunen  inficirt  das 
Fleisch  die  mit  ihm  sich  verbindende  Seele  *)•  Dort  hat  die  Person  die 
Natur  corrumpirt;  hier  corrumpirt  umgekehrt  die  Natur  die  Person ') . 

Dagegen  geht  die  Heilung  und  Heiligung  den  umgekehrten  Weg. 
Sie  beginnt  mit  der  Person  und  kommt  der  Natur  zunächst  nur  in  so 
vreit  zu,  als  sie  in  der  Person  individuirt  ist.  Sie  tilgt  im  Geiste 
den  ßeat  der  Sünde,  lässt  aber  im  Fleische  die  Begierlichkeit  be- 
stehen^). Das  Medium  der  Heilung  und  Heiligung  ist  die  Gnade*). 
Gnade  im  weitem  Sinne  ist  jegliche  Mitwirkung  Gottes  zur  Thätigkeit 
eines  creatürlichen  Wesens;  im  engern  Sinne  dagegen  hat  man  zu  un- 
terscheiden zwischen  gratia  gratis  data  und  zwischen  gratia  gratum 
faciens.  Erstere  ist  die  göttliche  Hilfe ,  welche  dem  Menschen  gewährt 
wird ,  damit  er  sich  vorbereite  zum  Heile ;  die  letztere  dagegen  ist  eine 
Gabe  des  heiligen  Geistes,  welche  den  Menschen  Gott  wohlgefällig 
macht  und  ihn  befähigt  zum  verdienstlichen  Handeln^).  Sie  ist  das 
formale  Princip  eines  übernatürlichen  Seins  und  Lebens  im  Menschen. 
Aus  ihr  fliessen  die  Tugenden  in  die  Kräfte  der  Seele  aus,  die  theolo- 
gischen sowohl ,  als  auch  die  sittlichen  Tugenden  ®). 

Doch  brechen  wir  ab.  Es  ist  endlich  an  der  Zeit,  dass  wir  uns  der 
mystischen  Lehre  Bonaventura's  zuwenden ,  auf  welche  wir  den  Haupt- 
accent  zu  legen  haben.  Das  Bisherige  bildet  doch  nur  die  Voraus- 
setzung und  die  Grundlage  zur  Entwicklung  dieser  mystischen  Lehre. 
Wie  bei  Hugo  von  St  Victor ,  so  lesen  wir  auch  bei  Bonaventura  von 
einem  dreifachen  Auge,  welches  der  Mensch  in  seiner  Schöpfung  von 
Gott  erhalten  habe.  Es  ist  das  Auge  des  Fleisches ,  das  Auge  der  Ver- 
nunft und  das  Auge  der  Gontemplation.  Durch  das  Auge  des  Fleisches 
sieht  der  Mensch  die  äussere  Welt ,  durch  das  Auge  der  Vernunft  sieht 
die  Seele  sich  selbst  und  was  in  ihr  ist;  durch  das  Auge  der  Gontempla- 
tion endlich  sieht  sie  Gott  und  was  Gottes  ist  Das  Auge  der  Gontempla- 
tion ist  aber  einer  vollkommenen  Thätigkeit  nur  fähig  durch  jene  Glorie, 
welche  der  Mensch  durch  die  Sünde  verloren  hat  Daraus  folgt,  dass 
das  Auge  der  Gontemplation  durch  die  Sünde  unfähig  geworden  ist, 
Gott  und  was  Gottes  ist ,  so  wie  es  sollte ,  zu  sehen  und  zu  betrachten. 
Aber  diese  Fähigkeit  kann  wieder  errungen  werden  durch  die  Gnade, 
durch  den  Glauben  und  durch  das  Studium  der  heiligen  Schrift ;  denn 
dadurch  wird  der  menschliche  Geist  gereinigt,  erleuchtet  und  vervoll- 
koDunnet  zur  contemplativen  Betrachtung  des  Himmlischen  0-  So  stehen 
wir  bei  der  mystischen  Gontemplation. 


1)  Ib.  p.  3.  c  6.  p.  94.  In  1.  sent.  2.  dist.  SO.  art.  1.  qu.  2.  —  dist  81. 
art.  2.  qo.  1.  —  2)  Brevil.  p.  3.  c  6.  Persona  corrupit  naturam ,  et  natura  cor- 
mpta  corrompit  personam.  —  8)  Ib.  p.  3.  c  7.  —  4)  Ib.  p.  5.  c  8.  —  5)  Ib. 
p.^6.  c  2.  c  8.  — Ö^)  Ib.  p.  5.  c.  8.  c  4. 

7)  Ib.  p.  2.  c  12.  p.  80  sq.  Accepit  homo  triplicem  oculum,  sicut  didt  Hugo 
de  St  Victore:  seil.  camiSi  rationis  et  contemplationis.    Carnis,  quo  videret num- 
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§.  239. 

Mit  den  Victorinern  unterscheidet  Bonaventura  zwischen  cogi- 
tatio,  meditatio  und  contemplatio.  Die  erste  Thätigkeit  entspringt 
aus  der  Imagination ,  die  zweite  aus  der  Vernunft ,  die  dritte  aus  der 
Intelligenz ').  Die  „  Cogitatio  '*  erfasst  den  Gegenstand  nur  oben  hin, 
fixirt  denselben  nicht  im  Geiste  und  schweift,  daher  planlos  über  die 
verschiedenen  Gegenstände  hin.  Die  „Meditatio"  dagegen  wendet  sich 
anhaltend  und  ausschliesslich  einem  Gegenstande  zu  und  sucht  densel- 
ben auf  discursivem  Wege  zu  erforschen  *).  Die  „Contemplatio"  end- 
lich schwingt  sich  empor  im  freien  Fluge  zur  Betrachtung  der  Wahr- 
heit, lässt  ihren  Blick  frei  von  der  mühsamen  Vemunftforschung  auf 
derselben  ruhen  und  hat  so  den  vollen  Genuss  der  Wahrheit^). 

Dieses  vorausgesetzt  sucht  nun  Bonaventura  in  seinem  unsterb- 
lichen Buche  „Itinerarium  mentis  ad  Deum"  den  Weg  zu  zeichnen, 
auf  welchem  die  Contemplation  fortschreitet,  oder  mit  andern  Worten 
den  Fortgang  der  Contemplation  von  der  niedrigsten  bis  zur  höchsten 
Stufe  darzulegen.  Die  Voraussetzung,  dass  der  Mensch  überhaupt  den 
Weg  der  Contemplation  einschlagen  könne ,  ist  einerseits  die  Gnade 
Gottes,  weil  wir  ohne  die  Gnadenhilfe  von  Oben  zu  unserm  höchsten 
Gute,  zur  vollkommenen  Glückseligkeit  nicht  gelangen  können,  und 
andererseits  wird  von  Seite  des  Menschen  erfordert  eindringliche  Me- 
ditation, heiliger  Wandel  und  insbesonders  andächtiges  und  inbrün- 
stiges Gebet ;  denn  das  Gebet  kann  mit  Recht  als  die  Mutter  und  der 
Urquell  aller  mystischen  Erhebung  bezeichnet  werden*). 

Da  wir  nun  aber  hienieden  gemäss  der  wesentlichen  Beschaffenheit 


dum,  et  ea,  quae  sunt  in  mundo ;  oculum  rationis,  quo  viderct  animum  et  ea,  quae 
sunt  in  animo;  oculum  contemplationis,  quo  videret  Deum  et  ea,  quae  sunt  in  Deo. 
Et  sie  oculo  carnis  videret  homo  ea,  quae  sunt  extra  se,  oculo  rationis  ea  quae 
sunt  intra  se,  oculo  contemplationis  ea,  quae  sunt  supra  se.  Qui  quidem  ocu- 
lus  contemplationis  actum  suum  non  habet  perfectum,  nisi  per  gloriam,  qnam 
amisit  per  culpam ,  recuperat  autem  per  gratiam  et  fidem  et  scripturarum  intelü- 
gentiam,  quibus  mens  humana  purgatur,  illuminatur  et  perficitor  ad  coelestia 
contemplanda. 

1)  De  Septem  Itlneribus  aeternitatis,  3.  dist.  3.  p.  150,  b.  (ed.  Lugd.  1668.)  — 
2)  Ib.  2.  dist  2.  p.  144,  a  sq.  —  3)  Ib.  3.  dist.  2  sq.  p  150,  a  sqq. 

4)  Itinerarium  mentis  ad  Deum ,  c.  1.  p.  126,  a  sq.  (ed.  Lugd.  1668.)  Cum 
beatitudo  nihil  aliud  sit,  quam  summi  boni  fmitio,  et  summum  bonnm  sit  supra  nos  : 
nullus  potest  efBci  beatus,  nisi  supra  seipsnm  ascendat,  non  ascensu  corporali,  sed 
ascensu  cordiali.  Sed  supra  nos  levari  non  possumus,  nisi  per  virtutem  superio- 
rem  nos  elevantem.  Quantumcunque  enim  gradus  interiores  disponantur,  nihil  fit, 
nisi  divinum  auxilium  comitetur.  Divinum  autem  auxilium  comitatur  eos ,  qui  petunt 
ex  corde  humilite  retdevote,  et  hoc  est  ad  ipsnm  suspirare  in  hac  lacrymarum  valle, 
quod  fit  per  ferventem  orationem.  Oratio  igitur  mater  et  origo  est  sursum  actio- 
nis  in  Deum....  Ad  contemplationem  nemo  venit  nisi  per  meditationem  perspi- 
tuam,  conyersationem  »anctam  et  orationem  derotam. 
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unserer  Natur  nur  auf  der  Leiter  der  gescha£fenen  Dinge  zu  Gott  auf- 
steigen können,  so  wird  auch  die  Contemplation  von  dem  (}escha£fe- 
nen  ausgehen  und  von  diesem  zu  Gott  sich  erheben  müssen.  Das  Ge- 
schaffene ist  aber  wiederum  zweigetheilt :  wir  haben  nämlich  vor  uns 
die  körperliche  und  die  geistige  Welt.  Das  Körperliche  ist  ausser 
uns,  das  Geistige,  die  Seele,  ist  in  uns.  Dort  offenbart  sich  die  Spur, 
hier  das  Bäd  des  Göttlichen.  Daraus  folgt,  dass  die  Contemplation 
in  drei  Hauptstufen  fortzuschreiten  hat:  wir  müssen  in  der  Contem- 
plation zuerst  hinaustreten  zur  körperlichen  Welt,  wo  das  Ycstigium 
des  göttlichen  Wesens  sich  offenbart;  dann  müssen  wir  zurückkehren 
in  uns  selbst,  müssen  den  Blick  der  Betrachtung  auf  uns  selbst,  auf 
unsere  eigene  Seele  richten,  in  welcher  das  Bild  Gottes  widerstrahlt; 
und  endlich  müssen  wir  in  der  Contemplation  uns  erheben  über  uns 
selbst,  um  über  uns  das  göttliche  Wesen  in  sich  selbst  zu  betrachten. 
Die  beiden  ersten  Stufen  verhalten  sich  nur  vorbereitend  zur  dritten, 
auf  welcher  die  Contemplation  ihren  Höhepunkt  erreicht  ^). 

Jede  dieser  drei  Hauptstufen  der  Contemplation  gliedert  sich  aber 
wiederum  zweifach  ab.  Gott  ist  nämlich  das  «,  aber  auch  das  (b  aller 
Dinge,  und  in  beiderseitiger  Beziehung  ist  er  Gegenstand  der  Contempla- 
tion auf  jeder  Stufe  derselben ;  Gott  kann  ferner  auf  jeder  dieser  Stufen 
durch  den  Spiegel  und  in  dem  Spiegel  geschaut  werden ;  auf  jeder  dieser 
Stufen  endlich  kann  die  Contemplation  noch  mit  der  der  vorausgehenden 
Gontemplationsstufe  zusammenhängen,  oder  aber  allein  in  voller  Rein- 
heit sich  gestalten.  Nach  diesen  Gesichtspunkten  also  verdoppelt  sich 
jede  der  drei  Hauptstufen  der  Contemplation :  und  folglich  erhält  man  im 
Ganzen  sechs  Contemplationsstufen.  Wie  mithin  Gott  in  sechs  Tagen  die 
Welt  schuf  und  am  siebenten  ruhte,  so  hat  auch  das  mystisch  con- 
templative  Leben  durch  sechs  Stufen  der  Erleuchtung  hindurch  zu 
schreiten ,  um  endlich  zu  jener  mystischen  Buhe  zu  gelangen ,  welche 
den  Sabbat  des  mystischen  Lebens  bezeichnet^).  Je  nach  diesen 
sechs  Stufen  des  Aufsteigens  zu  Gott  in  der  Contemplation  sind  dann 
auch  sechs  Seelenkräfte  zu  unterscheiden,  in  deren  Bereiche  die  ein- 
zelnen Contemplationsstufen  fortschreitend  sich  bewegen:  der  Sinn, 
die  Einbildungskraft ,  die  Vernunft  (ratio) ,  der  Verstand  (iutellectus), 
die  Intelligenz  (intelligentia)  und  endlich  die  Syntheresis,  das  Akma 
des  menschlichen  Geistes  (apex  mentis)  ^). 

Jede  dieser  sechs  Contemplationsstufen  wird  nun  von  Bonaven- 
tura eigens  behandelt  und  ausführlich  dargethan,  auf  welche  Weise 
die  Contemplation  auf  jeder  derselben  sich  gestaltet.  Auf  der  unter- 
sten Stufe,  auf  welcher  der  contemplative  Geist  Gott  per  vestigium 
betrachtet,  wendet  sich  die  Contemplation  den  äussern  Dingen  zu, 
und  erblickt  in  denselben  überall  Gewicht,  Zahl  und  Mass.    Das  lei- 

1)  Ib.  c.  1.  p.  126,  a  Bq.  —  2)  Ib.  c.  1.  p.  126,  b.  —  8)  Ib.  1.  c  BreviL 
p.  6.  c  6.  p.  171  0q. 
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tet  sie  hinüber  zur  Erkenntniss  der  göttlichen  Macht,  Weisheit  und 
Güte,  weil  nur  unter  der  Voraussetzung  dieser  göttlichen  Eigenschaf- 
ten überall  in  der  Welt  Gewicht,  Zahl  und  Mass  sein  kann.  Femer 
erblickt  der  contemplative  Geist  in  der  Welt  eine  continuirliche  Auf- 
stufung  der  Dinge  nach  den  Graden  ihres  Seins  und  ihrer  Vollkom- 
menheit :  und  auch  dieses  leitet  ihn  hin  zur  Erkenntniss  der  göttlichen 
Macht ,  Weisheit  und  Güte.  Endlich  sieht  er ,  dass  die  Welt  einen 
Ursprung  ihres  Seins  hat,  dass  ihr  zeitliches  Dasein  fortschreitet  nach 
den  drei  Perioden  des  Naturgesetzes,  des  geschriebenen  Gesetzes 
und  der  Gnade,  und  dass  sie  ein  Ende  haben  werde  mit  dem  Eintritte 
des  letzten  Gerichtes.  In  dem  Ursprung  der  Welt  nun  sieht  er  die 
göttliche  Macht  zur  Oflfenbarung  treten,  in  dem  geordneten  Verlaufe 
derselben  die  weise  Vorsehung  Gottes  und  in  dem  Ende  derselben 
die  göttliche  Gerechtigkeit^). 

Auf  der  zweiten  Stufe  der  Contemplation ,  auf  welcher  Gott  in 
vestigio  erkannt  wird,  betrachtet  der  Geist  die  äussere  Welt  als  Ma- 
krokosmos in  ihrem  Verhältnisse  zum  Mikrokosmos.  Da  sieht  er,  wie 
die  äussern  Dinge  durch  die  sinnliche  Species  der  Seele  zur  Erkennt- 
niss sich  vermitteln,  wie  aus  der  sinnlichen  Auffassung  der  Gegen- 
stände in  uns  das  Wohlgefallen  an  denselben,  der  Genuss  derselben 
entsteht,  und  wie  endlich  hierauf  die  Unterscheidung  und  das  Urtheil 
über  die  äussern  Gegenstände  in  uns  erfolgt.  Betrachtet  er  nun  die 
sinnliche  Species,  wie  sie  als  die  Aehnlichkeit  des  äussern  Gegen- 
standes in  dem  Sinne  erzeugt  wird,  so  leitet  ihn  solches  hin  zur  Be- 
trachtung der  ewigen  Erzeugung  des  Sohnes  Gottes  als  des  Gleich- 
bildes des  Vaters;  wendet  er  femer  seineu  Blick  auf  den  Genuss, 
welchen  die  Schönheit  der  sinnlichen  Erscheinung  in  ihm  erzeugt,  so 
leitet  ihn  solches  hin  zur  Erkenntniss  der  unendlichen  Schönheit  des 
Gleichbildes  des  göttlichen  Vaters  und  der  unendlichen  Glückseligkeit, 
welche  der  Vater  im  Sohne  und  der  Sohn  im  Vater  geniesst ;  reflectirt 
er  endlich  auf  das  Urtheil ,  welches  der  Geist  über  die  erscheinenden 
Gegenstände  fällt,  so  ist  ihm  solches  der  Fingerzeig  auf  das  göttliche 
Wort  als  auf  die  ewige  Vernunft,  als  auf  die  unveränderliche  und  im- 
trügliche  Regel  aller  Wahrheit,  nach  welcher  wir  über  Alles  urtheilen  0« 

Auf  der  dritten  Coutemplationsstufe,  auf  welcher  Gott  per  imagi- 
nem  erkannt  wird,  zieht  sich  der  contemplative  Geist  von  der  Aussen  weit 
zurück  und  versenkt  sich  in  sich  selbst.  Da  erblickt  er  denn  in  sich 
selbst  drei  wesentliche  Kräfte :  das  Gedächtniss ,  den  Verstand  und  den 
Willen,  und  ist  sich  bewusst  der  Thätigkeiten  dieser  Kräfte.  Reflectirt  er 
nun  zuerst  auf  das  Gedächtniss,  so  sieht  er,  dass  dasselbe  Vergangenes 
behält.  Gegenwärtiges  aufnimmt  und  Künftiges  voraussieht;  er  sieht 
femer,  dass  es  die  einfachen  Grundbegriffe  in  sich  schliesst,  und  dass 


1)  Itin.  ment.  ad  Deom,  c  1,  p.  X27|  a.  —  2)  Ib.  c.  2. 


es  endlich  die  obersten,  unveränderlichen  Principien  der  Wissenschaft  in 
sich  fasst.  Das  erstere  Moment  nun  leitet  ihn  hinüber  zur  Erkenntr 
niss  der  göttlichen  Ewigkeit,  welche  alles  Vergangene,  Gegenwärtige 
und  Zukünftige  als  reine  Gegenwart  in  sich  schliesst ;  das  zweite  bringt 
ihn  zur  Erkenntniss,  dass  er  nicht  blos  Erkenntnissformen  aas  der 
sinnlichen  Anschauung  gewinnt,  sondern  dass  er  auch  solche  ohne  die 
Sinne  von  einem  hohem  Wesen  von  oben  herab  erhält;  das  dritte 
^dlich  bringt  ihn  zur  Ueberzeugung,  dass  ihm  ein  unveränderliches 
göttliches  Licht  unmittelbar  leuchtet,  vermittelst  dessen  und  in  wel- 
chem er  die  unveränderlichen  Wahrheiten  erkennt  0* 

Wendet  dagegen  der  Geist  seinen  Blick  der  Verstandesthätigkeit  zu^ 
so  sieht  er,  dass  dieselbe  in  der  Bildung  von  Begriffen,  von  Sätzen  und 
von  Schlussfolgerungen  sich  vollzieht,  also  die  Einsicht  in  die  Begriffe, 
in  die  Sätze  und  in  die  Schlussfolgerungen  anstrebt.  Begriffe  aber  kann 
der  Verstand  nicht  verstehen  ohne  Definition ,  und  eme  Definition  ist 
wiederum  nicht  möglich  ohne  Auflösung  in  die  höchsten  Begriffe.  Der 
höchste  Begriff  aber  ist  der  Begriff  des  Seins.  Also  muss  der  Verstand, 
um  überhaupt  definiren  zu  können,  vorher  erkennen  das  Sein  und  seine 
höchsten  wesentlichen  Bestimmungen:  Einheit,  Wahrheit  und  Güte. 
Nun  erkennt  aber  der  Verstand  das  Seiende  als  complet  und  incom- 
plet,  als  vollkommen  und  unvollkommen,  als  möglich  und  wirklich, 
als  einfach  und  zusammengesetzt,  als  veränderlich  und  unveränderlich, 
u.  s.  w. :  kurz,  er  erkennt  nicht  blos  das  Positive,  sondern  auch  das 
Negative  in  den  Dingen ,  nicht  blos  ihre  Vollkommenheiten ,  sondern 
auch  ihre  Defecte.  Aber  das  Negative  ist  nur  erkennbar  durch  das 
Positive,  weil  es  eben  die  Negation  des  Positiven  ist.  Das  Unvollkom- 
mene ist  somit  nicht  erkennbar  ohne  das  Vollkommene  schlechthin.  Es 
wäre  somit  unmöglich,  dass  der  Verstand  ein  Ding  nach  seinem  eigra- 
thümlichen  Sein  erkenne  und  definire,  wofern  er  nicht  durch  den 
Begriff  des  reinsten,  realsten  und  vollkommensten  Wesens  geleitet 
würde.  Diesen  Begriff  muss  er  also  schon  von  vorneherein  in  sich 
schliessen.  Und  so  führt  schon  die  erste  Denkoperation  unseres  Ver- 
standes den  betrachtenden  Geist  wiederum  auf  Gott  hin  und  lässt  ihn 
denselben  erkennen  als  das  absolut  vollkommene  Sein  ^).  —  Das  Gleiche 

1)  Ib.  c.  3.  p.  129,  b. 

2)  Ib.  c.  3.  p.  129,  b  sq.  Operatio  aatem  yirtutis  intellectivae  est  in  percep- 
tione  intellectus  terminorum,  propositionom  et  illationum.    Capit  autem  inteUectuB 

'  terminorum  significata,  com  comprehendit,  quid  est  unumquodque  per  definidonem. 
Sed  definltio  habet  fieri  per  superiora,  et  üla  per  superiora  definiri  habent,  uB- 
quequo  yeniatur  ad  suprema  et  generalissima,  quibus  ignoratis  non  possimt  inteUigi 
definitive  inferiora.  Kisi  igitur  cognoscator,  quid  sit  ens  per  se,  non  potest  pleno 
Bciri  definitio  alictgus  specialis  substantiae.  Nee  ens  per  se  cognosci  potest,  nisi 
cognoscatur  cum  snis  conditionibns ,  quae  sunt  unnnii  verum,  bonum.  Ens  autem 
cum  possit  cogitari  ut  diminutum  et  ut  completum,  ut  imperfectum  et  ut  perfec- 
tarn  I  ut  ens  in  potentia  et  nl  ens  ia  acto» ....  com  priratioiies  «t  defectos  aalla- 
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gilt  auch  von  der  zweiten  Denkoperation,  welche  die  Bildung  der 
Sätze  und  die  Einsicht  in  die  Wahrheit  derselben  erweckt  Der  Ver- 
stand erkennt  nämlich  nothwendige  und  unveränderliche  Wahrheiten, 
nicht  blos  nach  ihrem  Inhalte,  sondern  auch  in  so  fem  sie  nothwcndig 
und  unveränderlich  sind.  Da  nun  aber  unser  Geist  selbst  em  zufälli- 
ges und  veränderliches  Sein  ist,  so  können  wir  jene  Nothweudigkeit 
und  Unveränderlichkeit  der  gedachten  Wahrheiten  nicht  durch  uns  selbst 
erkennen,  sondern  wir  können  sie  nur  erkennen  durch  ein  anderes  in 
sich  nothweudiges  und  unveränderliches  Licht,  nämlich  durch  das  Licht 
des  göttlichen  Wortes,  welches  „jeden  Menschen  erleuchtet,  der  in 
diese  Welt  kommt''  Mit  diesem  göttlichen  Lichte  muss  also  unser 
Verstand  unmittelbar  verbunden  sein.  So  leitet  also  auch  diese  Denk- 
operation des  Verstandes  den  Geist  wiederum  hin  zu  Gott  als  zu  dem 
ewigen  unveränderlichen  Lichte,  in  welchem  wir  alle  Wahrheit  er- 
blicken. —  Wenn  endlich  der  Verstand  eine  Schlussfolgerung  zieht,  so 
erblickt  er  zugleich  die  Nothweudigkeit  der  Folge  des  Schlusssatzes 
aus  den  Prämissen.  Woher  diese  Nothweudigkeit  ?  In  dem  Dasein  der 
Materie  kann  sie  nicht  begründet  sein,  weil  diese  zufällig  ist,  und 
mithin  auch  die  Folge  zufällig  sein  müsste.  Auch  diese  Nothweudig- 
keit kann  der  Verstand  nur  erblicken  in  der  nothwendigen  Wahr- 
heit, welche  ihm  unmittelbar  leuchtet  In  keinem  Stadium  kann  also 
der  Mensch  seine  eigene  Denkoperation  betrachten,  ohne  dadurch  zu^ 
Gott  hingeführt  zu  werden '). 


tenus  possint  cognosci  nisi  per  positiones,  non  ?enit  intellectus  noster  ut  plene 
resolvat  intellectum  aliciOus  cntium  creatorum,  nisi  juvetur  ab  inteUectu  entis 
purissimiy  actualissimi ,  completissimi  et  absoluti,  quod  est  simpliciter  et  aetemum 
ens,  in  quo  sunt  rationes  omnium  in  sua  puritate.  Quomodo  autem  sciret  intel- 
lectus, hoc  esse  ens  defectivum  et  incompletum,  si  nullam  haberet  cognitionem 
entis  absque  omni  defectu.    Et  sie  de  alüs  conditionibus  praelibatis. 

1)  Ib.  c.  3.  p.  130,  a.  Intellectum  autem  propositionum  tunc  intellectus  no- 
ster yeraciter  dicitur  comprehendere ,  cum  certitudinaJiter  seit,  illas  veras  esse;  et 
hoc  scire  est  scire,  quoniam  non  potest  falli  in  illa  comprehensione.  Seit  enim, 
quod  veritas  illa  non  potest  aliter  se  habere.  Seit  igitur,  veritatem  illam  esse  in- 
commutabilem.  Sed  cum  ipsa  mens  nostra  sit  commutabilis ,  iUam  sie  incommu- 
tabiliter  relucentem  non  potest  videre,  nisi  per  aliquam  aliam  lucem  omnino  in- 
commutabiliter  radiantem ,  quam  impossibüe  est  esse  creaturam  mutabüem.  Seit 
igitur  in  üla  luce,  quae  „Uluminat  omnem  hominem  venientem  in  hunc  mundum," 
quae  est  lux  vera  et  verbum  in  principio  apud  Deum.  Intellectum  autem  ülatio- 
nis  tunc  veracitcr  percipit  intellectus  noster,  quando  videt,  quod  conclusio  neces- 
sario  sequitur  ex  praemissis,  quod  non  solum  videt  in  terminis  necessariis,  verum 
etiam  in  contingentibus,  ut  „si  homo  currit,  homo  movetur '* . . . .  Higusmodi  igitur 
Ulationis  necessitas  non  venit  ab  existentia  rei  in  materia,  quia  est  contingens, 
nee  ab  existentia  rei  in  anima,  quia  tunc  esset  fictio,  si  non  esset  in  re.  Venit 
igitur  ab  exemplaritate  in  arte  aetema,  secundum  quam  res  habent  aptitudinem 
et  habitudiaem  ad  in?icem,  ad  illius  aeternae  artis  repraesentationem . . . .  £x  quo 
manifeste  apparet,  quod  intellectus  noster  coi\juiictn6  sit  ip/ü  aetemM  Verität^ 
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§.  240. 

Wie  mit  der  Gedächtniss -  und  Verstandes-,  so  verhält  es  sich 
endlich  auch  mit  der  Willensthätigkeit  Wenn  wir  wählen,  so  geht 
dieser  Wahl  ein  Urtheil  voraus,  in  welchem  wir  urtheilen,  welches 
von  mehreren  Objecten  das  bessere  und  vorzüglichere  sei.  Besser 
und  vortrefSilcher  als  ein  Anderes  ist  aber  Etwas  nur  in  so  fem,  als 
es  mehr  als  dieses  Andere  dem  Besten  und  Vollkommensten  ähnlich 
ist.  Daraus  folgt ,  dass  Niemand  urtheilen  kann ,  ob  Etwas  vorzüg- 
licher oder  besser  sei  als  ein  Anderes,  wenn  er  nicht  irgend  eine  Er- 
kenntniss  von  dem  Besten  und  Vollkommensten  hat,  weil  er  nur  un- 
ter der  Voraussetzung  dieser  Erkenntniss  bestinmien  kann,  welcher 
von  den  fraglichen  Gegenständen  dem  Besten  und  Vollkonunensten 
mehr  oder  weniger  ähnlich  sei.  Deshalb  muss  unserm  Geiste  von  Na- 
tur aus  und  vor  aller  andern  Erkenntniss  die  Erkenntniss  des  höch- 
sten Gutes  eingeprägt  sein.  Und  so  wird  der  Geist  auch  durch  die 
Betrachtung  seiner  Willensthätigkeit  zu  Gott  hingeleitet  ^).  Diess  um 
so  mehr,  als  wenn  wir  etwas  thun  wollen,  wir  ein  gewisses  Urtheil 
zu  gewinnen  suchen  über  das,  was  wir  thun  oder  unterlassen  sollen. 
Ein  solches  Urtheil  gewinnen  wir  aber  nur  durch  ein  Gesetz.  Jedoch 
auch  durch  das  Gesetz  können  wir  nur  unter  der  Bedingung  zu  einem 
gewissen  Urtheile  kommen,  wenn  wir  vorher  gewiss  sind,  dass  dieses 
Gesetz  recht  sei,  und  dass  dasselbe  für  sich  selbst  sich  allem  Urtheile 
entziehe.  Daher  kann  dieses  Gesetz  nicht  unser  Geist  selbst  sein, 
weil  wir  ja  auch  über  diesen  nach  dem  Gesetze  urtheilen.  Es  muss 
dieses  Gesetz  über  unserm  Geiste  stehen,  imd  da  nichts  über  diesem 
steht,  als  Gott,  so  muss  auch  von  diesem  Standpunkte  aus  die  Be- 
trachtung unserer  Willensthätigkeit  uns  zu  Gott  führen^).  Dazu 
kommt  endlich  noch,  dass  in  unserm  Willen  von  Natur  aus  das  Stre- 


dum  nisi  per  illam  docentem  nihil  yenim  potest  certitudinaliter  capere.  Videre  igitiir 
per  te  potes  veritatem ,  quae  te  docet ,  si  te  concupiscentiae  et  phantasmata  non 
impediant ,  et  se  tanquam  nubes  inter  te  et  veritatis  radium  non  interponant. 

1)  Ib.  1.  c.  Operatio  autem  virtutis  electivae  attenditur  in  consilio,  judicio  et 
desiderio.  Consilium  autem  est  in  inquirendo,  quid  sit  meliuSi  hoc  an  illud.  Sed 
melius  non  dicitur  nisi  per  accessum  ad  Optimum.  Accessus  autem  est  secundum 
majorem  'assimilationem.  KuUus  igitur  seit ,  utrum  hoc  sit  iUo  melius ,  nisi  sciat, 
illud  optimo  magis  assimilari.  Kullus  autem  seit,  aliquid  alii  magis  assimilari, 
nisi  illud  cognoscat.  Kon  enim  scio,  hunc  similem  esse  Petro,  nisi  sciam  vel  cog- 
noscam  Petrum.   Omni  igitur  consilianti  necessario  est  impressa  notitia  summi  bonL 

2)  Ib.  1.  c.  p.  130,  a  sq.  Judicium  autem  certum  de  consiliabilibus  est  per 
aliquam  legem.  Nullus  autem  certitudinaliter  judicat  per  legem,  nisi  certus  sit, 
quöd  illa  lex  recta  sit ,  et  quod  ipsam  judicare  non  debeat.  Sed  mens  nostra  ju- 
dicat de  seipsa.  .Cum  igitur  non  possit  judicare  de  lege  per  quam  judicat,  lex  illa 
Buperior  est  mente  nostra,  et  per  hanc  judicat,  secundum  quod  sibi  impressa  est 
NibU  autem  snperius  mente  humana,  nisi  solos  ille,  qui  fecit  eam.  Igitur  in  judi- 
cando  deliberatiya  nostra  pertingit  ad  divinas  l^ges,  si  plena  resolutione  dissolvat, 
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ben  nach  der  höchsten  GlflckseUgkeit  und  somit  nach  dem  höch- 
sten Gute  gelegen  ist.  Der  Wille  kann  Nichts  wollen  ohne  den 
Zweck  der  Glückseligkeit,  welche  eben  durch  das  höchste  Gut  bedingt 
ist  Und  so  kann  die  Willensthätigkeit,  schon  nach  ihrem  Zwecke  be- 
trachtet, nicht  gedacht  werden,  ohne  dass  sie  die  Betrachtung  wiede- 
rum auf  Gott  als  auf  das  höchste  Gut  hinüberleitet  ^). 

So  erhebt  sich  denn  der  contemplative  Geist  durch  sich  selbst 
als  durch  das  Bild  Gottes  zur  Betrachtung  des  göttlichen  Wesens,  in- 
dem er  seine  Kräfte  und  Thcätigkeiten  zu  erforschen  sucht  Und  nicht 
blos  zur  Betrachtung  des  göttlichen  Wesens  vermag  er  sich  auf  die- 
sem Wege  zu  erheben,  sondern  auch  zur  Betrachtung  der  göttlichen 
Trinität  Denn  aus  dem  Gedächtnisse  entspringt  in  ihm  gleich  als 
dessen  Sohn  die  Intelligenz,  und  aus  beiden  resultirt  die  Liebe  gleich 
als  das  Band,  welches  beide  miteinander  verknüpft  Ist  das  nicht  ein 
klarer  Hinweis  auf  den  ewigen  Vater,  auf  das  ewige  persönliche  Wort, 
welches  aus  diesem ,  und  auf  die  ewige  persönliche  Liebe,  welche  aus 
beiden  zugleich  hervorgeht  ^)  ? 

Auf  der  vierten  Contemplationsstufe  ferner,  auf  welcher  Gott  in 
imagine  erkannt  wird,  reichen  die  natürlichen  Kräfte  der  Seele  als 
Bedingungen  der  Contemplation  nicht  mehr  aus :  Christus  allein  durch 
seine  übernatürliche  reinigende  und  heiligende  Gnade  ist  die  Thüre 
und  der  Weg  zu  dieser  Contemplationsstufe.  Soll  nämlich  der  Geist 
in  sich  selbst  als  in  dem  Bilde  Gottes  Gott  schauen,  dann  muss  er  be- 
kleidet sein  mit  den  drei  übernatürlichen  Tugenden  des  Glaubens,  der 
Hoflhung  und  der  Liebe.  Durch  diese  Tugenden  wird  er  gereinigt,  er- 
leuchtet und  vervollkommnet,  und  dadurch,  dass  dieses  geschieht,  wer- 
den die  geistigen  Sinne  in  ihm  wieder  erweckt ,  der  geistige  Gesichts- 
sinn, um  den  Glanz  des  göttlichen  Lichtes  zu  schauen,  der  geistige  Gehör- 
sinn, um  dem  göttlichen  Worte  zu  lauschen,  der  geistige  Geruchsinn, 
um  in  einem  gewissen  geistigen  Suspirium ,  in  welchem  er  hoffend  zu 
Gott  aufathmet ,  die  Inspiration  des  göttlichen  Wortes  gleichsam  in  sich 
einzuziehen ,  der  geistige  Geschmack  -  und  Tastsinn ,  um  in  unerschöpf- 
licher Liebe  zu  Gott  die  göttliche  Wonne  zu  kosten^und  zu  fühlen  ^).  Auf 
solche  Weise  also  gestaltet  sich  das  mystische  Leben  der  Contemplation 
auf  dieser  vierten  Stufe:  es  bewegt  sich  dasselbe  hier  nicht  so  fast 
mehr  in  der  Vemunftbetrachtung ;  es  wogt  vielmehr  dasselbe  in  den 
Tiefen  des  Affectes,  des  Gefühles ;  man  muss  es  selbst  in  seinem  Innern 
erfahren ,  um  es  zu  verstehen  *).  Aus  der  Wurzel  dieses  tiefen  geisti- 
gen Erfahrungslebens  erwächst  im  Geiste  Andacht,  Bewunderung  und 
Jubel ,  und  diese  können  wiederum  bis  zu  dem  Grade  sich  steigern,  dass 
die  Wogen  des  innern  Lebens  überströmen  imd  den  Geist  in  die  Ent- 

1)  Ib.  1.  c   p.  130,  b.  —  2)  Ib.  J.  c.  p.  130,  b.  —  3)  Ib.  c.  4.  p.  131,  a. 
4)  Ib.  1.  c.    Hunc  quarium  gradum  nemo  capit,  nisi  qai  accipit,   qoia  magis 
est  in  experientia  affectuali,  quam  in  consideratione  ration&IL 


rückung  emporziehen.  Und  so  ist  dieses  innere  Leben  des  geistigen 
Sehens ,  Hörens,  Riechens ,  Schiiieckens  und  Fühlens  zugleich  dasjenige, 
was  als  die  nächste  Voraussetzung  und  Disposition  zur  höchsten  Er- 
hebung des  mystischen  Lebens,  zur  Ekstase,  betrachtet  werden  muss  *). 

Nachdem  nun  der  Geist  die  vier  ersten  Contemplationsstufen  durch- 
wandelt, nac  hdem  er  in  den  beiden  ersten  in  den  Vorhof,  in  den  beiden 
letztem  in  das  Heiligthum  eingetreten  ist:  hat  er  nun  einzutreten  in 
das  Allerheiligste.  Er  steigt  zu  den  beiden  höchsten  Stufen  der  Con- 
templation  empor;  er  betrachtet  Gott  nicht  mehr  in  den  Aussendin- 
gen ,  nicht  mehr  in  sich  selbst ,  sondern  er  betrachtet  ihn  nun  über 
sich ;  er  schaut  ihn  nicht  mehr  im  Spiegel ,  sondeni  nach  seiner  lau- 
tern Wirklichkeit.  Bedingt  aber  ist  diese  Betrachtung  durch  das  gött- 
liche Licht,  dessen  Signatur  dem  menschlichen  Geiste  nach  den  Wor- 
ten des  Psalmisten  aufgedrückt  ist.  Dieses  göttliche  Licht  sucht  der 
Geist  zu  erfassen  nicht  mehr  in  seinem  Reflexe,  sondern  in  seinem 
Ansichsein  ^).  Aber  wie  im  Allerheiligsten  des  alttestamentlichen  Tem- 
pels über  der  Bundeslade  zwei  Cherubim  thronten,  so  müssen  wir 
auch  im  Allerheiligsten  der  Contemplatiou  wiederum  zwei  Weisen  der 
Betrachtung  unterscheiden.  Die  Betrachtung  kann  sich  nämlich  zu- 
wenden dem  Wesen  Gottes,  und  sie  kann  sich  zuwenden  dem  Geheimnisse 
der  Dreipersönlichkeit ;  sie  kann  Gott  betrachten  als  das  Sein,  und  sie 
kann  ihn  betrachten  als  das  Gute.  Und  so  ergeben  sich  uns  denn  auch 
in  diesem  höchsten  Gebiete  wiederum  zwei  Stufen  der  Contemplation, 
die  fünfte  und  die  sechste  in  der  ganzen  Zahl  derselben^). 

Auf  der  fünften  Contemplationsstufe  betrachtet  der  menschliche 
Geist  das  göttliche  Sein  nach  seiner  Wesenheit.  Will  er  dasselbe  erfas- 
sen, dann  hefte  er  seinen  Blick  auf  das  reine  Sein.  Dieses  reine 
Sein  kann  er  nicht  denken  als  nichtseiend;  denn  dieses  reine  Sein 
leuchtet  seiner  Erkenntniss  ja  nur  auf  durch  Entfernung  alles  Nicht- 
seins, wie  er  den  Gedanken  des  Nichts  nur  erfassen  kann  durch  Ent- 
fernung alles  Seins.  Wie  also  das  reine  Nichts  nichts  hat  vom  Sein,  so 
hat  auch  das  reine  Sein  nichts  vom  Nichtsein,  weder  der  Wirklichkeit, 
noch  der  Möglichkeit  nach.  Fragen  wir  nun  aber ,  welches  von  beiden 
das  Ersterkannte  sei ,  das  Sein  oder  das  Nichtsein ,  so  kann  es  keinem 


1)  Ib.  1.  c.  In  hoc  namque  gradn  recuperatis  sensibus  interioribus ,  ad  Ti- 
dendom summo  pulchrum,  ad  andiendum  summe  harmoni«  um,  ad  odorandum  summe 
odoriferum,  ad  degustandum  summe  suave,  ad  apprehendendum  summe  delecta- 
bile,  disponitur  anima  ad  mentales  excessus,  scilicet  per  devotionem,  admiratio- 
nem  et  exultationem ....  etc. 

2)  Ib.  c.  5.  p.  132,  a.  Contingit  contemplari  Deum  non  soliun  extra  nos  et 
intra  nos ,  verum  etiam  supra  nos :  extra  nos  per  vestigium ,  intra  nos  per  imagi- 
nem ,  et  supra  nos  per  lumen ,  quod  est  signatum  supra  mentcm  nostram ,  quod 
e»t  lomen  Teritatis  aeternae ,  cum  ipsa  mens  nostra  immediate  ab  ipsa  veritate 
formetur.  —  3)  Ib.  c.  5.  p.  182,  a. 
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Zweifel  unterliegen ,  dass  das  Nichtsein ,  weil  es  eben  die  Negation  des 
Seins  ist,  nur  durch  das  Sein  erkannt  werden  könne.  Daraus  folgt,  dass 
nicht  das  Nichtsein ;  sondern  das  Sein  das  Ersterkannte  ist ,  und  dass 
dieses  durch  sich  selbst  und  nicht  durch  ein  Anderes  vom  Verstände  er- 
kannt wird.  Dieses  ersterkannte  Sein  dürfen  wir  nun  aber  nicht  auffas- 
sen als  ein  Sein  der  Potenz  nach,  oder  als  ein  beschränktes  Sein ;  denn 
ein  solches  trägt  schon  wieder  eine  Negation  in  sich,  welche  doch  von 
dem  ersterkannten  Sein  auszuschliessen  ist.  Wir  müssen  es  also  fassen 
als  das  absolut  wirkliche,  als  das  unbeschränkte  Sein.  Kurz  es  ist  kein 
anderes,  als  das  göttliche  Sein.  So  ist  das  göttliche  Sein  das  erster- 
kannte, und  ohne  dasselbe  ist  kein  anderes  Sein  erkennbar.  Sonderbare 
Blindheit  unsers  Verstandes  I  Er  blickt  auf  die  Dinge,  welche  ihn  um- 
geben, und  jenes  Sein,  wodurch  er  sie  erkennt,  sieht  er  nicht.  Aber 
wie  der  Sinn  im  Lichte  der  Sonne  Alles  sieht ,  und  doch  das  Licht  nicht 
berücksichtigt,  wodurch  er  Alles  sieht,  so  verhält  es  sich  auch  mit 
unserm  Verstände  *). 

Hat  nun  aber  der  menschliche  Geist  in  der  so  eben  entwickelten 
Weise  das  reine  und  absolute  göttliche  Sein  in  seiner  Reinheit  und  Ab- 
solutheit erfasst ,  so  kann  er  nun  seine  Betrachtung  über  dasselbe  weiter 
ausdehnen.  Er  findet  in  demselben  ein  unerschöpfliches  Meer  der  Er- 
kenntniss.  Das  göttliche  Sein  kann  nie  gedacht  werden  als  nichtseiend ; 
es  ist  also  ewig  und  unvergänglich ;  es  ist  frei  von  jeder  PotenzialitSt, 


1)  Ib.  c.  5.  p.  182,  a  sq.  Yolens  igitur  contemplari  Dei  invisibilia  qnoad  es- 
sentiae  unitatem,  primo  defigat  aspectain  in  ipsum  esse,  et  videat  ipsum  esse 
adeo  in  se  certissimum ,  quod  non  potest  cogitari  non  esse,  quia  ipsom  esse  pii- 
rissimum  non  occurrit  nisi  in  plena  fuga  non  eEse,  sicut  et  nihil  in  plena  fuga  esse. 
Sicat  igitur  omuino  nihil,  nihil  habet  de  esse,  nee  de  ejus  conditionibus :  sie  e 
contra,  ipsum  esse  nihil  habet  de  non  esse,  nee  actu,  nee  potentia,  nee  secun- 
dum  veritatem  rei,  nee  seeundum  aestimationem  nostram.  Cum  autem  non  esse 
Bit  privatio  essendi,  non  cadlt  in  intellectum,  nisi  per  esse:  esse  autem  non  cadit 
per  aliud,  quia  omne  quod  intelHgitur ,  aut  intelfa'gitur  ut  non  ens ,  aut  ut  ens  In 
potentia,  aut  ut  ens  in  actu.  Si  igitur  non  ens  non  potest  inteih'gi  nisi  per  ens, 
et  ens  in  potentia  nonnisi  per  ens  in  actu,  et  esse  nominat  ipsum  purum  actum 
entis:  esse  igitur  est,  quod  primo  cadit  in  intellectu,  et  illud  esse  est,  quod 
est  actus  purus.  Sed  hoc  non  est  esse  particulare,  quod  est  esse  arctatum,  quia 
permixtum  est  cum  potentia,  nee  esse  analogum,  quia  mim'me  habet  de  actu,  eo, 
quod  minime  est.  Restat  igitur,  quod  illud  esse  est  esse  divinum.  Mira  igitur 
est  caecitas  intellectus ,  qui  non  considerat  illud ,  quod  prius  videt ,  et  sine  quo 
nihil  potest  cognoscere.  Sed  sicuti  oculus  intentus  in  varias  colorum  differentias 
lucem ,  per  quam  videt  caetera ,  non  videt ,  et  si  videt ,  non  tamen  advertit :  sie 
oculus  mentis  nostrae  intentus  in  ista  entia  particularia  et  universalia,  ipsom 
esse  extra  omne  genus,  licet  primo  occurrat  mcnti,  et  per  ipsum  alia,  non  ad- 
vertit   Quia  assuefactns  ad  tenebras  entium  et  phantasmata  scnsibilium ,   com 

ipsam  lucem  summi  esse  intuetur ,  videtur  sibi  nihil  videre :  non  intelligens ,  quod 
ipsa  caligo  summa  est  mentis  nostrae  iUuminatio;  sicut  quando  videt  oculus  po- 
ram  lucem,  videtur  sibi  nihil  videre. 
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absolute  Wirklichkeit;  es  kann  nicht  gedacht  werden  als  beursacht: 
es  ist  das  erste  und  nothwendige  Sein;  es  ist  ohne  allen  Mangel,  die 
absolute  Vollkommenheit;  es  ist  absolut  einfach  und  unveränderlich; 
es  erfüllt  alle  Dauer,  und  ist  zugleich  der  Mittelpunkt  und  der  Um- 
kreis derselben ;  es  ist  ganz  in  Allem  und  ganz  ausser  Allem ;  es  ist  in 
Allem,  aber  nicht  eingeschlossen  ;  es  ist  ausser  Allem,  aber  nicht  aus- 
geschlossen ;  es  ist  die  intelligible  Sphäre ,  deren  Mittelpunkt  überall, 
deren  Umkreis  nirgends  ist.  Auf  solche  Weise  verbreitet  sich  also  die 
Betrachtung  über  das  Wesen  Gottes  und  seine  Eigenschaften ,  und  in- 
dem sie  dieselben  zu  erforschen  sucht ,  erweitert  sich  der  Gesichtskreis 
des  Geistes  immer  mehr,  ohne  je  die  Fülle  des  göttlichen  Seins  zu  er- 
schöpfen ^). 

§.  241. 

Auf  der  sechsten  Stufe  der  Contemplation  endlich  heftet  der  mensch- 
liche Geist  seinen  Blick  auf  das  dreipersönliche  Leben  Gottes.  Da  be- 
trachtet er  Gott  nicht  mehr  als  das  absolute  Sein ,  sondern  als  die  abso- 
lute Güte.  Im  Begriffe  des  Guten  ali^r  liegt  es ,  dass  es  sich  ergiesse, 
dass  es  sich  mittheile  und  zwar  nach  seiner  ganzen  Fülle.  Und  so  wird 
seine  Betrachtung  von  selbst  hingeleitet  auf  die  ewige  Selbstmittheilung 
Gottes  in  der  Generation  des  Sohnes  und  in  der  Spiration  des  heiligen 
Geistes.  Von  diesem  Standpunkte  aus  dringt  er  immer  weiter  vor  in 
der  Contemplation  dieses  unaussprechlichen  Geheimnisses  und  verfolgt 
im  Gedanken  die  besondern  Momente  desselben ;  aber  freilich  immer  mit 
dem  Bewusstsein,  dass  er  dasselbe  nie  gänzlich  zu  begreifen  vermöge. 
Denn  um  die  göttlichen  Geheimnisse  zu  ergründen,  reichen  die  schwa- 
chen Kräfte  des  geschaffenen  Geistes  auch  im  Stande  höchster  Ver- 
vollkommnung nicht  hin^). 

Auf  solche  Weise  also  gestaltet  sich  der  Fortgang  der  Contempla- 
tion von  der  untersten  bis  zur  obersten  Stufe.  Aber  was  nun,  wenn 
der  menschliche  Geist  in  der  Contemplation  die  oberste  Stufe  erklonmien 
hat  ?  —  Ueber  der  Bundeslade  stand  im  AUerheiligsten  des  alten  Tempels 
das  Propitiatorium ,  der  Sitz  Gottes.  Auf  die  sechs  Tage  .der  Schöpf- 
ung folgte  der  Tag  der  Ruhe.  So  muss  auch  dem  menschlichen  Geiste 
der  Tag  der  Ruhe  anbrechen ,  wenn  er  die  höchste  Stufe  der  Contem- 
plation erstiegen  hat.  Diess  geschieht  in  der  Entrückung  des  Geistes, 
in  der  Ekstase.  Der  Geist  erhebt  sich  im  Fluge  der  Contemplation 
über  sich  selbst ,  er  kommt  ausser  sich ,  er  wird  entrückt.  Die  Thüre 
zu  dieser  Stufe  des  mystischen  Lebens  ist  Christus.  Er  ist  das  Propi- 
tiatorium, welches  über  der  Bundeslade  sich  erhebt;  in  ihm  glänzt 
Gott,  in  ihm  taucht  der  Geist  ganz  in  das  Meer  des  göttlichen  Lichtes 
ein.  Das  Feuer  der  Andacht,  der  Bewunderung,  des  Jubels,  welches 
im  Innern  des  Geistes  brennt,  schlägt  über  in  die  helle  Flamme  der 
Entzückung').     Da   entschlägt    sich    der  Geist   aller  sinnlichen  und 

1)  Ib.  c.  5.  p.  132,  b  sq.  —  2)  Ib.  c.  6.  —  8)  Ib.  c.  7.  p.  134,  a  sq. 
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intellectaellen  Erkenntnissthätigkeit,  da  erhebt  er  sich  über  alles  Sinn- 
liche und  Uebersinnliche ,  über  alles  Seiende  und  Nichtseiende ,  und 
indem  er  in  den  Stand  einer  heiligen  Unwissenheit  eintritt,  ist  er 
ganz  in  die  Betrachtung  jener  göttlichen  Einheit  versunken,  welche 
über  allem  Sein  und  über  allem  Wissen  steht  ^).  Nicht  als  ob  der 
Stand  der  Ekstase,  weil  alles  Wissen  übersteigend,  ein  Stand  des  ün- 
bewusstseins  wäre.  Nein,  es  ist  jenes  Wissen  eine  wissende  Unwis- 
senheit ;  indem  der  Geist  in  das  heilige  Dunkel  der  göttlichen  Einheit 
eintritt,  leuchtet  ihm  ein  höheres  Wissen  auf,  welches  hoch  sich  er- 
hebt über  die  gewöluiliche  Erkenntniss,  über  das  gewöhnliche  discur- 
sive  Wissen,  weil  es  unmittelbare  Schauung  ist^).  —  So  wird  dann  auch 
der  ganze  Affect,  die  ganze  Willensthätigkeit  des  Menschen  auf  das 
Göttliche  concentrirt  und  in  dasselbe  verwandelt.  Es  entzündet  sich 
in  ihm  jene  Flamme  der  Liebe,  welche  so  zu  sagen  die  Eigenheit  zer- 
stört und  den  Geist  dem  Affecte  nach  ganz  mit  dem  göttlichen  Willen 
eins  macht  ^).  Da  spricht  dann  fiott  innerlich  zu  dem  Geiste  und  ent- 
hüllt ihm  die  Wahrheit,  da  kostet  der  Geist  die  Süssigkeit  der  gött- 
lichen Güter;  da  empfindet  er  einen  Vorgeschmack  der  künftigen 
Herrlichkeit  und  Glückseligkeit,  welche  seiner  im  Jenseits  wartet*). 
So  ist  die  Ekstase  eine  in  ein  Meer  von  Entzückung  eingetauchte  Er- 
hebung des  innem  Menschen  über  den  äussern,  des  Geistes  über  sich 
selbst,  eine  Erhebung  zu  dem  über  allem  Begriffe  stehenden  Quell  der 
göttlichen  Liebe  %  Niemand  kennt  diesen  Zustand,  der  ihn  nicht  selbst 
erfährt ;  Niemand  erfährt  ihn  aber,  ausser  durch  die  göttliche  Gnade  •)• 
Niemand  kann  zu  demselben  gelangen,  es  sei  denn,  dass  er  nach  ihm 


1)  Ib.  c.  7.  p.  134,  b.  Tu  autem,  o  amice,  circa  mysticas  yisiones  corrobo- 
rato  itinere,  et  sensus  desere,  et  intellectuaies  operationes ,  et  sensibilia  et  invi- 
sibilia,  et  omne  non  ens  et  ens,  et  ad  unitatem,  (ut  possibile  est)  inscius  ris- 
stituere  ipsius,  qui  est  super  omnem  essentiam  et  scientiam.  Etenim  teipso,  et 
Omnibus  immensurabili  et  absoluto  purae  mentis  excessu  ad  superessentialem  di- 
yinarum  tenebrarum  radium,  omoia  deserens  et  omnibus  absolutus  ascendens. 

2)  Brevil.  p.  5.  c.  6.  p.  172.  Spiritus  noster  quadam  ignorantia  docta  supra 
boipsnm  rapitur  in  caliginem  et  excessum. 

3)  Itiner.  ment.  ad  Deum,  c.  7.  p.  134,  b.  In  hoc  transitu  si  sit  perfectns, 
oportet,  quod  relinquantur  omnes  intellectuaies  operationes,  et  apex  affectus  totos 
transferatur  et  transformetur  in  Deum.  De  Septem  itineribus  aetemitatis,  4.  dist  1. 
p.  159,  b. 

4)  De  sept.  itin.  aetem.  6.  dist.  1  sqq.  6.  dist.  1  sqq. 

5)  De  Septem  gradibus  contemplationis,  p.  97,  a.  Ecstasis  est,  deserto  ex- 
teriore  homine ,  sui  ipsius  supra  se  voluptuosa  quaedam  elevatio ,  ad  superintel- 
lectualem  divini  amoris  fontem,  mediantibus  sursnm  activis  virtuäbus  pro  TiriboB 
se  extendens.  (ed.  Lugd.  1668.) 

6)  Breviloqu.  p.  6.  c.  6.  p.  172.  Quam  noctumam  et  deliciosam  illuminatio- 
nem  nemo  novit,  m'si  qui  probat,  nemo  autem  probat,  nisi  per  gratiam  diTinitos 
datam. 

Stbtki.  Gkfohiehte  der  FhUofophi«.   IL  53 
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verlangt ;  Niemand  aber  verlangt  nach  ihm ,  den  nicht  das  Feuer  des 
heiligen  Geistes  bis  in  das  innerste  Mark  seiner  Seele  durchdringt'). 
Hier  vermag  nichts  die  Natur,  wenig  die  Forschung,  geringes  der 
Fleiss;  Vieles  aber,  ja  Alles  die  Salbung  des  heiligen  Geistes^).  Das 
ist  der  Sabbat  des  mystischen  Lebens;  das  ist  der  Tod  des  äussern 
und  zugleich  die  Auferstehung  des  inuem  Menschen  zu  einer  hohem, 
ja  zur  höchsten  Stufe  des  Lebens  hienieden^). 

Wir  sehen,  Bonaventura  reiht  sich  würdig  den  grossen  und  er- 
leuchteten Geistern  an,  welche  vor  ihm  mit  der  Untersuchung  des  my- 
stischen Lebens,  seines  Ausgangspunktes,  seines  Fortganges  und  seines 
höchsten  Endziels  sich  beschäftigt  hatten.  Die  Mystik^ der  Victoriner 
kehrt  bei  ihm  in  höherer  Vollendung  wieder.  Wie  die  Victoriner,  so 
hält  auch  Bonaventura  entschieden  fest  an  dem  Grundsatze,  dass  das 
mystische  Leben  in  seinem  Anfange  sowohl ,  als  auch  in  seinem  Fort- 
gange durch  die  übernatürliche  Gnade  Gottes  bedingt  sei,  und  dass 
insbesonders  die  höchste  Stufe  des  n^tischen  Lebens,  die  Entrückung 
des  Geistes,  als  etwas  Ausserordentliches,  rein  Uebematürliches  be- 
trachtet werden  müsse,  dessen  Erringung  nicht  in  der  natürlichen  Kraft 
des  Menschen  gelegen  ist.  Alles  hängt  hier  von  der  göttlichen  Er- 
leuchtung ab,  welche  im  Menschen  zwar  die  Bedingungen  der  Ascese 
voraussetzt,  welche  aber  dennoch  in  der  freien  Hand  Gottes  liegt, 
und  welche  er  nur  demjenigen  verleiht,  dem  er  sie  verleihen  will.  Von 
diesem  Standpunkte  aus  ist  es  dem  Bonaventura  möglich,  die  Mystik 
inner  jenen  Grenzen  zu  erhalten,  inner  welchen  die  Gefahr  einer  pan- 
theistischen  Vermengung  des  menschlichen  Geistes  mit  Gott  in  der 
Ekstase  glücklich  beseitigt  ist.  Was  für  die  arabische  und  jüdische 
Mystik  stets  der  Stein  des  Anstosses,  die  Klippe  war,  an  welcher  sie 
zerschellte,  das  ist  hier  glücklich  umgangen.  Die  Araber  und  Juden 
konnten  die  Mystik  nur  naturalistisch  construiren,  und  auf  diesem 
Boden  liess  sich  die  innige  Einigung  zwischen  Gott  und  dem  mensch- 
lichen Geiste,  wie  sie  die  Idee  der  mystischen  Entrückung  fordert, 
nur  dadurch  gewinnen,  dass  man  den  Natur-  und  Substanzunter- 
schied zwischen  beiden  überhaupt  aufhob.  Hier  in  der  christ- 
lichen Mystik  dagegen ,  wie  sie  von  Bonaventura  vertreten  ist ,  liegt 
ein  höheres  übernatürliches  Princip  jener  Einigung  vor  in  der  über- 


1)  Itin.  ment  ad  Deam,  c.  7.  p.  184,  b.  Hoc  autem  est  mysticum  et  secre- 
tissimam,  quod  nemo  novit,  nisi  qui  accipit,  nee  accipit,  nisi  qui  desiderat,  nee 
desiderat^  nisi  quem  ignis  Spiritus  sancti  medullitus  inflammat ....  Si  autem  quae- 
ris,  quomodo  haec  fiant,  interroga  gratiam,  non  doctrinam;  desiderinm,  non  in- 
tellectnm;  gemitum  orationis,  non  Studium  lectionis;  sponsum,  non  magistrom; 
Deum ,  non  hominem ;  caliginem ,  non  claritatem ;  non  lucem ,  sed  ignem  totaliter 
inflammantem,  et  in  Deum  excessivis  unctionibus  et  ardentissimis  affectionibus 
transferentem. 

2)  Ib.  L  c  —  8)  Ib.  L  c. 
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natürlichen  Qnadenerleuchtung  Gottes;  dadurch  wird  das  Band  der 
mystischen  Vereinigung  zwischen  dem  Geiste  und  Gott  aufs  engste 
geknüpft,  der  Geist  wird  dadurch  ganz  in  die  Wonne  des  göttlichen 
Lichtes  eingetaucht,   ohne  dass  er  jedoch  seine  ihm  eigenthümliche 
geschöpfliche  Natur  in  dieser  höchsten  Einigung  mit  Gott  zu  verlieren 
braucht.    Der  Versucher,  welcher  hier  gerade  in  den  höchsten  Gebieten 
des  geistigen  Lebens  lauert,  um  den  menschlichen  Geist  von  der  höchsten 
Höhe  in  die  tiefste  Tiefe  hinabzuschleudem,  so  dass  er  sogar  vor  der 
Selbstvernichtung  nicht  mehr  zurückschreckt,  ist  von  Bonaventura  glück- 
lich abgewiesen  und  überwunden.  Jene  feine  Grenzlinie,  welche  in  diesem 
Gebiete  die  Wahrheit  von  dem  Irrthum  scheidet,  ist  hier  in  festen 
Zügen  um  das  mystische  Leben  herumgezogen.    Wir  werden  bald  se- 
hen ,  dass  schon  in  der  nächstfolgenden  Zeit  die  Mystik  hin  und  wieder 
selbst  bei  christlichen  Mystikern  nicht  inner  diesen  geheiligten  Grenzen 
sich  zu  halten  vermochte.    Um  so  höher  ist  daher  das  Verdienst  Bona- 
ventura's  anzuschlagen.    Es  soll  allerdings  nicht  gesagt  werden,  dass 
alle  Ausführungen,  welche  uns  Bonaventura  im  Fortgange  seiner  my- 
stischen Lehre  darbietet,  die  Kritik  zu  bestehen  vermögen.    So  haben 
wir  gesehen,  dass  er  in  der  Schilderung  der  dritten  und  vierten  Con- 
templationsstufe  auf  die  Annahme  hinauskommt,   Gott  als  das  Sein 
schlechthin,  als  die  absolute  Regel  alles  Wahren  und  Guten  sei  das 
Ersterkannte ,  und  dadurch  werde  erst  alles  Andere  erkennbar.    Diese 
Annahme  steht  im  offenen  Widerspruche  mit  der  thomistischen  Lehre, 
in  welcher  ausdrücklich  und  Mt  guten  Gründen  geläugnet  wird,  dass 
Gott  in  solcher  Weise  das  Ersterkannte  sei.  Es  unterliegt  keinem  Zwei- 
fel ,  dass  Thomas  hier  gegen  Bonaventura  im  Rechte  ist.    Allein  für  das 
Ganze  der  mystischen  Lehre  Bonaventura's  ist  dieser  Satz  nicht  von  sol- 
cher Wichtigkeit,  dass  er  die  Vortrefflichkeit  derselben  entschieden  beein- 
trächtigen könnte.    Bonaventura  folgt  hier,  wie  aus  dem  Inhalte  und 
Tenor  seiner  Beweisführung  hervorgeht,  der  Fährte  des  heil.  Augustin, 
dessen  Ausführungen  allerdings  nicht  nothwendig  den  Sinn  haben  dürften, 
welchen  ihnen  Bonaventura  beilegt  Wie  dem  auch  immer  sein  möge :  die 
mystisch  -  contemplative  Lehre ,  wie  sie  Bonaventura  insbesonders  in 
seinem  „  Itinerarium  mentis  ad  Deum  "  niedergelegt  hat,  wird  doch  im- 
mer eines  der  schönsten  und  herrlichsten  Erzeugnisse  des  christlichen 
Geistes  sein  und  bleiben. 

§.  242. 

Wenn  Bonaventura  als  der  Träger  der  Mystik  im  dreizehnten  Jahr- 
hunderte dasteht ,  so  hat  auch  die  Naturwissenschaft  in  diesem  Jahrhun- 
derte einen  hervorragenden  Vertreter  gefunden.  Es  ist  Roger  Bacon. 
Geboren  bei  Ilchester  in  der  englischen  Grafschaft  Somersethshire  im 
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Jahre  1214  aus  einer  angesehenen  Familie,  legte  er  zu  Oxford  und 
Paris  den  Grund  zu  seiner  nachmaligen  wissenschaftlichen  Bedeutung. 
Er  studirte  nicht  blos  Philosophie  und  Theologie ,  sondern  umfasste 
auch  das  Studium  der  Sprachen ,  der  Geschichte,  der  Naturwissenschaft, 
der  Medicin  und  der  Mathematik  mit  dem  grössten  Eifer.  Nachdem  er 
zu  Paris  Doctor  der  Theologie  geworden,  trat  er  in  den  Franciscaner- 
orden  und  ward  bald  ein  berühmter  Lehrer  an  der  Universität  Oxford. 
Von  seinen  Zeitgenossen  erhielt  er  den  Ehrentitel :  „Doctor  mirabilis." 
Da  er  aber  mehr  als  billig  in  die  Träumereien  der  Astrologie  sich 
verlor,  so  kam  er  darüber  in  den  Ruf  der  Zauberei.  Wegen  man- 
cherlei Irrthumern,  deren  er  sich  in  seinen  astrologischen  Tendenzen 
schuldig  machte,  wurde  er  im  Jahre  1278  von  seinem  Ordensgeneral 
in  Untersuchung  gezogen ;  seine  Schriften  wurden  verdammt ,  und  er 
selbst  in  gefänglichen  Gewahrsam  gebracht.  Papst  Nicolaus  IV.  be- 
stätigte anfänglich  dieses  Urtheil ,  hob  es  jedoch  nach  einiger  Zeit 
wieder  auf,  in  Folge  dessen  Bacon  seine  Freiheit  wieder  erhielt.  Er 
starb  um  das  Jahr  1292. 

Das  Studium  der  Naturwissenschaften  war  schon  von  Albert  dem 
Grossen  in  die  christlichen  Schulen  eingeführt  worden,  und  er  selbst 
war  in  der  Pflege  dieser  Wissenschaften  mit  glänzendem  Beispiele  vor- 
angegangen. Hierin  schliesst  sich  ihm  Roger  Bacon  an.  Er  ist  nicht 
zufrieden  mit  der  Art  und  Weise ,  wie  damals  die  Wissenschaften  vor- 
wiegend betrieben  wurden.  Er  wirft  der  damaligen  Schulmethode  vor, 
dass  sie  die  Mathematik,  die  Sprachwissenschaft,  die  Naturkunde,  die 
Astrologie  vernachlässige.  Und  doch  seien  diese  Wissenschaften  von 
der  grössten  Wichtigkeit ,  nicht  blos  für  die  menschliche  Erkenntniss 
überhaupt,  sondern  auch  für  die  Theologie.  In  dieser  Hinsicht  sei 
also  eine  Reform  des  wissenschaftlichen  Studiums  nothwendig.  In  Folge 
dessen  wird  Bacon  nicht  müde ,  die  Vortheile  zu  schildern ,  welche 
das  Studium  der  Sprachwissenschaft  und  Mathematik,  der  Physik, 
Geographie  und  Astrologie  für  die  Ausbildung  der  höhern  Wissen- 
schaft und  für  das  gemeine  Leben  gewähre.  Und  er  bleibt  nicht  bei 
der  blossen  Empfehlung  stehen,  sondern  zeichnet  selbst  einen  voll- 
ständigen Entwurf  der  Optik ,  der  Astronomie  und  der  Mathematik. 
Es  ist  dieser  Entwurf  niedergelegt  in  seinem  grossen  Werke :  „  Opus 
majus  ad  dementem  IV^).  ^^  Das  ist  denn  auch  das  Hauptwerk 
Bacons.  Seine  übrigen  Schriften  sind  von  geringerer  Bedeutung. 
So  fanden  die  Naturwissenschaften  in  Bacon  einen  eifrigen  und  ta- 
lentvollen Vertreter,  und  was  er  in  denselben  leistete,  war  für 
seine  Zeit  von  grösster  Bedeutung  und  verdient  unsere  volle  Hoch- 
achtung. 


1)  Boger  Bacon,  Opus  m^jus  ad  dementem  lY.  (Lond.  1788.)  pari.  4.  dist  1. 
c.  2  sqq.  p.  58  sqq.  p.  108  sqq. 
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Es  kann  hier  nicht  unsere  Aufgabe  sein ,  ihm  in  das  Gebiet  sei- 
ner naturwissenschaftlichen  Forschungen  zu  folgen :  diese  Aufgabe  hat 
die  Geschichte  der  Naturwissenschaft  zu  lösen.  Wir  müssen  uns  auf 
die  allgemeinen  Gesichtspunkte  beschränken,  auf  die  leitenden  Prin- 
cipien,  welchen  Bacon  in  seinen  naturwissenschaftlichen  und  mathema- 
tischen Untersuchungen  folgt,  weil  nur  diese  einen  eigentlich  philoso- 
phischen Charakter  haben.  Und  da  haben  wir  denn  zunächst  zu  unter- 
suchen ,  welche  Stellung  Bacon  in  seinen  wissenschaftlichen  Bestrebun- 
gen zum  christlichen  Glauben  und  zur  christlichen  Theologie  einge- 
nommen habe. 

Unter  Philosophie  versteht  Bacon,  wie  alle  seine  Zeitgenossen, 
nicht  blos  die  Philosophie  im  engem  Sinne,  die  speculative  Philoso- 
phie ,  sondern  es  sind  ihm  in  der  Philosophie  im  weitem  Sinne  auch 
alle  übrigen  natürlichen  Wissenschaften  mit  inbegriffen.  Die  Philoso- 
phie ist  überhaupt  die  natürliche  Wissenschaft,  im  Gegensatze  zur 
Theologie,  welche  die  übematürliche  göttliche  Offenbarung  zum  Gegen- 
stande hat.  Daher  gründet  sich  die  Philosophie  auf  die  natürliche 
Vemunft,  die  Theologie  dagegen  auf  die  göttliche  Offenbarung. 

Der  Mensch  kann  bei  der  Beschränktheit  und  Schwäche  seiner 
Vemunft  und  im  Hinblicke  auf  die  Erhabenheit  der  Wahrheiten,  welche 
den  Gegenstand  der  Philosophie  bilden,  durch  sich  allein  nicht  zur 
vollkommenen  Erkenntniss  aller  dieser  Wahrheiten  gelangen.  Und  des- 
halb war  die  Offenbarung  nothwendig,  welche  uns  Gott  durch  die  Pa- 
triarchen und  Propheten  und  zuletzt  durch  Christum  verliehen  hat*). 
Zudem  enthält  die  Offenbamng  auch  noch  höhere  Wahrheiten,  welche 
die  Erkenntnisskraft  der  Vemunft  übersteigen  und  zu  deren  Erkennt- 
niss daher  die  Vemunft  schon  an  und  für  sich  nicht  gelangen  könnte. 
Mithin  ist  die  Offenbamng  nicht  blos  nothwendig,  sondem  sie  berei- 
chert uns  auch  mit  einem  hohem  Erkenntnissinhalte,  an  welchen  Ver- 
nunft und  Philosophie  allein  nicht  hinanreichen  können.  Daraus  folgt, 
dass  die  Theologie  höher  steht  als  die  Philosophie.  Die  Philosophie 
ist  als  Product  der  blossen  natürlichen  Vemunft  weit  aus  unzureichend, 
um  den  höheren  Interessen  des  Lebens  nach  ihrem  vollen  Umfange 
Genüge  zu  thun.  Es  bedarf  einer  hohem  Wissenschaft ,  welche  diese 
Mängel  ergänzt  und  der  menschlichen  Erkenntniss  ihre  Vollendung  gibt 
Das  ist  die  Theologie^).  Wenn  eine  Wahrheit  der  Philosophie  und 
Theologie  zugleich  angehört ,  so  wird  sie  von  der  Theologie  immer  von 
einem  hohem  Gesichtspunkte  aus  behandelt,  als  von  der  Philosophie ; 
dort  nämlich  wird  sie  behandelt  als  geoffenbarte,  hier  als  blosse  Ver^ 
nunftwahrheit  ^). 

Verhält  sich  aber  das  also,  dann  sieht  man  leicht ,  dass  die  Philo- 


1)  Ib.  p.  2.  c.  8.  pag.  30.  —  2)  Ib.  p.  2.  c.  8.  pag.  40  sqq.    —   8)  Ib.  p.  2. 
c.  8.  p.  42. 


Sophie  nur  in  der  Theologie  ihr  Ziel,  ihren  Zweck  haben  könne.  Schon 
an  und  für  sich  genommen  ist  nämlich  die  Philosophie  nicht  sich  selbst 
Zweck.  Die  Philosophie  soll  nämlich  von  der  Betrachtung  der  Creatu- 
ren  aufsteigen  zur  Erkenntniss  Gottes  und  dann  aus  dem  Verhältnisse 
des  Geschöpflichen  zum  Schöpfer  die  Endbestimmung  des  Menschen  und 
die  Pflichten  abzuleiten ,  welche  derselbe  gegen  Gott  wegen  der  Würde 
seiner  Natur,  wegen  des  Guten,  welches  er  dem  Menschen  in  der 
Schöpfung  und  Erhaltung  spendet,  und  wegen  der  Zusicherung  ewiger 
Glückseligkeit  zu  erfüllen  hat  ^).  Der  Zweck  der  Philosophie  ist  also 
an  sich  schon  wesentlich  ein  ethischer;  jede  Wissenschaft,  welche  in 
keiner  Beziehung  zu  diesem  ethischen  Zwecke  steht,  ist  nutzlos  und 
keines  Strebens  werth.  Ist  aber  die  Philosophie  schon  an  und  für 
sich  genommen  nicht  sich  selbst  Zweck,  so  noch  weniger,  wenn  wir 
sie  im  Verhältnisse  zur  Offenbarung  und  Theologie  betrachten.  In  die- 
ser Beziehung  ist  sie  vielmehr  wesentlich  zum  Dienste  der  Oöenbarung 
und  der  Theologie  bestimmt').  Es  ist  nicht  blos  Aufgabe  der  Philoso- 
phie ,  die  Beweise  beizubringen  für  die  Wahrheit  des  Christenthums  als 
göttlicher  Offenbarung  ^) ,  sondern  sie  hat  auch  in  der  speculativen  Ent- 
wicklung der  Vernunftwahrheiten  der  Theologie  vorzuarbeiten,  damit 
diese  dann  auf  der  gedachten  Grundlage  das  Werk  der  speculativen 
Erkenntniss  zur  Vollendung  bringen  könne.  Es  gibt  ja  nur  Eine  Weis- 
heit ,  die  christliche  Weisheit  nämlich  ^) ,  und  deshalb  muss  auch  die 
Philosophie  in  ihrem  Gebiete  dazu  beitragen,  dass  Eme  vollendete 
Speculation,  Ein  vollendetes  speculatives  System  sich  ergebe,  dessen 
Anfang  die  Philosophie  selbst,  imd  dessen  Complement  und  Vollendung 
die  Theologie  ist  ^).  Ohne  diese  Beziehung  zum  christlichen  Glauben 
und  zur  christlichen  Theologie  ist  die  Philosophie  nicht  blos  worthlos, 
sondern  sogar  schädlich ;  sie  ist  Finstemiss  und  verfinstert  hinwiederum 
den  Geist  ^).    Denn  das  Menschliche  hat  keine  Bedeutung,  wenn  es  nicht 


1)  Ib.  p.  2.  c.  7.  p.  28  sq.  Totius  philosophiae  decursus  consistit  in  eo ,  ut 
per  cognitionem  suae  crealurae  cognoscatur  creator,  cui  proptcr  reverentiam  ma- 
jestatis  et  beneficium  creationis  et  futurae  felicitatis  serviatur  in  cultu  honorifico 
et  morom  pulcLritudine  et  legum  utiüum  honestate,  ut  in  pace  et  honestate  yi- 
yant  homines  in  hac  vita.  Phüosophia  enim  speculativa  decorrit  usque  ad  cogni- 
tionem creatoris  per  creaturas.  Et  moralis  philosophia  morum  honestatem,  leges 
jnstas  et  cultum  Dei  statuit  et  persuadet  de  futura  felicitate  utiliter  et  magnifice, 
secundam  quod  possibile  est  philosophiae etc. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  8.  p.  37.  p.  42.  —  3)  Ib.  p.  2.  c  8.  p.  40.  Philosophia  habet 
dare  probationes  fidei  Christianae.  —  4)  Ib.  p.  2.  c.  1.  p.  23.  —  c.  8.  p.  43. 

5)  Ib.  p.  2.  c.  8.  p.  41  sq.  Ut  surgat  una  specolatio  completa,  cigus  initiom 
erit  speculativa  philosophorum  infidelium,  et  complementum  ejus  erit  superinduc- 
tarn  theologiae  et  secundum  proprietatem  legis  christianae. 

6)  Ib  1.  c.  p.  42.  Philosophia  infidelium  est  penitus  nociva.  —  Philosophia 
•econdum  se  ducit  ad  coedtatem  infernalem,  p.  87. 
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auf  das  Göttliche  bezogen  wird.  Nur  in  so  weit  die  Philosophie  zur 
göttlichen  Weisheit  erforderlich  ist  und  derselben  dient ,  hat  sie  einen 
Werth  ^).  —  Man  sieht,  mit  welcher  Entschiedenheit  hier  der  Standpunkt 
der  Arabisten  im  Schoosse  der  christlichen  Schulen  bekämpft  wird. 

§.  243. 

Fragen  wir  nun  aber  femer  nach  dem  erkenntnisstheoretischen 
Standpunkte ,  welchen  Bacon  in  seinen  wissenschaftlichen  Bestrebungen 
einnimmt ,  so  müssen  wir  darauf  antworten ,  dass  Bacon  hier  entschie- 
den auf  dem  Boden  der  Erfahrung  festen  Fuss  zu  fassen  sucht.  Er 
macht  auf  die  Gefahr  aufinerksam ,  welche  besonders  für  die  Naturwis- 
senschaften aus  einer  zu  aprioristischen  Verfahrungs weise  erwachsen 
müsste ,  und  legt  dafür  überall  den  Hauptaccent  auf  die  Erfahrungser- 
kenntniss  ^).  Es  gibt  zwei  Arten  der  Erkenntniss ,  sagt  er ,  die  demon- 
strative und  die  empirische  Erkenntniss.  Die  demonstrative  Erkennt- 
niss erschliesst  zwar  die  Wahrheit  eines  Satzes ;  aber  sie  entfernt  noch 
nicht  allen  Zweifel,  und  der  Geist  kann  daher  nicht  im  sichern  Besitze 
der  Wahrheit  Ruhe  finden,  wenn  er  dieselbe  nicht  auch  auf  dem  Wege 
der  Erfahrung  findet  Ohne  Erfahrung  gibt  es  kein  vollkommenes  Wis- 
sen. Nur  wer  den  Grund  einer  Erscheinung  durch  Erfahrung  findet,  der 
besitzt  vollkonunene  Weisheit.  Die  Erfahrung  ist  somit  die  Herrin  über 
alle  Wissenschaften^). 

Diese  entschiedene  Betonung  der  Erfahrungserkenntniss  ist  offen- 
bar im  Gebiete  der  Naturwissenschaft  vollkommen  berechtigt,  und 
Bacon  hatte  dadurch  eine  feste  Grundlage  für  seine  naturwissenschaft- 
lichen Forschungen  gewonnen.  Hätte  er  sich  nur  in  seiner  Erforschung 
der  Natur  wirklich  überall  auf  diesem  Boden  der  Empirie  gehalten  1 
Allein  das  lässt  sich  von  ihm  keineswegs  durchgehends  sagen.  Er  ver- 
liert sich  vielfach  in  die  Träumereien  der  Astrologie.  „Dass  die  Ge- 
stirne durch  ihren  Einfluss  auf  die  Erde  auf  dieser  alles  Leben ,  alles 
Entstehen  und  Vergehen  bedmgen  sollen ,  das  ist  eine  Ansicht ,  welche 
er,  wie  alle  seine  Zeitgenossen,  dem  Aristoteles  verdankt;  aber  die 
Gestirne  sollen  nach  seiner  Ueberzeugung  auch  einen  bestimmenden 
Einfluss  ausüben  auf  die  Schicksale  der  Menschen  und  auf  die  Ereignisse 


1)  Ib.  p.  4.  dist.  4.  c.  15.  p.  106.  Humana  nihU  Talent,  nisi  applicentur  ad 
divina.  —  2)  Ib.  part.  6.  c.  2  sqq.  p.  447—477. 

8)  Ib.  p.  6.  c.  1.  p.  445.  Duo  sunt  modi  cognoscendi,  scilicet  per  argumen* 
tum  et  per  experientiam.  Argumentum  concludit  et  facit  nos  condudere  quaesUo- 
nem,  sed  non  certificat  neque  removet  dubitationem,  ut  quiescat  animus  in  intuita 
veritatis,  nisi  eam  inveniat  Tia  expericntiae,  quia  multi  habent  argumenta  ad  ad- 
bilia,  sed  quia  non  habent  experientiam,  neglignnt  ea,  nee  yitant  nodva,  nee 
persequuntor  bona ....  Qui  rationem  et  causam  novit  per  experientiam ,  hie  per- 
fectus  est  in  sapientia . . . .  Sine  experientia  nihU  euffidenter  sein  potest  p.  465« 
Haec  sola  sdentiarum  domina  specuIatiTarom. 
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im  Schoosse  des  Menschengeschlechtes/'  Darum  dringt  er  auf  praktische 
Anwendung  der  Astrologie :  ,,Eein  bedeutendes  Werk  soll  ohne  deren 
Bath  unternommen  werden ,  weil  es  nur  in  erwählten  Zeiten  vollbracht 
werden  könne.  Er  billigt  es ,  dass  Aristoteles ,  nach  einer  ihm  unter- 
schobenen Schrift,  dem  Alexander  gerathen  habe,  ohne  den  Rath  der 
Astrologen  nicht  zu  essen  und  nicht  zu  trinken.  Er  schärft  besonders 
die  Wichtigkeit  der  Astrologie  für  die  Theologie  ein ;  denn  durch  ihre 
Hilfe  Hessen  sich  die  verschiedenen  Eigenthümlichkeiten  der  Völker 
bestimmen;  man  könne  durch  sie  die  Nothwendigkeit  und  Verschie- 
denheit der  sechs  Religionen  zeigen  und  ihnen  ihr  Horoscop  stellen  *).'' 
Wir  sehen,  das  sind  Ansichten,  welche  von  Aberglauben  nicht  melir 
freigesprochen  werden  können. 

Doch  gehtBacon  nicht  so  weit,  dass  er  durch  das  astronomische 
Fatum  die  Freiheit  des  menschlichen  Willens  aufgehoben  werden  Hesse. 
Die  Freiheit  des  Willens  soll  vielmehr  gewahrt  bleiben.  Die  Gestirne 
wirken  direct  nur  auf  den  Körper,  nicht  auf  die  Seele.  Aber  indem 
sie  durch  ihren  Einiluss  auf  den  Körper  die  sinnlichen  Neigungen  in 
irgend  einer  Richtung  spannen,  erhält  in  Folge  dessen  auch  die  Seele 
selbst  starke  Antriebe,  das  freiwilHg  zu  wollen,  wozu  die  Gestirne  die 
Neigung  erregen.  Mehr  als  eine  solche  indirecte  Einwirkung  der  Ge- 
stirne auf  den  Willen  des  Menschen  kann  vernünftiger  Weise  nicht 
zugegeben  werden.  Von  einer  Nöthigung  des  Willens  durch  die 
Grestime  kann  nicht  die  Rede  sein.  In  analoger  Weise,  wie  im 
gewöhnlichen  Leben  Liebe  oder  Furcht  bestimmend  auf  das  mensch- 
Uche  Handeln  einfliessen,  so  ist  auch  die  Wirksamkeit  der  Gestirne 
auf  den  Willen  zu  denken ;  weiter  erstreckt  sich  dieselbe  nicht ').  — 
Bacon  bleibt  also  in  dieser  Beziehung  bei  der  gewöhnlichen  Ansicht 
der  Scholastiker  stehen.  Ungeachtet  seiner  astrologischen  Vorurtheile 
weiss  er  sich  den  freien  Blick  des  Geistes  zu  wahren,  und  lässt  sich 
dadurch  nicht  zur  Läugnung  einer  Wahrheit  verleiten,  welche  durch 
die  Vernunft  und  das  Ghristenthum  gewährleistet  ist. 

Kehren  wir  nach  diesen  Ausführungen  wieder  zum  erkenntniss- 
theoretischen Standpunkte  Bacons  zurück,  so  dürfen  wir  nicht  glau- 
ben, dass  Bacon,   wenn  er  die  Erfahrungserkenntniss  im  Gegensätze 


1)  Ib.  part  4.  p.  114.  p.  156  sqq.  p.  189.  p.  246.  Auch  die  Prophetelangen 
Merlins  u.  s.  w.  haben  für  Bacon  grossen  Werth.  p.  169. 

2)  Ib.  p.  4.  dist  4.  c.  15.  pag.  151.  p.  156.  p.  168.  Quam?is  enim  anima  ra- 
tionaüs  non  cogitur  (per  coelum  et  astra)  ad  actus  suos,  tarnen  fordter  induci 
potest,  ut  gratis  velit  ea,  ad  quae  virtus  coelestis  inclinat,  (per  coelum  enim  al- 
teratur  corpus,  et  alterato  corpore  excitatur  anima  nunc  ad  actus  privatoB,  nunc 
publicos,  salva  tamen  in  omnibus  arbitrii  libertate),  sicut  nos  videmus  homines 
per  societatem,  consilia,  timorem  et  amorem  et  hi\jusmodi,  multum  mutare  de 
proposito,  et  gratis  yelle  ea,  quae  prius  non  volebant,  licet  non  cogantur,  sicnt 
iUa  y  qoi  spe  salutis  projidt  merces  in  mare  carri^sinuuu 
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zur  demonstrativen  Erkenntniss  so  entschieden  betont,  unter  dieser 
Erfahrung  einzig  und  allein  die  äussere  sinnliche  Erfahrung  verstehe. 
Er  unterscheidet  vielmehr  zwischen  einer  doppelten  Erfahrung,  einer 
äussern  und  einer  innem.  Die  äussere  wird  vermittelt  durch  die 
Sinne,  die  innere  dagegen  durch  unmittelbare  göttliche  Erleuchtung 
und  Eingebung  *).  Daher  gibt  es  denn  auch  eine  doppelte  Erfahrungs- 
wissenschaft, eine  äussere  und  eine  innere.  Die  erstere  geht  auf  die 
Natur;  sie  ist  Naturwissenschaft;  die  letztere  dagegen  geht  auf  die 
hohem  übersinnlichen  Gebiete  der  menschlichen  Erkenntniss.  So  be- 
ruht nicht  blos  die  Naturwissenschaft,  sondern  auch  die  Wissenschaft 
von  den  übersinnlichen  Dingen  nach  Bacons  Ansicht  auf  einer  unmit- 
telbaren Erfahrung.  Von  der  äussern  Erfahrungs Wissenschaft  haben 
wir  bereits  gesprochen;  die  innere  Erfahrungswissenschaft  dagegen 
gestaltet  sich  nach  Bacou  in  sieben  Stufen,  welche  von  ihm  nach  den 
Graden  des  mystischen  Lebens  construirt  werden,  so  zwar,  dass  er 
auf  der  obersten  Stufe  dem  Geiste  eine  ekstatische  Erkenntniss  in 
Aussicht  stellt,  deren  Inhalt  ihm  nicht  auszusprechen  gestattet  |sei^). 
Durch  Selbstverläugnung  und  Abtödtung  soll  der  Mensch  zu  dieser 
höchsten  Stufe  des  Lebens  emporsteigen  ^).  —  So  sehen  wir,  wie  Bacon 
durch  seine  Lehre  von  der  Erfahrungserkenntniss  mitten  in  das  Gebiet 
der  Mystik  hineingeführt  wird. 

Aber  da  fragen  wir  nun  mit  Recht:  wodurch  ist  denn  jene  höhere 
Erfahrung,  welche  die  Voraussetzung  der  mystischen  Erkenntniss 
bildet,  wiederum  bedingt?  Ist  die  göttliche  Erleuchtung,  auf  welcher 
sie  beruhen  soll,  etwas  Uebematürliches ,  oder  ist  sie  etwas  Natür- 
liches? —  Bacon  scheint  uns  in  seiner  Lehre  von  dem  thätigen  Ver- 
stände auf  diese  Frage  eine  Antwort  zu  geben,  welche  kaum  zu  miss- 
versteheu  sein  dürfte.  Er  schliesst  sich  nämlich  in  seiner  Auffassung 
des  thätigen  Verstandes  ganz  der  Ansicht  der  arabischen  Philosophen 
an.  Der  thätige  Verstand  ist  ihm  nicht  eine  wesentliche  Kraft  der  indi- 
viduellen Seele ,  sondern  er  ist  ihm  vielmehr  ein  von  der  individuellen 
Seele  dem  Sein  nach  getrenntes ,  von  oben  herab  auf  die  Seele  wirken- 
des und  für  alle  Menschen  einheitliches  Princip.  Was  wir  also  mög- 
lichen Verstand  nennen,  das  ist  nichts  Anderes,  als  die  individuelle 
Seele ,  welche  aus  sich  selbst  zur  Wissenschaft  und  Tugend  nicht  fähig 


1)  Ib.  p.  6.  c.   1.  p.  446. 

2)  Ib.  p.  6.  c.  1.  p.  446  sq.  Et  sunt  Septem  gradus  higus  scientiac  interio« 
ris :  onus  per  üluminationes  puras  scientiales.  Alius  gradus  consistit  in  yirtutibus ; 
tertius  gradus  est  in  donis  Spiritus  sancti;  quartus  est  in  beatitudinibus ;  quintus 
in  sensibus  spiritualibus ;  seitus  in  fructibus;  septimus  consistit  in  captibus  et 
modis  eoruni)  secundum  quod  divers!  diversimode  capiuntur,  ut  videant  multa, 
quae  non  licet  homini  loqui. 

3)  Ib.  pag.  116. 
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ist,  sondern  diese  Befähigung  erst  erhält  durch  den  erleuchtenden  Ein- 
fluss  des  thätigen  Verstandes  *).  Bacon  beruft  sich  für  diese  Ansicht 
zunächst  auf  das  Zeugniss  Alfarabi's  und  Avicenna's  und  deutet  die  hie- 
her  bezüglichen  Aussprüche  des  Aristoteles  im  Sinne  dieser  Philosophen. 
Aber  er  ruft  auch  den  heil.  Augustin  als  Zeugen  auf  zur  Bestätigung 
dieser  Lehre,  indem  er  das  göttliche  Licht,  welches  nach  Augustinus 
den  Menschen  zur  Erkennlniss  der  Wahrheit  erleuchten  muss,  und  den 
Satz  desselben  Kirchenlehrers,  dass  wir  alle  Wahrheit  in  der  uner- 
schaffenen  Wahrheit  erkennen,  in  dem  bezeichneten  Sinne  deutet  ^).  Er 
scheint  sich  also  unter  dem  thätigen  Verstände  Gott  selbst  gedacht 
zu  haben. 

Damit  wäre  also  jene  höhere  göttliche  Erleuchtung,  welche  die 
Grundlage  der  innern  Erfahrung  bilden  soll,  auf  die  Mittheilung  des 
thätigen  Verstandes  reducirt.  So  verstehen  wir  es,  wenn  Bacon  die 
Philosophie,  welche  zunächst  aus  der  menschlichen  Vernunft  stammt, 
in  letzter  Instanz  gleichfalls  auf  die  göttliche  Erleuchtung  reducirt  und 
sie  so  als  ein  Geschenk  Gottes  betrachtet  ^).  Wir  sehen  aber  auch,  dass 
die  mystische  Erkenntniss,  welche  Bacon  dem  menschlichen  Geiste  vin- 
dicirt,  folgerichtig  nicht  mehr  als  etwas  rein  Uebematürliches  im  theo- 
logischen Sinne  gefasst  werden  könne.  Denn  der  Mensch  ist  nach  seiner 
Lehre  gar  nicht  erkenntnissfähig  ohne  die  göttliche  Erleuchtung ;  diese 
ist  also  etwas  zu  seiner  Natur  Gehöriges.  So  schlagen  die  mystischen 
Anklänge,  welche  sich  bei  Bacon  finden,  wiederum  den  naturalistischen 
Ton  des  arabischen  Mysticismus  an,  und  entfernen  sich  in  demselben 
Grade  von  dem  Boden  der  wahren  christlichen  Mystik.  So  konnte 
dieser  Mysticismus  wohl  allerdings  eine  geeignete  Handhabe  jenes  Spie- 
les einer  ungezügelten  Phantasie  sein,  welches  in  den  astrologischen 
Träumereien  Bacons  hervortritt,  und  wenn  wir  uns  diese  Träumereien 


1)  Ib.  p.  2.  c.  5.  p.  26.  Ponunt  philosophi  intellectum  agentem  et  possibilem ; 
anima  vero  humana  dicitur  ab  eis  possibilis,  quia  de  se  est  impotens  ad  seien- 
iias  et  virtutes ,  et  eas  recipit  aliundc.  Intellectus  agcns  dicitur ,  qui  infloit  in 
animas  nostras ,  illunünans  ad  seientiam  et  Tirtutem ;  quia  licet  intellectus  possi- 
bilis possit  dici  agens  ab  actu  intelligendi ,  tarnen  sumendo  inteUcctum  agentem, 
ut  ipsi  sumunt,  Yocatur  influens  et  illuminans  possibilem  ad  Cognitionen!  veritatis. 
Et  sie  intellectus  agens  secundum  majores  pbilosophos  non  est  pars  animae,  sed 
est  substantia  intellectiva  alia  et  separata  per  essentiam  ab  intellectu  possibili. 

2)  Ib.  p.  2.  c.  5.  p.  26  sq.  Et  Augustinus  in  soliloquiis  et  alibi  dicit,  quod 
soli  Deo  anima  rationalis  subjecta  est  in  illuminationibus  et  influentiis  omnibus 
principalibus ,  et  quamvis  angeli  purgent  mentes  nostras  et  illuminent  et  excitent 
multis  modis ,  et  sint  ad  animas  nostras  tanquam  stellae  respectu  oculi  corpora- 
ÜB,  tarnen  Augustinus  ascribit  Deo  influentiam  principalem;  soli  Deo  influentia 
lominis  cadentis  per  fenestram  ascribitur,  et  angelus  aperienti  fenestram  compa- 
ratur  secundum  Augustinum.  Et  quod  plus  est,  vult  in  pluribus  locis,  quod  non 
cognoscimus  aliquam  veritatem,  nisi  in  veritate  increata  et  in  regulis  aeternis. 

8)  Ib«  p.  2.  c.  5.  p.  26.  —  c  8.  p.  24  sq.  —  c.  7.  p.  28. 


923 

aus  dem  nüchternen  Standpunkte  der  Empirie,  auf  welchen  sich  Bacon 
in  der  Naturwissenschaft  stellte,  nicht  erklären  konnten,  so  finden  sie 
nun  in  diesem  naturalistischen  Mysticismus,  welchem  Bacon  huldigte, 
eine  ziemlich  ausreichende  Erklärung. 

Doch  hält  Bacon  das  Ansehen  Avicenna's  nicht  so  hoch,  dass  er 
demselben  auch  in  seiner  Lehre  von  der  Entstehung  der  Formen  in 
der  Materie  sich  angeschlossen  hätte,  wiewohl  solches  folgerichtig  zu 
erwarten  gewesen  wäre.  Hier  schlägt  sich  Bacon  vielmehr  auf  die 
Seite  der  averroistischen  Lehre.  „Die  Formen  fliessen  nach  seiner  An- 
sicht nicht  aus  der  thätigen  Ursache,  nicht  aus  dem  thätigen  Verstände 
in  die  Materie  ein,  sondern  sie  sind  vielmehr  der  Potenz  nach  schon 
in  der  Materie  vorhanden,  und  die  Thätigkeit  der  wirkenden  Ursache 
beschränkt  sich  darauf,  diese  Formen  aus  der  Potenz  der  Materie  her- 
auszuziehen. Diess  geschieht  dadurch,  dass  durch  die  wirkende  Ursache 
die  Materie  dazu  erregt  wird,  sich  selbst  durch  eine  in  ihr  liegende  thä- 
tige  Kraft  zu  verändern  und  zu  gestalten  *).  Daher  ist  es  auch  falsch,  eine 
Einheit  der  Materie  in  allen  Dingen  anzunehmen  und  alle  Verschieden- 
heit der  Dinge  auf  die  Formen  allein  zu  reduciren.  Je  nach  den  ver- 
schiedenen Formen  gibt  es  vielmehr  auch  verschiedene  Materien^)." 

Halten  wir  hier  inne.  Wir  sehen ,  da ,  wo  es  sich  um  die  hohem 
Gebiete  der  menschlichen  Erkenntniss  handelt,  ist  Bacon  nicht  so  glück- 
lich ,  wie  da ,  wo  er  sich  auf  dem  Gebiete  der  rein  naturwissenschaft-* 
liehen  Forschungen  bewegt.  Wir  erkennen  gern  die  Verdienste  an, 
welche  er  sich  um  die  Förderung  der  naturwissenschaftlichen  Kennt- 
nisse erworben  hat,  und  stellen  ihn  in  dieser  Beziehung  unbedingt 
Albert  dem  Grossen  zur  Seite.  Hier  wird  ihm  sein  Ruhm  stets  unge- 
schmälert bleiben.  Aber  wenn  er  dieses  Gebiet  verlässt  und  in  den 
hohem  Bereich  der  menschlichen  Erkenntniss  sich  erhebt ,  da  tritt  er, 
wie  wir  gesehen  haben,  in  die  dunkeln  Regionen  des  Arabismus  ein  und 
verstrickt  sich  in  dem  Zauberkreise  derselben.  Er  kann  es  nicht,  wie  die 
grossen  Scholastiker  seiner  Zeit,  dahin  bringen,  den  Arabismus  zu  über- 
winden ;  er  gibt  sich  demselben  gefangen.  Aus  dieser  unreinen  Quelle 
scheint  er  denn  auch  seine  astrologischen  Träumereien  und  Irrthümer 
zumeist  geschöpft  zu  haben.  Er  hätte  daher  seine  Klagen  über  die  da- 
malige wissenschaftliche  Schulmethode  sich  wohl  ersparen  können.  Die- 
jenigen, über  welche  er  im  Interesse  der  Wissenschaft  klagen  zu  müssen 
glaubte,  hatten  die  Herrschaft  des  Arabismus  abgeschüttelt  und  erhoben 
frei  ihr  Haupt,  während  er  in  vielfacher  Beziehung  vor  diesem  Götzen 
seinen  Nacken  beugte.  Doch  wir  wollen  gerne  den  Blick  von  diesem 
Schatten,  welcher  an  ihm  haftet,  hinwegwenden  und  uns  freuen,  dass 
schon  im  Mittelalter  die  Naturwissenschaft  so  bedeutende  Vertreter 


1)  Ib.  p.  873.  Generatio  speciei ....  oportet  fieri ....  per  veram  iinmutatio- 
nem  et  eductionem  de  potentia  activa  materiae  patlentis.  ^  2)  Ib.  p.  88  sqq.  Vgl. 
Bitter,  G.  d.  Ph.  Bd.  8.  B.  B. 
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gefunden  hat,  wie  Roger  Bacon  solches  war.    Die  Zeit  des  eigent- 
lichen Aufschwunges  der  Naturwissenschaften  sollte  erst  später  kern 
men.    Aber  die  Vorläufer  dieser  Zeit  erscheinen  schon  im  Mittelalter- 
in leuchtender  Grösse ,  und  die  Naturwissenschaft  darf  heut  zu  Tage 
gegen  diese  Grössen  keineswegs  undankbar  sein. 

3.    RayiBiiindu0  liullus. 

§.  244. 

Die  so  eben  bei  Roger  Bacon  gemachte  Erfahrung  leitet  uns  zu- 
rück auf  dasjenige,  was  bereits  früher  über  die  Verbreitung  des  Ara- 
bismus,  insbesonders  des  Averroismus,  unter  den  christlichen  Völkern 
gesagt  worden  ist  ^).  Wir  haben  gesehen ,  dass  der  Averroismus  so- 
wohl im  Gebiete  des  praktischen  Lebens,  als  auch  im  Bereiche  der 
Schule  sich  vielseitig  unter  den  christlichen  Völkern  Geltung  zu  ver- 
schaffen suchte.  Beiderseits  waren  die  Wirkungen  dem  Charakter  der 
Lehre  entsprechend.  Im  Gebiete  des  praktischen  Lebens  wurde  die 
Fahne  des  Averroismus  aufgepflanzt  von  solchen,  welche  mit  dem 
christlichen  Glauben  und  mit  der  christlichen  Sitte  bereits  innerlich 
zerfallen  waren.  Zu  keiner  Zeit  fehlt  es  ja  an  solchen  Menschen, 
welche,  weil  sie  ihren  Leidenschaften  keinen  Zügel  anlegen  wollen,  mit 
.  dem  christlichen  Glaubens  -  und  Sittengesetze  in  Conflict  kommen«  und 
aus  diesem  Conflicte  dann  nur  dadurch  einen  Ausweg  finden  zu 
können  glauben,  dass  sie  das  Joch  jenes  Gesetzes  abwerfen,  um  durch 
Nichts  mehr  in  ihren  Bestrebungen  beschränkt  zu  sein.  Wie  hätte  es 
denn  im  Mittelalter ,  wo  der  Glaube  zwar  gross ,  aber  auch  die  Lei- 
denschaft gross  war ,  an  solchen  Menschen  fehlen  können !  Für  solche 
Menschen  nun  war  der  Averroismus  wie  geschaffen.  Indem  derselbe 
alle  göttliche  Vorsehung  über  die  individuellen  Menschen  aufhob,  die 
persönliche  Unsterblichkeit  der  Seele  läugnete,  und  in  Sachen  der  Re- 
ligion den  Indiffereutismus  zum  Princip  erhob,  raubte  er  zwar  dem 
Menschen  allen  und  jeden  Trost  in  den  widrigen  Wechselfallen  dieses 
Lebens  und  alle  Aussicht  auf  eine  bessere  Zukunft;  aber  er  schmei- 
chelte auch  dem  thierischen  Menschen ,  indem  er  ihn  von  einem  über 
ihm  stehenden  göttlichen  Sittengesetze  losband  und  so  den  Leiden- 
schaften desselben  freien  Spielraum  gewährte.  Daher  wurde  denn  für 
jene,  welche  dem  Christenthume  in  Erkenntniss  und  Leben  sich  ent- 
fremdet hatten,  Averroes  der  Held  des  Tages.  Der  Averroismus 
wurde  die  Philosophie  des  Libertinismus.  Averroisten  und  Libertiner 
wurden  gleichbedeutende  Begriffe  ^).  Wenn  es  wahr  ist,  was  Petrarka 
aus  persönlicher  Erfahrung  von  den  Averroisten  seiner  Zeit  erzählt, 
—  und  wir  haben  keinen  Grund,  seine  Wahrhaftigkeit  zu  bezweifeln,  — 


1)  Vgl.  oben  §.  88.  S.  808  ff.  —  2)  Benan,  Averroes  et  rAverroisme,  p«a8a. 
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so  war  es  kein  Wunder,  wenn  die  Averroisten  im  Mittelalter  als  die 
Repräsentanten  der  Frivolität  und  der  Gottlosigkeit  galten.  Er  be- 
schreibt sie  als  allen  christlichen  Glaubens  baar  und  ledig,  als  leicht- 
fertig spottend  Hber  die  höchsten  Geheimnisse  des  Christenthums, 
welche  sie  als  Ammenmährchen  erklärten,  während  sie,  ganz  im  Geiste 
der  averroistischen  Lehre,  sich  selbst  die  Erkenntniss  der  reinen 
Wahrheit  zuschrieben  *).  Die  sittliche  Verwilderung  ging  damit  Hand 
in  Hand. 

So  war  es  im  Gebiete  des  praktischen  Lebens.  Im  Bereiche  der 
Schule  waren  da,  wo  der  Averroismus  Aufnahme  fand,  die  Folgen 
nicht  minder  verhängnissvoll.  Man  trug  ohne  Scheu  die  Lehren  des 
Averroismus  als  philosophische  Wahrheit  vor,  selbst  jene  Lehren, 
welche  im  offenen  Widerspruch  mit  dem  christlichen  Glauben  standen. 
Man  trug  kein  Bedenken,  den  Satz  aufzustellen,  die  Artikel  des  christ- 
lichen Glaubens  erwiesen  sich  auf  dem  Standpunkte  und  vor  dem 
Richterstuhle  der  natürlichen  Vernunft  als  falsch  und  unmöglich,  und 
es  könne  diese  ihre  innere  Unwahrheit  und  Unmöglichkeit  philosophisch 
bewiesen  werden.  Nur  vom  Standpunkte  des  Glaubens  aus  also  könne 
man  die  christlichen  Glaubensartikel  als  wahr  annehmen ;  wenn  es  sich 
um  die  Vernunft  und  um  die  vernünftige  Einsicht  handle ,  da  ergebe 
sich  als  das  Wahre  das  Gegentheil  von  dem,  was  der  Glaube  lehrt  ^). 
So  setzten  die  Averroisten  Vernunft  und  Glaube  in  einen  unlösbaren 
Gegensatz  zu  einander  und  eigneten  sich  so  den  acht  arabistischen  Satz 
an,  dass  etwas  in  der  Philosophie  wahr,  in  der  Theologie  falsch  sein 
könne ,  und  umgekehrt.  Es  war  besonders  an  der  Universität  Paris,  wo 
die  Averroisten  ihr  Spiel  trieben  ^).  Dass  solche  Grundsätze  für  Glaube 
und  Wissenschaft  vcrhängnissvoll  sein  mussten,  ist  klar.  Der  Mensch 
ist  nun  einmal  nicht  im  Stande ,  zwei  widersprechende  Sätze  zu  glei- 
cher Zeit  in  seinem  Bewusstsein  als  wahr  anzuerkennen.  Einer  der 
beiden  Gegensätze  muss  immer  dem  andern  weichen,  weil  das  mensch- 
liche Bewusstsein  dieselben  zugleich  unmöglich  ertragen  kann.  Entweder 
der  Glaube  oder  die  Wissenschaft  muss,  wenn  beide  Widersprechendes 
lehren ,  vom  menschlichen  Bewusstsein  ausgestossen  werden.  Das  eine 
ist  so  verhängnissvoll  wie  das  andere.  Aber  allerdings  wird  diese  Gefahr 
dem  Glauben  näher  liegen,  als  der  Wissenschaft,  eben  weil  der  Glaube 
auch  Uebervernünftiges  lehrt  und  somit  eine  gewisse  Verdemüthigung 
der  Vernunft  fordert,   zu  welcher  diese  um  so  weniger  geneigt  sein 


1)  Petrarca,  Senil.  1.  5   ep.  3.  (Opp.  t.  2.  p.  796.  cf.  p.  1055.) 

2)  liaymund,  LuUus,  Duodecim  principia  phil.,  prooem.  (Asserunt  Averroistae) , 
quod  secundum  meum  modum  intelUgendi  (es  spricht  die  „Philosophie'^),  videlicet 
intelligibile,  quod  est  meum  subjectum,  fides  catholica  est  erronea  atque  falsa :  «ed 
per  credere  ipsam  Teram  esse  dicunt.  —  Articuli  fidei  sacrosanctae ,  Introductio. 
—  Duod.  princ  phil.  c.  4. 

3)  Cf.  Ibid.  Duod.  princ.  phiL,  Prooem. 
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wird,  wenn  sie  das  stolze  Bewusstsein  in  sich  nährt,  dass  sie  die 
christlichen  Glaubensartikel  als  innerlich  unwahr  und  widersprechend 
erweisen  könne.  Und  eben  deshalb  hat  sich  denn  auch  der  Averrois- 
mus ,  wie  wir  so  eben  gesehen  haben ,  wenn  er  aus  dem  Bereiche  der 
Schule  heraus  trat  und  in's  Leben  sich  übersetzte,  stets  dadurch  cha- 
rakterisirt,  dass  er  den  christlichen  Glauben  abwarf,  demselben  feind- 
lich gegenüber  trat  und  eine  schrankenlose  Ungebundenheit  im  Denken 
und  Handeln  zum  Princip  erhob. 

Wir  mussten  diese  Bemerkungen  vorausschicken ,  um  uns  das  Ver- 
ständniss  des  Standpunktes ,  des  Strebens  und  der  Lehre  des  Mannes  zu 
ermöglichen ,  welcher  uns  im  Folgenden  zu  beschäftigen  hat.  Suchen 
wir  zuerst  in  Kürze  ein  Bild  der  Lebensgeschichte  dieses  eigenthüm- 
lichen  Mannes  zu  entwerfen. 

Baymundus  LuUus  wurde  um  das  Jahr  1235  auf  der  Insel  Majorka 
aus  einer  vornehmen  Familie  geboren.  Er  lebte  als  Jüngling  bis  zu  seinem 
dreissigsten  Jahre  als  Cavalier  am  Hofe  des  Königs  Jacob  von  Arrago- 
nien  und  fröhnte  hier  der  weltlichen  Lust,  allen  Thorheiten  und  Lastern, 
bis  ihn  endlich  die  göttliche  Gnade  ereilte  und  zur  Umkehr  brachte. 
Der  Anblick  einer  hässlichen  Krankheit  an  einer  Person ,  welche  vorher 
zu  ihm  in  unerlaubten  Beziehungen  gestanden  hatte,  machte  einen  der- 
artigen Eindruck  auf  ihn ,  dass  er  in  sich  ging  und  seinem  bisherigen 
Treiben  entsagte.  Er  verliess  nun  Alles  und  begab  sich  in  die  Einsam- 
keit, um  von  nun  an  in  Entsagung  und  Selbstverläugnung  Christo  allein 
zu  dienen  und  zur  Verbreitung  des  Evangeliums  unter  den  Ungläubigen 
nach  Kräften  beizutragen.  Dazu  bedurfte  es  aber  der  Wissenschaft 
Mit  allem  Eifer  suchte  er  dieselbe  sich  anzueignen.  Zehn  Jahre  lag  er 
den  Studien  ob.  Das  Arabische  lernte  er  von  einem  Sklaven.  Das  Stu- 
dium der  Wissenschaft  fiel  ihm  schwer.  Er  flehte  zu  Gott,  anhaltend 
und  unablässig,  dass  er  ihn  erleuchten  möchte.  Da  wurde  ihm  denn 
durch  göttliche  Erleuchtung  und  Inspiration,  wie  er  meinte,  eine 
neue  Methode  —  „die  grosse  Kunst*'  —  zuTheil,  und  durch  diese  glaubte 
er  sich  in  Stand  gesetzt,  „  ohne  Anstrengung  des  Lernens  und  Nachden- 
kens über  alle  Fragen  der  Wissenschaft  Auskunft  zu  geben. "  In  dieser 
„  grossen  Kunst"  glaubte  er  nun  Alles  zu  besitzen ,  was  für  die  Ausfüh- 
rung seiner  Absichten  noth wendig  war.  Er  begab  sich  (um  1275)  nach 
Paris  und  dann  nach  Rom,  um  daselbst  einerseits  seine  „  grosse  Kunst " 
zur  Geltung  zu  bringen ,  und  andererseits  Unterstützung  für  seine  Plane 
zur  Bekehrung  der  Ungläubigen  sich  zu  verschaffen.  Einige  Jahre  spä- 
ter begab  er  sich  selbst  als  Missionär  nach  Afrika.  Eine  Disputation 
mit  einem  Saracenen  zu  Tunis  brachte  ihn  aber  in  Lebensgefahr,  und 
nur  mit  Mühe  erlangte  er  seine  Freilassung,  nachdem  er  vorher  hatte 
versprechen  müssen ,  nie  mehr  nach  Afrika  zurückzukehren.  Nach  sei- 
ner Rückkehr  zog  er  eine  Zeit  lang  an  allen  Hauptorten  Europa's  herum, 
um  den  Eifer  der  geistlichen  und  weltlichen  Fürsten  für  die  Bekehrung 
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der  Muhamedaner  anzufachen,  und  um  zugleich  seine  „grosse  Kunst ^^ 
zu  lehren.  Dieser  suchte  er  auf  alle  Weise  Eingang  zu  verschaf- 
fen. Bei  diesem  seinem  unermüdlichen  Streben,  die  Araber  für  das 
Christenthum  zu  gewinnen,  bei  diesen  grossen  Anstrengungen,  Mühen 
und  Leiden,  denen  er  sich  zu  diesem  Zwecke  unterzog,  musste  ihm 
natürlicherweise  das  Hereinschleichen  der  arabischen  Philosophie,  und 
insbesondere  des  Averroismus,  in  die  christlichen  Schulen  ein  Gräuel 
sein.  Er  sah  hierin  einen  Abfall  vom  Christenthum  und  einen  An- 
schluss  an  diejenigen,  welche  er  mit  aller  Mühe  für  das  Christenthum 
zu  gewinnen  strebte.  So  ward  er  zum  entschiedenen  Gegner  der  aver- 
roistischen  Richtung  im  Schoosse  der  christlichen  Schulen  und  be- 
kämpfte dieselbe  mit  allen  Mitteln,  welche  ihm  sein  nicht  zu  unter- 
schätzendes Talent  und  seine  nicht  unbedeutende  Gelehrsamkeit  an  die 
Hand  gab.  Späterhin  ging  er  wiederholt  nach  Afrika  hinüber,  wurde 
aber  wiederum  gefangen  genommen  und  in's  Gefängniss  geworfen,  aus 
welchem  ihn  erst  genuesische  Kaufleute  befreiten.  Ja  selbst  in  seinem 
höchsten  Alter  gönnte  er  sich  noch  keine  Ruhe ;  zum  dritten  Male  be- 
gab er  sich,  das  Martyrium  suchend,  nach  Afrika,  wurde  aber  neuer- 
dings zu  Tunis  eingekerkert  und  grausam  misshandelt.  Auch  dieses 
Mal  befreiten  ihn  genuesische  Kaufleute.  Er  starb  aber  in  Folge  der 
erlittenen  Misshandlungen  auf  der  Rückreise,  im  Jahre  1315,  achtzig 
Jahre  alt. 

Wenn  Raymundus  Lullus,  wie  wir  gesehen  haben,  während  seines 
ganzen  Lebens  rastlos  thätig  war  in  der  Verfolgung  seiner  Pläne,  so 
dürfen  wir  uns  nicht  wundem,  wenn  wir  auch  seine  schriftstellerische 
Thätigkeit  iu's  Erstaunliche  gehen  sehen.  Antonius  führt  in  seiner 
spanischen  Bibliothek*)  nicht  weniger  als  gegen  vierhundert  Schriften 
des  Lullus  auf,  und  zwar  von  dem  mannigfaltigsten  Inhalte,  über 
Theologie,  Philosophie,  Jurisprudenz,  Medicin,  Politik  u.  s.  w.  Doch 
muss  man,  um  diese  schriftstellerische  Fruchtbarkeit  zu  erklären,  be- 
denken, dass  eine  Menge  von  kleinem  Schriften,  die  wir  blosse  Flug- 
blätter nennen  würden,  den  grossem  Theil  der  genannten  Sammlung 
ausmachen,  und  dass  Lullus  eine  und  dieselbe  Schrift  mehrmals  in 
veränderter  Gestalt  und  in  einer  andem  Sprache  herauszugeben  ge- 
wohnt war  ^).  Dennoch  aber  füllen  die  Werke  des  Lullus  in  der  von 
Salzinger  besorgten  Mainzer  Ausgabe  (1721 — 1742)  zehn  Foliobände. 
Wir  können  sie  natürlich  hier  nicht  alle  namentlich  aufführen.  Die 
Schriften,  welche  sich  auf  die  „grosse  Kunst"  beziehen,  wurden  auch 
gesondert  zu  Strassburg  gedruckt  unter  dem  Titel ;  „Opera  ea,  quae  ad 
inventam  a  Lullo  artem  universalem  pertinent  Argentorati,  1598, 
1607  und  1617."    Diese  Sammlung  enthält:  die  „Ars  brevis,"  dann 


1)  Nicolai  Antonii,  Bibliotheca  Hispanica,  T.  II. 

2)  Vgl.  Tennemann,  Gesch.  d.  PhiL  Bd.  8.  Abth.  2.  8.  688. 
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die  Schrift  „De  auditu  cabbalistico , "  ferner  „Duodecim  principia 
philosophiae ,  seu  Lamentatio  philosophiae  contra  Averroistas , "  die 
„  Logica  nova, "  die  Tractate  „  De  venatione  medii  inter  subjectum  et 
praedicatum"  und  „De  conversionc  subjecti  et  praedicati  per  medium/^ 
die  „Rhetorica,"  die  „Ars  magna"  und  endlich  die  Schrift:  „Articuli 
fidei  sacrosanctae. "  Nehmen  wir  dazu  noch  den  Commentar  des  Lul- 
lus  zu  den  Sentenzen,  das  Buch  „De  ascensu  et  descensu  intellectus," 
„  Liber  contemplationis,  '*  „  Planctus  Raymundi, "  ,Xiber  de  arte  ama- 
tiva, "  „Liber  contradictionis  inter  Raymundum  et  Averroistam  de  cen- 
tum  syllogismis  circa  mysterium  Trinitatis,"  „Liber  de  forma  Del  sive 
parva  ars  pro  cognoscendo  Deum,"  „Liber  de  efficiente  et  eflfectu," 
„  Liber  de  virtute, ''  „  Liber  de  substantia  et  accidente,  in  quo  proba- 
tur  Trinitas, "  „  Liber  de  civitate  mundi " :  —  dann  werden  wir  wohl 
so  ziemlich  eine  Zusammenstellung  der  wichtigsten  Schriften  des  Lul- 
lus  vor  uns  haben. 

§.  245. 

Es  ist  schon  erwähnt  worden,  dass  Lullus  in  seiner  wissenschaft- 
lichen Thätigkeit  es  ganz  besonders  auf  die  Bekämpfung  der  Aver- 
roisten  im  Schoosse  der  christlichen  Schulen  abgesehen  hatte.  In 
seinem  Buche  :  „Duodecim  principia  philosophiae"  tritt  die  Philosophie 
mit  ihren  zwölf  Principien  (Forma,  materia,  generatio,  corruptio,  eie- 
rn entativa,  vegetativa,  sensitiva,  imaginativa,  motus,  intellectus,  volun- 
tas  und  memoria)  vor  Lullus  auf  und  beklagt  sich  vor  ihm  bitter 
über  die  Schmach  und  die  Unbild,  welche  ihr  zu  Paris  von  den  Averroi- 
sten  angethan  werde,  indem  diese  von  ihr  behaupteten,  dass  sie  ver- 
möge ihres  Wesens  dazu  angethan  sei,  die  Artikel  des  katholischen 
Glaubens  nach  der  Vernunft  als  falsch  und  irrthümlich  erklären  zu 
müssen.  Sie  (die  Philosophie)  fordert  ihre  zwölf  Principien  auf,  ihr 
zu  bezeugen ,  dass  sie  durchaus  nicht  hinterlistig  und  feindlich  gegen 
die  Theologie  sei,  sondern  als  treue  Magd  gegen  dieselbe  sich  be- 
währe. Sämmtliche  Principien  bestätigen  ihr  solches;  nur  der  Ver- 
stand (intellectus)  schweigt;  und  erst  nachdem  er  aufgefordert  wor- 
den, sich  zu  erklären,  antwortet  er,  er  sei  zu  Paris  (von  den  A ver- 
reisten) ganz  verfinstert  worden  durch  falsche  philosophische  Lehren, 
er  sei  dadurch  fast  erstickt  und  habe  kaum  mehr  Kraft,  Athem  zu 
holen ;  es  bleibe  Nichts  anderes  mehr  übrig,  als  dass  Gott  der  Herr  durch 
den  König  der  Franken  ihn  unterstütze  und  aus  der  erstickenden  Atmo- 
sphäre dieser  falschen  philosophischen  Lehren  ihn  herausziehe.  Lullus 
selbst  wird  dann  gebeten,  diese  Angelegenheit  vor  den  König  der  Fran- 
zosen zu  bringen,  und  ihn  zum  Einschreiten  gegen  das  Gebahren  der 
Averroisten  in  Paris  zu  veranlassen.  Er  verspricht  auch  es  zu  thun, 
nachdem  jedes  der  zwölf  Principien  vor  ihm  seine  Sache  vertreten  und 
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gezeigt  hat,  dass  es  der  Theologie  nicht  feindlich  gegenüberstehe, 
sondern  überall  mit  derselben  im  Einklang  sich  befinde  ^). 

Man  sieht  hieraus ,  dass  Lullus  der  Behauptung  der  Averroisten« 
dass  die  Vernunft  etwas  Anderes  und  Entgegengesetztes  lehre  als  der 
Glaube,  und  dass  deshalb  der  christliche  Glaube  im  Angesichte  der 
Vernunft  als  falsch  und  irrthümlich  sich  erweise,  mit  aller  Entschie- 
denheit entgegentritt,  ja  dass  er  indirect  sogar  die  weltliche  Gewalt 
auffordert,  diesem  Gebahren  der  Averroisten  Einhalt  zu  thun.  Mag 
man  von  dem  letztem  denken,  was  man  will :  darin,  dass  er  jene  falsche 
Ansicht  der  Averroisten  bekämpfte,  war  er  entschieden  in  seinem 
Rechte.  Mit  Recht  bemerkt  er,  dass,  weon  einmal  ein  Lehrsatz  vom 
Standpunkte  der  Vernunft  aus  einfach  und  wahrhaft  als  falsch  und  wi- 
dersprechend sich  darstelle,  derselbe  dann  unmöglich  mehr  als  wahr 
betrachtet  und  angenommen  werden  könne,  auch  nicht  durch  den 
Glauben^).  Allein  obgleich  Lullus  hierin  im  Rechte  war,  so  liess  ihn 
doch  der  Eifer  des  Kampfes  weiter  gehen,  als  billig  war.  Lullus  liess 
sich  zum  andern,  zum  entgegengesetzten  Extrem  forttreiben.  Statt 
Dämlich  damit  sich  zu  begnügen,  den  Averroisten  gegenüber  darzu- 
thun,  dass  die  Vernunft  nicht  etwas  dem  Glauben  Entgegengesetz- 
tes lehre ,  statt  sich  darauf  zu  beschränken ,  zu  beweisen ,  dass  die 
Geheimnisse  des  Glaubens  nicht  gegen  die  Vernunft  seien:  geht  er 
vielmehr  so  weit ,  zu  behaupten ,  die  Vernunft  vermöge  alle  Geheim- 
nisse des  Ghristenthums,  ja  auch  das  rein  Thatsächliche  in  demselben 
aus  sich  allein  apodictisch  zu  beweisen,  so  also,  dass  die  hiefür  auf- 
gebrachten Vemunftgründe  vollkommen  demonstrativ  und  zwingend 
seien  ^).  Diese  Annahme  gilt  ihm  als  unabweisbar.  Wer  dieselbe  in 
Abrede  stellt,  sagt  er,  der  nimmt  entweder  an,  dass  sowohl  der  In- 
halt des  Glaubens,  als  auch  der  Ursprung  desselben  aus  Gott  unbe- 
weisbar sei.  Allein  dann  ist  es  unmöglich,  dass  man  dem  Glauben 
anhange,  und  ebenso  unmöglich,  dass  Gott  denjenigen,  welcher  den 
Glauben  nicht  annimmt,  dafür  zur  Strafe  ziehe.  Oder  man  sagt,  der 
Inhalt  des  Glaubens  sei  unbeweisbar;  bewiesen  aber  könne  werden, 
dass  der  Glaube  seinen  Ursprung  in  Gott  habe.    Allein  wenn  einmal 


1)  Duodecim  principia  philosophiae.  (ed.  Argentorati  1617.)  prooem  p.  112 
sq.    Cf.  conclus.  libr.  p.  145  sq. 

2)  Ib.  c.  4.  p.  126.  ÄTerroiBta  Christianos  asserit,  qnod  secundum  modum 
intelligendi  impossibile  est,  Deum  esse  trinom  in  personis,  et  verbum  incarnatum : 
sed  dielt  se  credere,  quod  Deus  sit  trinus  in  personis,  et  Terbnm  incarnatum, 
cum  se  dicat  esse  Catholicum :  et  ideo ....  Cathoücus  et  Averroista  se  habent 
contradictorie ,  qtwniam  si  vere  et  simplicUer  est  impossibile,  trinitatem  et  in- 
carnationem  esse,  impossibile  est,fidem  catholicam  veram  esse. 

3)  Articuli  fidei  sacrosanctae  (ed.  Argent  1617)  Introductio,  pag.  920.  Dens, 
in  virtute  tua  sperantes ,  et  de  tua  gratia  confidentes,  intendimns  probare  artica- 
los  fidei  per  necessarias  rationea.    Ct  Ibid.  Cansa  fin.  tract  p.  966. 
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das  letztere  zugegeben  ist,  dann  ist  damit  auch  zagegeben,  dass 
der  Inhalt  des  Glaubens  nothwendig  wahr  sei ,  weil  Gott  uns  nicht 
täuschen  kann.  Und  ist  der  Glaabensinhalt  nothwendig  wahr,  dann  ist 
er  auch  beweisbar.  Oder  endlich  man  m'mmt  an,  dass  der  Glaabens- 
inhalt beweisbar  sei,  nicht  aber  sein  Ursprung  aus  Gott  Aber  wenn 
der  Glaubensinbalt  als  notbwendige  Wahrheit  erweisbar  ist,  dium  folgt 
daraus  von  selbst,  dass  derselbe  aus  Gott  sei,  weil  Gott  allein  die 
Quelle  alles  Wahren  und  Guten  ist  Man  muss  daher  daran  festhal- 
ten, dass  der  Glaube  sowohl  nach  seinem  Inhalte,  als  auch  nach  sei- 
nem Ursprünge  aus  Gott  durch  apodictische  und  nöthigende  Beweise 
begründet  werden  könnet- 

Und  in  der  That ,  gestehen  ja  die  Theologen  selbst  zu,  dass  man 
jeden  Einwurf,  welcher  gegen  die  Geheimnisse  des  Glaubens  vom 
Standpunkte  der  Vernunft  aus  gemacht  wird,  aus  der  Vernunft  in  ganz 
apodictischer  Weise  zu  lösen  vermöge.  Daraus  folgt  nothwendig,  dass 
man  auch  die  Geheimnisse  selbst  durch  apodictische  Beweise  begrtln- 
den  könne.  Die  eine  Position  schliesst  die  andere  in  sich.  Wer  an- 
nimmt, die  Beweise  gegen  den  Glauben  könnten  apodictisch  widerlegt 
werden,  ebenso  aber  auch  die  Beweise  für  den  Glauben,  der  ver- 
wickelt sich  in  einen  unlösbaren  Widerspruch;  denn  zwei  entgegm- 
gesetzte  ßchlüsse  in  Bezug  auf  ein  und  dasselbe  können  nicht  zusam- 
menbestehen '). 

Man  könnte  allerdings  einwenden,  dass  durch  die  Annahme,  die 
Mysterien  des  Glaubens  seien  aus  der  Vernunft  apodictisch  erweisbar, 
das  Verdienst  des  Glaubens  geschmälert  werde ,  ja  dem  Glauben  selbst 
Eintrag  geschehe.    Allein  diese  Befürchtung  ist  grundlos.    Denn  der 


1)  Ib.  Introductio,  p.  917  sq.  Aat  intendunt  dicere,  qood  ipsa  fides  in  Be  Sit 
magis  improbabilis ,  quam  probabilis,  et  etiam  quantam  ad  Deum,  Tidelicet  qaod 
magis  Sit  improbabüe,  ipsam  a  Deo  esse,  quam  non  esse  a  Deo.  £t  in  boc 
casn  nulius  debet  tali  fidei ,  quae  in  se ,  et  quantum  ad  hoc ,  qaod  sit  a  Deo,  est 
magis  improbabilis  qaam  probalJlis,  adhaerere,  ncc  non  adhaerendo  potest  a 
josto  judice  condemnuri :  imo  adhaerendo  stultus  est ,  eo  quod  facit  contra  ratio- 
nem,  improbilitati  adhaerendo,  et  probabilitatem  deserendo.  Ant  intendunt  di- 
cere ,  quod  ipsa  fides  in  se  est  magis  improbabilis,  quam  probabilis,  sed  probabile, 
qaod  Sit  a  Deo.  Et  in  hoc  casa,  si  proliabile  est,  quod  sit  a  Deo,  sequitor, 
quod  ipsa  est  probabilis,  et  si  Terum  est,  quod  sit  a  Deo,  ipsa  est  vera  et  ne- 
cessaria.  Cum  enim  Deus  sit  summa  yeritas  et  summa  sapientia,  quae  non  fallit 
nee  faUitur,  si  ipse  dicit  illa  esse,  ergo  est  verissimum.  Si  enim  cuüibet  ezperto 
m  sua  scientia  credendum  est:  ergo  multo  plus  ezperientissimo  et  sapientissimo 
In  Omnibus.  —  Nee  tertium  possunt  dicere,  utpote  quod  ipsa  fides  est  probabilis, 
sed  quod  sit  a  Deo,  hoc  est  magis  improbabile  quam  probabUe.  Cum  enim  fides 
catholica  jubeat  Deum  diligi  super  omnia  et  perfectiones  diyinas  ponat  in  super- 
latiTo  gradu  perfectionis,  qui  dari  possit:  et  per  conscqnens  sit  bona  et  optima 
(fidrs),  et  omno  bonnm  sit  a  Deo  tanquam  a  summo  bono:  sequitur  necessario, 
quod  ipsa  sit  a  Deo:  ergo  est  necessaria.       2)  Ib.  1.  c  p.  918. 
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Gläubige  sucht  die  Beweise  nicht,  um  dadurch  zum  Glauben  zu  gelangen. 
Und  wenn  er  auch  durch  die  Beweise  zur  vernünftigen  Einsicht  in  die 
Glaubenswahrheiten  gelangt ,  so  ist  diese  Einsicht  eine  geistige  Speise, 
welche  er  dem  Glauben  selbst  verdankt,  und  weit  entfernt,  dass  dadurch 
der  Glaube  in  ihm  ausgelöscht  würde,  wird  derselbe  vielmehr  in  dem 
Grade  vollkommener ,  als  die  vehiünftige  Einsicht  vollkommener  wird, 
ähnlich  wie  das  Oel ,  das  in  einem  Gefässe  mit  Wasser  über  dem  Was- 
ser schwimmt,  um  so  höher  steigt,  je  mehr  das  Wasser  in  dem  Gefässe 
steigt '). 

Damit  ist ,  wie  man  leicht  sieht,  eine  ganz  eigenthümliche  Verbot- 
nissbestimmung  zwischen  G4aube  und  wissenschaftlicher  Erkenntniss  an- 
gedeutet. Es  wird  unsere  Aufgabe  sein ,  dieser  Verhältnissbestimmung 
zwischen  Glauben  und  Wissen,  wie  sie  von  Lullus  gegeben  wird,  weiter 
nachzuforschen.  Lullus  definirt  den  Glauben  in  folgender  Weise :  ^Fi- 
des  est  habitus  a  Deo  datus,  per  quem  intellectus  intelligit  super  vires 
suas  ea,  quae  per  suam  naturam  attingere  non  potest,  ut  puta  articulos 
fidei  et  hujusmodi  ^).  ^^  Diese  Definition  scheint  allerdings  auf  den  ersten 
Blick  hinreichend  correct  zu  sein ;  allein  wenn  man  die  Sache  weiter  ver« 
folgt,  so  erscheint  sie  doch  in  einem  andern  Lichte.  Die  Inhabilität  des 
Verstandes  zur  Erkenntniss  dessen,  was  durch  den  Glauben  gegeben  wird, 
ist  denn  doch  hier  im  Grunde  nur  eine  relative  und  zwar  allgemein,  nicht 
etwa  blos  in  Bezug  auf  die  in  der  Offenbarung  eingeschlossenen  Vernunft- 
Wahrheiten,  sondern  auch  in  Bezug  auf  die  Mysterien,  weil  ja  nach  der  An- 
sicht des  Lullus  auch  die  Mysterien  apodictisch  aus  der  Vernunft  bewie- 
sen werden  können.  Ist  aber  die  Inhabilität  des  menschlichen  Verstandes 
zur  Erkenntniss  aller  Wahrheiten  nur  eine  relative ,  so  kann  der  Glaube 
nur  den  Werth  einer  gewissen  Disposition  haben ,  durch  welche  jene  re* 
lative  Inhabilität  des  Verstandes  zur  Erkenntniss  gehoben,  und  so  der 
Verstand  in  den  Stand  gesetzt  wird ,  die  Bahn  seiner  Erkenntniss  zu 


1)  Ib.  Causa  fin.  tract.  p.  966.  Et  si  dicator,  quod  velle  rationibus  inniti  de- 
rogat fidei  ut  fidelium  merito,  dicimus,  quod  fideles,  qui  non  quaerunt  intelligere 
ut  credant,  sed  credentes,  quod  si  non  crediderint,  non  intelligent,  fidem  sioipüci- 
ter  et  constantissüne  amplectentes ,  ad  tantam  possunt  in  virtute  ^'usdem  fidei 
Bublimitatem  intelligentiae  elevari,  quod  ipsa  fides,  quae  Toluntatis  firmiter  cre- 
dentium  erat  pabulum  et  fomentum,  sua  fnndamenta,  quibus  innititur,  necessarias 
Bc.  rationes,  ministrabit  eisdem,  ut  sint  eorum  pabulum  intellectus :  ipsa  enim  fides 
ad  instar  supematantis  olei  in  sublime  consurgens  tanto  ad  altiorem  gradum  in 
eisdem  credentibus  elevatur,  quanto  intellectus  multiplicatis  necessariis  rationibus 
altiorem  sibi  scalam  erexit,  eo  quod  ipsa  fides,  intellectum  in  seipsa  fundans, 
eumque  inyestigando  continue  concomitans  et  confortans  supra  intellectus  vires  et 
potentiam  excandescit,  quia  fatigari  nesciens  semper  nititur  intmsius  et  altius  ad 
credendum,  propter  quod  fides  in  altius  erigitur  et  meritum  credentium  ampHatur. 

2)  FhiloBophiae  principia,  c.  8.  p.  123.  Ars  magna  (ed.  Argentor.  16170  part 
9.  c.  64.  p.  457. 
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beschreiten.  Der  Glaube  hat  dann  seinen  Zweck  nicht  in  sich  selbst, 
sondern  nur  in  der  intellectuellen  Erkenntniss,  zu  deren  Ermöglichung 
und  Förderung  er  bestimmt  ist  Das  gesteht  denn  auch  Lullus  offen 
zu.  Wie  die  Tugend  der  Liebe,  sagt  er,  dazu  bestimmt  ist,  den 
Willen  zum  Acte  der  Liebe  Gottes  zu  disponiren,  so  zielt  auch  der 
Glaube  dahin,  den  Verstand  zur  intellectuellen  Erkenntniss  des  vorher 
blos  geglaubten  Gegenstandes  zu  disponiren.  Und  wie  der  Wille  Gott 
nicht  lieben  könnte  ohne  die  Charitas,  so  vermöchte  auch  der  Ver- 
stand Gott  nicht  zu  erkennen  ohne  den  Glauben  ').  So  verstehen  wir  es 
denn  auch,  wenn  Lullus  sagt^  dass  durch  die  nachfolgende  wissenschaft- 
liche Erkenntniss  der  Glaube  nicht  aufgehoben  werde,  sondern  viel- 
mehr im  Fortschritte  der  wissenschaftlichen  Erkenntniss  gleichfalls  an 
Vollkommenheit  fortschreite.  Da  der  Verstand  im  Stande  einer  relativen 
Inhabilität  zur  intellectuellen  Erkenntniss  der  Wahrheit  sich  befindet,  so 
muss  die  Disposition,  durch  welche  jene  Inhabilität  in  ihm  gehoben  wird, 
auch  permanent  in  ihm  sein,  weil  er ,  im  Falle  sie  verschwände ,  wie- 
derum in  den  Stand  jener  Inhabilität  zurücksinken  würde.  Wie  daher, 
um  mit  Lullus  zu  sprechen,  die  Charitas  nicht  corrumpirt  wird,  wenn 
der  Wille  Gott  actu  liebt,  so  wird  auch  der  Glaube  nicht  corrumpirt, 
wenn  der  Verstand  zur  Erkenntniss  fortschreitet').  Ja  es  muss 
vielmehr  der  Glaube  als  Disposition  des  Verstandes  zur  Erkenntniss 
in  demselben  Masse  vollkommener  werden,  als  die  wissenschaftliche 
Erkenntniss  vollkommener  wird,  weil  die  Disposition  und  die  Thä- 
iigkeit,  zu  welcher  sie  disponirt,  mit  einander  im  Verhältniss  ste- 
hen ,  also  die  Vollkommenheit  der  einen  mit  der  Vollkommenheit  der 
andern  im  geraden  Verhältnisse  wachsen  muss.  Das  ist  der  Sinn  der 
bei  Lullus  immer  wiederkehrenden  Vergleichung  des  Glaubens  mit  dem 


1)  Ars  magna,  prs  9.  c.  63.  p  455.  Dens  est  intelligibilis  per  suam  natoram. 
Et  ipse  causat,  quod  intellectus  humanus  intelligat  multum  per  Daturani,  Deo  ha- 
bituante  illum  de  fide ,  ut  ipse  cum  fide  adjuvet  eum  ad  intelligendum.  Intellectus 
enim  plus  potest  ascendere  ad  prnnum  intelligibile ,  Tidelicet  ad  Deum ,  cum  duo- 
buB  babitibus,  quam  cum  uno  tantum,  sicut  ipse  plus  potest  cum  prudentia  et 
fortitudine ,  quam  cum  prudentia  tantum :  quando  intellectus  intelligit  objectum 
primum,  fides  disponit  ipsum  inteUectum  ad  intelligendum,  sicut  charitas  disponit 
voluntatem  ad  amandnm  objectum  primum.  Et  sicut  voluntas  non  posset  amare 
objectiun  primum  sine  caritate,  sie  intellectus  non  potest  inlelligere  objectum  pri- 
mmn  sine  fide ....  Fides  est  Tirtus  existens  habitus  in  intellectu:  alioquin  fides  non 
posset  esse  virtus,  neque  babitns,  sicut  Caritas,  quae  non  posset  esse  habitus, 
nisi  voluntas  esset  ei  subjectum.  Ei  ideo  sicut  Caritas  facit  ascendere  voluntatem 
ad  amandum  objectum  virtuose:  sie  fides  facit  ascendere  intellectum  ad  inteUigen- 
dum  objectum  virtuose. 

2)  Ib.  I.  c  Sicut  Caritas  non  corrumpitur,  quando  voluntas  amat  prhnam 
objectum,  sie  fides  non  destruitur,  quando  intellectus  intelligit  primum  objectum. 
Kam  potcntia  non  contradicit  suae  dispositioni  coromuni;  per  illam  enim  ascendit 
ei  furtificutur. 
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Oel ,  welches  über  dem  Wasser  schwimmend  in  demselben  Verhältnisse 
steigt,  wie  das  Wasser  *).  Das  Glauben,  sagt  er,  ist  nicht  der  Zweck 
des  Verstandes ,  sondern  die  vernünftige  Einsicht ,  das  „  intelligere ;  '* 
aber  der  Glaube  ist  das  Instrument,  dessen  jener  sich  bedient  und  be- 
dienen muss  zur  Erlangung  der  vernünftigen  Einsicht,  und  das  ihm  im 
Fortschritte  dieser  Einsicht  stets  in  gleicher  Weise  nothwendig  bleibt '). 
Wie  derjenige,  welcher  eine  Leiter  besteigt,  zuerst  den  einen  und  dann 
den  andern  Fuss  einsetzt ,  und  durch  fortwährende  Wiederholung  dieser 
Operation  stets  höher  sich  erhebt,  so  muss  auch  der  Verstand,  um  zur 
Höhe  der  Erkenntniss  zu  gelangen ,  so  zu  sagen  zwei  Füsse  gebrauchen, 
den  Fuss  des  Glaubens  und  den  Fuss  des  Denkens.  Den  Fuss  des  Glau- 
bens muss  er  zuerst  einsetzen :  dann  folgt  der  Fuss  des  Denkens ,  dann 
wiederum  der  des  Glaubens ,  und  so  steigt  er  auf  beiden  Füssen  grada- 
tim  die  Leiter  der  Erkenntniss  hinan  ^).  Und  es  ist  wohl  zu  bemerken, 
dass  dieser  Gang  der  Erkenntniss  für  alle  Wahrheiten  ,  die  der  Verstand 
erkennt,  massgebend  ist.  Es  ist  in  dieser  Beziehung  kein  Unterschied 
zwischen  Vernunftwalirheiten  und  Mysterien.  Wie  der  Verstand  fähig 
ist,  unter  der  Voraussetzung  der  Disposition  des  Glaubens  nicht  etwa 
blos  die  Veruunftwahrheiteu ,  sondern  auch  die  Mysterien  apodictisch  zu 
beweisen  ,  so  ist  er  ohne  den  Glauben  ebenso  inhabil,  die  Vemunftwahr- 
heiten  ,  wie  die  Einheit ,  Ewigkeit ,  Unendlichkeit  Gottes  u.  s.  w.  genü- 
gend zu  >erkennen ,  wie  die  Mysterien.  In  beiderseitiger  Beziehung  ist 
der  Glaube  in  gleicher  Weise  nothwendig*). 

Betrachten  wir  uns  nun  diese  Lehrsätze  näher,  so  lässt  es  sich  nicht 
verkennen ,  dass  hier  der  Glaube ,  obgleich  er  für  alle  Erkenntniss  des 
Verstandes  als  nothwendig  erachtet  wird,  im  Grunde  doch  nur  als  eine 
vorläufige  Anticipatiou  dessen  betrachtet  wird ,  was  der  Verstand  seiner 
Bestimmung  gemäss  zur  wissenschaftlichen  Erkenntniss  erheben  soll. 
Der  Glaube  ist  somit  im  Unterschiede  vom  Denken  keine  eigene  Er- 
kenntnissquelle, sondern  er  ist  blos  etwas,  was  dem  Denken  als  Dispo- 
sition vorangehen  muss,  damit  dieses  sich  bethätigen  und  zum  Ziele  der 
Erkenntniss  gelangen  könne.    Das  ist  aber  wesentlich  der  Standpunkt 

1)  Phil,  princ.  c.  8.  p.  123.    Ars  magna,  prs.  9.  c.  63.  p.  454  sq. 

2)  Ib.  1.  c.  p.  456.  Credere  non  est  finis  intellectus,  sed  intelligere;  vernm- 
tarnen  fides  est  snum  instnunentum  ad  elevandum  suvm  inteUigere  cum  credere; 
et  ideo  sicut  instrnmentum  consistit  inter  causam  et  effectum:  sie  fii'es  consistit 
Inter  intellectom  et  Deom ,  influxa  fide  a  Deo  in  snl^'ectum ,  ut  per  ipsum  quies- 
cat  in  objecto  primo. 

3)  Ib.  1.  c.  p.  456. 

4)  Ib.  1.  c.  p.  454.  Intellectus  non  potest  tantnm  objectare  Deum,  quantnm 
ipse  objectabilis  est  Ideo  bonitas  diiFina  est  ratio  Deo ,  quod  praeponat  se  intel- 
lectui  hnmano ,  objectando  et  credendo ....  £t  tnne  temporis  intellectus  objectat 
Deum,  credendo,  ipsnm  esse  unum,  irtfimtwn  et  aetemum,  creatorem,  salvatorem 
et  higusmodi.  Et  hoc  facit  supra  suam  naturam :  et  talem  objeitionem  dicimus  esse 
sanctam  fidem  admirabilem  et  bonam. 
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der  gnostischen  Theosophie.  Dieser  ist  es  ja  eigenthümlich ,  die  Notb- 
wendigkeit  des  Glaubens  für  jegliche  Erkenntniss  bis  zum  Uebermass 
zu  urgiren;  aber  während  sie  dieses  thut,  hebt  sie  zugleich  das  We- 
sen des  Glaubens  auf,  indem  sie  denselben  als  eine  blosse  Disposition 
zur  wissenschaftlichen  Erkenntniss  betrachtet,  und  auf  Grundlage  die- 
ser Disposition  dem  Verstände  die  Fähigkeit  zuschreibt,  alle  Wahr- 
heiten ,  auch  die  Mysterien ,  aus  der  blossen  Vernunft  zu  deduciren  *). 
Wir  müssen  folglich  den  Standpunkt  des  Lullus  entschieden  als  den 
gnostisch-theosophischen  bezeichnen.  Wenn  daher  auch  hin  und  wie- 
der Stellen  in  seinen  Werken  vorkommen,  in  welchen  er  die  Unbe- 
greiflichkeit der  göttlichen  Geheimnisse  betont,  so  weiss  man,  dass 
ja  alle  Theosophen  gerne  von  einer  solchen  Unbegreiflichkeit  spreche, 
aber  in  praxi  nichts  weniger  als  geneigt  sind,  sie  anzuerkennen. 

§.  246. 

Mit  dieser  theosophischen  Richtung  des  Lullus  nun  hängt  zusam- 
men seine  „grosse  Kunst*'  (ars  magna),  mit  welcher  wir  uns  daher 
unverweilt  zu  beschäftigen  haben.  Durch  seine  „grosse  Kunst*'  glaubte 
Lullus  einen  vollständigen  Umschwung  in  der  wissenschaftlichen  For- 
schung herbeiführen  zu  können.  Den  Zweck  derselben  gibt  er  selbst 
also  an :  Jede  Wissenschaft  hat  ihre  eigenen  Principien.  Alle  setzen 
daher  wiederum  eine  allgemeine  Wissenschaft  voraus,  deren  Principien 
in  der  Weise  allgemein  sind ,  dass  sie  die  Principien  aller  besondem 
Wissenschaften  implicite  in  sich  enthalten.  Wenn  nun  der  Verstand 
diese  allgemeine  Wissenschaft  sich  aneignet,  so  ist  er  dadurch,  dass 
er  deren  allgemeine  Principien  auf  die  besondem  Wissenschaften  nach 
einer  bestimmten  Methode  anwendet,  in  den  Stand  gesetzt,  diese  be- 
sondem Wissenschaften  mit  Leichtigkeit  sich  eigen  zu  machen.  Diese 
allgemeine  Wissenschaft  nun,  resp.  die  Principien  derselben  und  die 
Methode  ihrer  Anwendung  zu  entwickeln  und  darzulegen,  das  sei  der 


1)  Wie  wenig  der  Glaube  aUein  ohne  die  Wissenschaft  dem  Lullus  gilt,  zeigt 
Eich  klar  aus  der  prop.  97 ,  welche  Eymerich  (wir  werden  weiter  unten  auf  diesen 
Namen  zu  sprechen  kommen)  ans  den  Lnlli'schen  Schriften  ausgezogen  hat  Sie 
lautet  also:  Fides  est  necessaria  hominibus  rusticis,  insciis,  ministerialibos  et  non 
liabentibus  intellectum  elevatnm  ,  qui  nesciunt  cognoscere  per  rationem  et  diligunt 
cognoscere  per  fidem:  sed  homo  subtiUs  facilios  trahitur  ad  yeritatem  christianam 
per  rationem,  quam  per  fidem.  Dazu  die  prop.  98:  Qui  cognoscit  per  fidem  ea, 
qoae  sunt  fidei,  potest  decipi;  sed  qui  cognoscit  per  rationem,  non  potost  fallL 
Kam  fides  potest  errare  et  non  errare.  Et  si  homo  errat  per  fidem,  non  habet 
tMitam  culpam,  quam  si  erraret  per  rationem.  Et  sicnt  verias  cognosdmns  ea, 
qoae  videmus,  quam  ea,  quae  palpamus,  ita  verius  sumus  dispositi  ad  cognoscea- 
dam  veritatem  per  rationem ,  quam  per  fidem.  Sed  sicnt  palpando  aliqnando  in- 
TenimuB  yeritatem:  ita  etiam  quandoque  per  fidem  cognosdmus  reritatem,  Bicoi 
caed ,  qui  aiiquando  inyeniont ,  qoae  TOlunt ,  aliqaando  non. 
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Zweck  der  von  ihm  erfundenen  „grossen  Kunst *).^  Hienach  ist  die 
„grosse  Kunst  ^^  des  LuUus  nichts  anderes,  als  „eine  logisch  -  mathe- 
matische Methode,  gewisse  Klassenbegrifle  zu  combiniren  und  damit 
alle  wissenschaftlichen  Aufgaben  zu  lösen :  eine  auf  die  Topik  des  Ari- 
stoteles gegründete  allgemeine  Erfindungskunst  Sie  will  eine  allge 
meine  Anleitung  zur  Erfindung  desjenigen  sein,  was  sich  von  jedem 
Gegenstande  wissenschaftlich  erforschen,  bestimmen,  unterscheiden  und 
erweisen  lasse.*'  Folgendes  möge  dazu  dienen,  die  Sache  anschaulich 
zu  machen. 

LuUus  unterscheidet  neun  Subjecte,  neun  absolute,  neun  relative 
Pj^ädicate,  neun  Tugenden,  neun  Laster  und  neun  Fragen.  Dieselben 
stellt  er  in  einer  bestimmten  Reihe  unter  einander,  und  bezeichnet 
dann  jede  Reihe  mit  einem  bestimmten  Buchstaben:  was  er  das  Al- 
phabet der  „grossen  Kunst ^'  nennt ^).  Wir  wollen  die  Formel,  deren 
er  sich  dabei  bedient,  zur  Veranschaulichung  des  Ganzen  hier  bei- 
setzen : 


1)  Ars  magna,  prooem.  p.  218.  Quoniam  inteUectos  humanus  est  longa  mth 
gis  in  opinione  quam  in  sdentia  constitutas:  quia  qoaelibet  scientia  habet  soa 
principia  propria  et  difersa  a  prindpiis  aliarum  scientiarnm :  idcirco  requirit  et 
appetit  intellectus,  quod  sit  ona  sdentiä  generalis  ad  omnes  sdentias,  et  hoc  cuv 
sois  prindpiis  generalibos,  in  quibos  prindpia  aliaram  sdentiarum  particnlarinv 
sint  imph'dta  et  contenta,  sicut  particnlare  in  universali.  Et  ratio  hujns  est,  at 
cum  ipsis  principiis  alia  principia  subaltemata  sint  et  ordinata  et  regnlata :  ut  in- 
tellectus  in  ipsis  scientiis  qniescat  per  yerum  intelligere,  et  ab  opiniAiibos  erro- 
neis  sit  remotus  et  prolongatns.  Per  hanc  quidem  scientiam  possunt  aliae  sden- 
tiae  perfacile  acqniri. 

2)  Ib.  prs.  ].  pag.  219.    Ars  breyis,  (ed.  Argent  1617.)  prs.  1.  c.  1. 
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Die  absoluten  und  relativen  Prädicatei  welche  in  den  ersten  zwei 
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Reihen  stehen,  nennt  Lullus  auch  die  Principien,  weil  sie  Alles  unter 
sich  begreifen.    Die  nean  Fragen  dagegen  nennt  er  auch  die  Regeln, 
weil  sie  eben  die  Regeln  angeben,  nach  welchen  in  der  „grossen 
Kunst"  mit  den  angeführten  Elementen  zu  operiren  sei.    Um  was  es 
sich  nun  aber  in  dieser  ganzen  Operation  handelt,  ist  nichts  anderes, 
als  die  verschiedenartige  Combination  dieser  Elemente,  um  daraus  ver- 
schiedene Sätze  zu  gewinnen.    So  können  denn  vor  Allem  die  Princi- 
pien selbst  in  verschiedener  Weise  miteinander  combinirt  werden.  Com- 
biniren  wir  z.  B.  die  unter  B  und  C  stehenden  Principien,  so  erhalten 
wir  folgende  Sätze :  Bonitas  est  magna,  Bonitas  est  differens,  Bonitas  est 
concordans.  Magnitudo  est  bona,  magnitudo  est  differens,  magnitudo  est 
concordans.  Concordanita  est  bona,  concordantia  est  magna,  concordaa- 
tia  est  differens.    Difi^erentia  est  bona,  differentia  est  magna,  differentia 
est  concordans.  Combinireu  wir  femer  die  unter  B  stehenden  Principien, 
mit  allen  anderen  Principien  und  jedes  dieser  Principien  wiederum  mit  al- 
len andern,  so  sehen  wir,  dass  wir  dadurch  eine  enorme  Zahl  der  verschie- 
densten Sätze  gewinnen  ')• ', —  D^un  aber,  wenn  diese  verschiedenartige 
Combination  der  Principien  untereinander  vollzogen  ist,  können  auch  die 
neun  Subjecte  wiederum  mit  den  achtzehn  Principien  combinirt  werden, 
und  daraus  gewinnt  man  wiederum  neue  Sätze,  wie  z.  B.  Dens  est  bonus, 
Dens  est  magnus,  Dens  est  aetemus  etc.    Endlich  kann  dann  das 
Gleiche  geschehen  mit  den  neun  Tugenden  und  Lastern,  so  dass,  wie 
mau  sieht,   die  Zahl  der  Combinationen  kaum  zu  übersehen  ist  — 
Doch  ist  es  mit  den  Sätzen  allein  noch  nicht  gethan.    Es  müssen  auch 
noch  die  neun  Fragen  oder  Regeln  dazwischen  treten,  und  durch  die- 
selben kann  dann  jeder  aus  den  verschiedenartigen  Combinationen  ge- 
wonneufc  Satz  zur  Frage  umgebildet  werden,   wie  z.  B.  utrum  bonitas 
Sit  magna,  utrum  Deus  sit  bonus,   quid  sit  bonitas  Dei  etc.').    Die 
Beantwortung  dieser  Fragen  wird  dann  wiederum  gewonnen  aus  dem 
Inhalte  det  BegriflFe,  welche  in  der  Frage  stehen,  und  aus  den  Resul- 
taten, welche  bereits  durch  die  Lösung  anderer  Fragen  gewonnen  wor- 
den sind.    So  sieht  man ,  dass  durch  die  also  beschriebenen  Manipula- 
tionen alle  Fragen  sich  stellen  und  lösen,  alle  Sätze  sich  gewinnen 
lassen,  welche  für  die  wissenschaftliche  Erkenntniss  irgend  welchen 
Werth  und  irgend  welche  Bedeutung  haben.    Wir  bemerken  noch,  dass, 
um  die  Combination  zu  erleichtem,  die  oben  angegebene  Figur  auch 
in  der  Form  von  sieben  concentrischen  Kreisen  oder  Drehscheiben  dar- 
gestellt wird,  welche  in  der  Art  beweglich  sind,  dass  jeder  der  m  der 
Figur  befindlichen  Begriffe  unter  alle  andern,  sowohl  allein,  als  auch 
mit  jedem  beliebigen  andem  zu  stehen  kommen  kann.    Aus  dieser  Ma- 
nipulation soll  es  sich  noch  mehr  zeigen,  wie  unendlich  mannigfach  die 


1)  Ars  brevis,  prs.  6   c.  9.  p.  15. 

2}  Ars  magna,  prs.  6.  c.  1.  p.  268  sqq. 
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GombinatioD  sein  könne,  und  dass  es  doch  äusserst  leicht  sei,  damit 
alle  nur  erdenklichen  Fragen  augenblicklich  zu  beantworten. 

Wir  müssen  offen  gestehen ,  dass  es  ungemein  schwer  ist,  einen  kla- 
ren Einblick  in  das  intricate ,  in  so  wunderlicher  Weise  combinirte  und 
ineinander  gewundene  Räderwerk  dieser  Maschine  zu  gewinnen.  Das 
endlose  Ineinander  und  Durcheinander,  was  uns  in  der  so  umfangreichen 
Schrift  desLullus  über  die  „Ars  magna''  entgegentritt,  lässt  sich  nur 
mit  grosser  Mühe  so  auseinander  legen ,  dass  ein  lichter  Einblick  in  das- 
selbe erzielt  wird.  Eine  eingehende  Darstellung  der  ganzen  Maschinerie 
aber  würde  die  Grenzen  dieses  Werkes  weit  überschreiten.  Wir  glauben 
daher  berechtigt  zu  sein ,  auf  die  gegebenen  allgemeinen  Andeutungen 
uns  zu  beschränken. 

Es  ist  merkwürdig ,  dass  nicht  blos  Lullus  selbst  in  dieser  „grossen 
Kunst ''  den  Schlüssel  zu  aller  Wissenschaft  und  Weisheit  gefunden  zu 
haben  glaubte,  sondern  dass  dieselbe  auch  späterhin  viele  und  begei- 
sterte Anhänger  fand.  Noch  bis  in  das  sechzehnte  und  siebenzehnte 
Jahrhundert  herein  gab  es  Männer,  wie  z.  B.  Giordano  Bruno,  Corne- 
lius Agrippa  von  Nettesheim  u.  s.  w. ,  welche  in  der  Lulirschen  Kunst 
grosse  Geheimnisse  zu  erblicken  glaubten  und  sich  deshalb  mit  der  Er- 
klärung derselben  befassten.  Dagegen  finden  wir  in  der  eigentlichen 
Scholastik  keine  Spur  einer  Anwendung  derselben.  Sie  blieb  davon  ganz 
ausgeschlossen.  Woher  mag  dieses  kommen  ?  Wir  glauben  den  Grund 
dieser  Erscheinung  darin  zu  finden,  dass  die  „grosse  Kunst"  für  den 
Standpunkt,  auf  welchem  Lullus  in  seiner  Speculation  stand,  vollkom- 
men geeigenschaftet  war;  aber  auch  nur  für  diesen.  Sie  beruht  näm- 
lich auf  emem  durchgängigen  Apriorismus.  Alle  Fragen  werden  durch 
das  Medium  dieser  Kunst  aphoristisch  zu  lösen  gesucht,  ja  gerade  darin 
besteht  eben  die  „grosse  Kunst,"  alle  Fragen  aprioristisch  lösen  zu 
können.  Nun  aber  ist  der  Standpunkt  der  gnostischen  Theosopbie  eben 
der  des  reinen  Apriorismus.  Die  Theosophie  geht  im  Gebiete  des  Glau- 
bens nicht  von  dem  Gegebenen  aus ,  um  dasselbe  dann  so  weit  möglich 
zum  speculativen  Verständnisse  zu  bringen ,  sondern  sie  sucht  von  oben 
herab  die  Geheimnisse  des  Ghristenthums  aprioristisch  aus  der  Vernunft 
zu  deduciren.  Und  da  nun  Lullus ,  wie  wir  gesehen  haben ,  den  Stand- 
punkt der  gnostischen  Philosophie  theilt ,  so  konnte  für  seinen  Stand- 
punkt keine  Methode  mehr  geeigenschaftet  sein ,  als  jene ,  welche  er  uns 
in  seiner  „grossen  Kunst"  bietet.  So  begreif ea  wir  es,  warum  er  auf 
dieselbe  ein  so  grosses  Gewicht  legt ,  und  warum  späterhin  bei  solchen, 
welche  den  gleichen  Standpunkt  mit  Lullus  theilten,  seine  „grosse 
Kunst "  eine  so  günstige  Aufoahme  gefunden  hat.  So  begreifen  wir  es 
aber  auch ,  dass ,  da  die  „  grosse  Kunst "  eben  nur  für  den  theosophi- 
schen  Standpunkt  einen  Werth  hat ,  und  nur  für  diesen  geeigenschaftet 
ist ,  die  eigentliche  Scholastik  davon  kernen  Gebrauch  machen  konnte 
und  durfte.    Wie  die  Kirche  darüber  urtheilte,  werden  wir  später  sehen« 
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Es  drängt  sich  hier  aber  von  selbst  die  Frage  auf,  wie  denn  Lul- 
lus  zu  dieser  Erfindung  seiner  ,, grossen  Kunst''  gekommen  sei.  Dass 
er  selbst  der  Ansicht  war,  sie  durch  eine  göttliche  Offenbarung  erhal- 
ten zu  haben,  wissen  wir.  Das  Wahre  in  dieser  Sache  dürfte  sich 
daraus  ergeben,  dass  Lullus  seine  „  grosse  Kunst ''  auch  als  „doctrina 
sive  sapientia  Kabbalisiica''  bezeichnet^).  Das  hängt  allerdings  zu- 
sammen mit  seiner  Ansicht  von  der  göttlichen  Inspiration  seiner 
,  grossen  Kunst, "  weil  er  das  Wesen  der  „Kabbala"  eben  darin  findet, 
dass  sie  eine  von  Gott  inspirirte  Weisheit  und  Wissenschaft  sei,  also 
auf  göttlicher  Offenbarung  beruhe^).  Allein  wir  sehen  daraus  auch, 
dass  Lullus  in  die  jüdische  Kabbala  wenigstens  einigermassen  einge- 
weiht sein  musste ,  weil  er  Wort  und  Begriff  der  Kabbala  sich  aneignet 
und  auf  seine  „grosse  Kunst''  anwendet  Er  wird  denn  auch  in  der 
That  von  Franck  als  der  erste  im  Abendlande  bezeichnet ,  welcher  mit 
der  kabbalistischen  Theorie  vertraut  war.  Darin  dürfte  .denn  wohl  auch 
der  Schlüssel  zu  seiner  „grossen  Kunst"  zu  suchen  sein.  Eben  dieses 
Vertrautsein  mit  den  kabbalistischen  Ideen  mochte  nämlich ,  wie  wir  mit 
Franck  annehmen  zu  dürfen  glauben,  für  ihn  die  Veranlassung  gewesen 
sein,  jene  Manipulationen  und  Combinationen ,  welche  die  Kabbalisten 
mit  den  Zahlen,  sowie  auch  mit  den  Worten  der  heiligen  Schrift  anstellten, 
um  damit  ihre  Lehre  zu  rechtfertigen  und  zu  beleuchten,  in  der  „gros- 
sen Kunst"  in  seiner  Weise  nachzuahmen.  So  hätte  die  Bekanntschaft 
mit  der  jüdischen  Kabbala  wenigstens  beigetragen  zur  Erfindung  der 
„  grossen  Kunst  ^), "  Wie  dem  auch  immer  sein  möge :  so  viel  ist  ge- 
wiss, dass  die  spätem  Anhänger  der  Kabbala  unter  den  christlichen 
Gelehrten  nicht  selten  mit  grosser  Vorliebe  auch  der  Lulli'schen  Kunst 
sich  zuwendeten  und  durch  dieselbe  ihre  kabbalistischen  Ideen  zu  be- 
gründen suchten. 

Nachdem  wir  im  Bisherigen  die  formale  Seite  des  Lulli'schen  Lehr- 
systems  behandelt  haben ,  müssen  wir  nun  übergehen  auf  den  Inhalt  sei- 
ner Lehre,  d.  h.  wir  müssen  in  allgemeinen  Umrissen  seine  Denk-  und 
Lehrweise  nach  ihrer  materiellen  Seite  zu  beleuchten  suchen,  um  die 
Resultate  kennen  zu  lernen,  welche  er  auf  seinem  theosophisch - aprio- 
ristischen  Standpunkte  gewonnen  hat 

1)  De  auditu  Kabbalistico,  (ed.  Argent  1617.)  prooem.  p.  43  sq. 

2)  Ib  1.  c.  p.  44.  Dicitor  haec  doctrina  Kabhalc^  quod  idem  est  secandam 
HebraeoB,  ut  receptio  veritatis  ciyuslibet  rei  divinitas  rerelatae  animae  radonaU 
....  Est  igttur  Kabbala  habitas  animae  rationalis  ex  recta  ratione  diyinarum  re- 
rum  cognitivus;  propter  quod  est  de  mazimo  etiam  divino,  consequutiYe  divina 
Bcientia  vocari  debef. 

8)  Franck,  La  kabbale,  p.  7.  Peat-6tre  est  il  permis  de  supposer,  que  les 
proc^d^s  arttficiels  y  mis  en  usage  par  les  Kabbalistes ,  poor  rattacher  leurs  opf- 
nions  aax  ptroles  de  rEcriture,  que  la  sobstitution ,  si  frequente  parmi  eax,  det 
nombres  et  des  lettres  aux  id^es  et  adx  mots,  n'oot  pas  peu  contribu^  ä  linreii- 
tion  do  „graad  art.**  • 
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§.  247. 

Gleich  im  Anfange ,  wo  er  den  Beweis  für  das  Dasein  Gottes  an- 
tritt, bringt  er  die  neun  ersten  Principien  seiner  „grossen  Kunst**  zur 
Anwendung.  Um  nämlich,  so  lehrt  er,  zu  beweisen,  dass  Gott  sei, 
muss  vorerst  erklärt  werden ,  was  wir  mit  dem  Namen  „  Gott "  aus- 
drücken. Diese  Erklärung  gibt  er  dann  in  der  Weise ,  dass  er  Gott 
bezeichnet  als:  „ens,  quod  est  summe  et  infinite  bonuni  et  bonitas, 
magnum  et  magnitudo ,  aeternum  et  aetemitas,  potens  et  potestas,  sa- 
piens et  sapientia,  volens  et  voluntas,  virtuosum  et  virtus,  verum  et 
veritas,  gloriosum  et  gloria :  habens  in  se  omnem  perfectionem  infinitam 
hl  sunmio  absque  aliqua  imperfectione ')•  ^^  Wir  sehen  also  hier  die 
Principien  der  ersten  Reihe  auf  die  Bestimmung  des  Gottesbegriffes 
angewendet. 

Dieses  vorausgesetzt,  geht  er  dann  in  dem  Beweisverfahren  fflr 
Gottes  Dasein  in  der  Weise  zu  Werke ,  dass  er  nachzuweisen  sucht ,  es 
müsse  ein  ens  summe  bonum,  ein  ens  infinite  magnum,  ein  ens  aeternum, 
ein  ens  infinitum  in  potcstate,  ein  ens  summum  in  virtute  existiren. 
Folgen  wir ,  so  weit  nothwendig ,  dem  Gange  seiner  Beweise. 

Wenn  ein  höchstes  Gut  (summum  bonum)  ist,  so  gibt  es  kein  höch- 
stes Uebel  (summum  malum),  und  umgekehrt;  denn  zwei  „Höchste''  las- 
sen sich,  besonders  wenn  sie  noch  dazu,  wie  hier,  einander  entgegengesetzt 
sind,  nicht  denken.  In  der  That,  das  höchste  Uebel  ist  ja  im  Grunde 
nichts  anders,  als  die  Privation  des  höchsten  Gutes;  wenn  also  das 
höchste  Gut  ist ,  so  ist  das  höchste  Uebel  nicht ,  weil  die  Privation  des 
höchsten  Gutes  nicht  ist;  und  wenn  das  höchste  Uebel  ist,  dann  haben 
wir  in  demselben  eben  die  Privation  des  höchsten  Gutes :  folglich  ist 
letzteres  nicht.  Dieses  vorausgesetzt  muss  nun  also  geschlossen  wer- 
den. Dasjenige,  dessen  Sein  das  höchste  Gute  und  dessen  Nichtsein  das 
höchste  Uebel  ist ,  das  ist  nothwendig ,  d.  h.  das  muss  existiren.  Denn 
würde  es  nicht  existiren ,  dann  hätten  wir  die  Privation  desselben ,  d.  i. 
das  höchste  Uebel ;  das  höchste  Uebel  kann  aber ,  eben  weil  es  blosse 
Privation ,  also  ein  Nichtseiendes  ist ,  nicht  sein ;  das  Sein  widerstreitet 
seinem  Begriffe:  folglich  muss  sein  Gegensatz,  das  höchste  Gut,  wel- 
chem allein  das  Sein  eignen  kann,  existiren.  Das  höchste  Gut  aber 
nennen  wir  Gott:  —  folglich  existirt  Gott^). 

Wie  aber  schon  aus  dem  Begriffe  des  höchsten  Gutes  dessen  Exi- 
stenz sich  ergibt,  so  erblicken  wir  das  Gleiche,  wenn  wir  den  Begriff 
des  unendlich  Grossen  in's  Auge  fassen.  Je  mehr  nämlich  etwas  dem 
Sein  sich  annähert,  d.  h.  je  mehr  es  an  dem  Sein  Theil  hat,  desto 
besser  und  vollkommener  ist  es.  Gibt  es  nun  kein  unendlich  Grosses, 
dann  ist  eben  Alles,  was  ist,  blos  endlich  gross.  Das  endlich  Grosse 
nimmt  also  dann  an  dem  Sein  Theil,  während  das  unendlich  Grosse  das 


l)  Articuli  fidei  sacrosanctae,  Introductio,  p.  920.  —  2)  Ib.  1.  p.  d21. 
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Sein  ausschliesst.  Wenn  aber  dieses,  dann  ist  dem  gegebenen  Ober- 
satze zufolge  das  endlich  Grosse  besser  und  vollkommener  als  das  un- 
endlich Grosse,  weil  jenes  eben  an  dem  Sein  Theil  hat,  dieses  nicht. 
Das  ist  aber  ein  Widerspruch.  Folglich  muss  ein  unendlich  Grosses 
nothwendig  existiren.    Und  dieses  unendlich  Grosse  nennen  wir  Gott '). 

Ferner  ist  Alles,  was  ist,  entweder  ewig  oder  nicht  ewig.  Was 
nicht  ewig  ist,  das  ist  als  solches  nothwendig  ein  hervorgebrachtes, 
ein  ens  principiatum ;  sich  selbst  kann  es  aber  nicht  hervorbringen, 
weil  es  in  diesem  Falle  sein  müsste,  bevor  es  ist :  folglich  muss  noth- 
wendig ein  ewiges  Sein  existiren ;  denn  existirt  kein  solches  Sein,  dann 
existirt  überhaupt  gar  Nichts:  —  was  gegen  die  thatsächliche  Erfah- 
rung ist.    Das  ewige  Wesen  ist  aber  Gott.    Also  existirt  Gott '). 

Endlich  je  mehr  Kraft  ein  Wesen  hat ,  um  so  mehr  nähert  es  sich 
der  unennesslichen  und  höchsten  Kraft  an.  Setzen  wir  nun  den  Fall, 
dass  ein  Wesen  mit  höchster  und  unermesslicher  Kraft  nicht  existirt, 
dann  nähert  sich  ein  Wesen,  je  mehr  Kraft  es  besitzt,  um  so  mehr 
dem  Nichts  an.  Je  mehr  sich  aber  etwas  dem  Nichts  annähert,  desto 
weniger  Kraft  hat  es.  Folglich  würde  in  der  gedachten  Voraussetzung 
ein  Wesen  zu  gleicher  Zeit  au  Kraft  zunehmen  und  abnehmen,  was 
sich  widerstreitet.  Daraus  folgt  denn,  dass  ein  Wesen  mit  höchster  und 
unermesslicher  Kraft  nothwendig  existiren  müsse.  Und  dieses  nennen 
wir  Gott '). 

In  ähnlicher  Weise  beweist  nun  Lullus  auch  die  Einheit  Gottes. 
Gott  ist  das  höchste  Gut,  welches  alles  Gute  überragt.  Wären  aber 
zwei  oder  mehrere  Götter,  so  würden  sie  einander  gleich  stehen;  es 
würde  keiner  den  andern  überragen :  und  so  würde  keiner  das  höchste 
Gut ,  keiner  Gott  sein  *).  Ebenso  kann  es  nicht  zwei  oder  mehrere  un- 
endlich grosse  Wesen  geben.  Denn  das  Unendlich  -  Grosse  befasst  als 
solches  Alles  in  sich;  ist  etwas  ausser  ihm,  was  nicht  von  ihm  abhän- 
gig ist,  dann  ist  es  in  seiner  Grr>sse  schon  beschränkt  durch  ^  an- 
dere; es  ist  nicht  mehr  unendlich  gross '^). 


1)  Ib.  2.  p.  921  sq.  Dieser  Beweis  wird  auch  in  folßfender  Form  darge- 
stellt :  Omne  ens ,  quanto  mtgas  est,  tanto  de  necessitate  plag  partidpat  entitatis. 
Sed  ens  infinite  magnum  majus  est  de  necessitate  ente  finite  magno:  ergo  de  ne- 
cessitate plus  participat  entitatis.  Cum  ergo  ens  finite  magnum  sit:  ens  infinite 
magnum  esse  est  necessarium.  Tale  autem  ens  dicimus  Deum,  qui  est  infinitas: 
ergo  Deum  esse  est  necessarium. 

2)  Ib.  8.  p.  922.  Cf.  Ars  magna,  prs.  9.  c  25.  p.  391  sqq.  —  8)  Artic  fid. 
sacr.  5.  p   92.S.  —  4)  Ib.  6.  p.  91. 

5)  Ib.  1.  c.  Si  sunt  plures  Dii ,  sunt  plora  entia  Infinita, ....  sed  plora  entia 
infinita  esse  est  impoFsibile,  qnia  si  essf-nt  plnra  infinita,  uniun  esset  extra  aliad; 
et  cum  iofinilum  dicatur,  quod  nulla  mensura  mensurari  possit,  mensura  unins  non 
comprehendetur  a  mensura  alterius,  et  sie  una  mensura  alia  supergrederetor,  et  ita 
neutrum  esset  infinitnm,  cum  extra  infinitom  nihil  Sit :  ergo  impossibile  est,  plnres 
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Doch  gehen  wir  über  diesen  Punkt  schnell  hinweg.  Von  grösserer 
Wichtigkeit  ist  für  uns  die  Art  und  Weise,  wie  Lullus  die  Dreipersön- 
lichkeit Gottes  aus  der  Vernunft  apodictisch  zu  beweisen  sucht.  Zuerst 
sucht  er  darzuthun ,  dass  in  Gott  überhaupt  eine  Pluralität  von  Personen 
anzunehmen  sei ,  ohne  noch  Rücksicht  zu  nehmen  auf  die  Zahl  der  letz- 
tem. Die  unendliche  Güte ,  sagt  er ,  kann  nicht  von  geringerer  Actua- 
lität,  Macht  und  Würde  sein,  als  die  endliche.  Nun  aber  ist  die  end- 
liche Güte  der  Grund  für  ein  anderes  endlich  Gutes ,  weil  das  endlich 
Gute  vermöge  seiner  Natur  ein  endlich  Gutes  hervorbringt  Folglich 
muss  auch  die  unendliche  Güte  der  Grund  sein  für  ein  unendlich  Gu- 
tes ;  das  unendlich  Gute  muss  gleichfalls  ein  unendlich  Gutes  hervor- 
bringen. Nun  aber  kann  es  ausser  Gott  nichts  Unendliches  geben: 
folglich  muss  jene  Production  eine  immanente  sein ,  d.  h.  das  Produci- 
rende  und  das  Producirte  müssen  ein  und  derselben  Natur  sein.  Gemäss 
dem  Grundsatze:  „Actiones  sunt  suppositorum  ^^  müssen  wir  jedoch  das 
Producirende  sowohl  als  das  Producirte  als  ein  Suppositum  denken. 
Wir  haben  somit  zwei  Supposita  in  Gott,  und  da  das  Suppositum  einer 
vernünftigen  Natur  Person  heisst,  zwei  Personen.  So  führt  uns  die 
Vernunft  selbst  auf  eine  Mehrheit,  zunächst  auf  eine  Zweiheit  von  Per- 
sonen in  Gott  *).  —  Das  Gleiche  ergibt  sich  aus  der  ewigen  und  un- 
endlichen Actualität  Gottes.  Gott  muss  als  ewiger  Act  auch  ewig 
wirksam  sein,  und  als  unendlicher  Act  kann  seine  Thätigkeit  nur  wie- 
derum ein  unendliches  Product  haben.  Ein  Gott  muss  einen  Gott  her- 
vorbringen, welcher  allerdings  nicht  der  Natur,  aber  doch  der  Per- 
sönlichkeit nach  von  ihm  verschieden  ist^).  Gott  ist  Gott  im  ^n; 
er  muss  auch  Gott  sein  in  seiner  Thätigkeit.  Das  ist  er  aber  nur, 
wenn  seine  Thätigkeit  als  Resultat  ein  Unendliches,  eine  göttliche  Per- 
son hat').  Kann  er  nicht  von  sich  und  aus  sich  Etwas  ihm  Gleiches 
hervorbringen ,  dann  steht  seine  Wesenheit  nicht  mehr  unendlich  vom 
Nichts  ab ;  denn  seine  Macht ,  welche  dasselbe  ist  mit  seiner  Wesen- 
heit, ist  dann  mit  einem  gewissen  Nichts  behaftet,  in  so  ferne  sie 
eben  Nichts  Gott  Gleiches  hervorzubringen  im  Stande  ist*). 


DeoB  esse ,  et  sie  est  unus  Deus  tantuuL  Cf.  Liber  contemplationis  ( ed.  Paris. 
1505.)  1.  1.  dist.  4,  1. 

1)  Artic.  fid.  Bacr.  7.  p.  925.  —  2)  Ib.  1.  c.  —  3)  Ib.  1.  c  p.  926. 

4)  Ib.  ].  c  ImpoBsibile  est,  unam  et  eandem  et  simplicem  essentiam  distare 
a  nihilo  in  infinitam,  et  non  distare  a  nihilo,  quia  implicatur  contradictio.  Sed 
divina  essentia  est  eadem  com  saa  potentia,  quia  siinplex  est,  et  cum  ipsa  esscn- 
tia  Sit  infinita,  distat  a  nihilo  in  infinitum.  Sed  si  de  se  et  naturaliter  nihil  po- 
lest  producere  sua  potentia,  non  distat  a  nihilo  in  infinitum;  imo  habet  secum 
aimexum  nihil,  ex  quo  nihil  potest  producere.  Ergo  divina  essentia  distat  a  ni- 
hilo in  infinitum,  et  divina  potentia,  quae  est  idem  cum  divina  essentia,  non  di- 
stat a  nihilo.  Sed  hoc  est  imposslbile :  ergo  divina  potentia  potest  aliquid  de  se 
et  ex  86  producere  non  finitumi  quia  divisibiliB  non  est,  cum  Bit  simpkx;  ergo 
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Wenn  uns  also  die  Vernunft  nöthigt,  vorläufig  wenigstens  zwei 
Personen  in  Gott  anzunehmen ,  so  lehrt  sie  zugleich  auch ,  wie  wir  diese 
zwei  Personen  zu  benennen  haben.  Wenn  nämlich  eine  Person  aus  der 
Natur  einer  andern  Person  vermöge  natürlicher  Thätigkeit  hervorgeht, 
und  dieselbe  Natur  und  Wesenheit  mit  der  Person  theilt,  aus  welcher 
sie  hervorgeht ,  so  heisst  sie  der  Sohn  der  letztem ,  und  diese  letztere 
selbst  heisst  Vater.  Da  nun  in  Gott  dieses  Verhältniss  zwischen  den 
beiden  Personen  stattfindet ,  so  müssen  wir  auch  hier  die  erste  Person 
als  Vater ,  die  zweite  als  Sohn  bezeichnen ').  Thun  wir  aber  dieses, 
dann  leitet  uns  unsere  Vernunft  von  selbst  noch  auf  eine  dritte  Person 
fort,  welche  wir  in  Gott  anzunehmen  haben.  Wie  es  nämlich  dem  Vatw 
natürlich  ist,  den  Sohn  zu  erzeugen,  so  ist  es  ihm  auch  natürlich,  ihn 
zu  lieben,  weil  er  unendlich  gut  ist,  und  wie  es  dem  Sohne  natürlich  ist, 
von  dem  Vater  erzeugt  zu  werden,  so  ist  es  ihm  auch  natürlich,  von  ihm 
geliebt  zu  werden.  Daraus  ergibt  sich  folgender  Scbluss :  Die  wahre  Liebe, 
wenn  sie  vollkommen  sein  soll ,  erfordert  ein  dreifaches :  den  Liebenden, 
den  Geliebten  und  das  Lieben  selbst  (amantem,  amatum  et  amare).  In  Gott 
aber  ist  eine  wahre ,  wirkliche  und  vollkommene  Liebe ;  es  ist  femer  in 
Gott  der  Vater  als  der  Liebende ,  der  Sohn  als  der  Geliebte :  folglich 
muss  in  Gott  auch  das  dritte  sein ,  nämlich  die  Liebe ,  welche  aus  Vater 
und  Sohn  hervorgeht.  Und  diese  muss  gleichfalls  eine  Person  sein. 
Denn  sonst  wäre  die  Liebe  nicht  von  derselben  Actualität,  Güte  und 
Grösse,  wie  der  Liebende  und  der  Geliebte.  Es  ist  ja  unmöglich,  dass 
in  Gott  ein  Aecidens  sei ,  da  die  göttliche  Wesenheit  als  absolut  einfach 
gedacht  werden  muss.  Wäre  aber  die  Liebe ,  welche  aus  Vater  und 
Sohn  hervorgeht,  nicht  persönlich,  dann  wäre  sie  ein  Aecidens  in  Gott^). 
Wir  müssen  also  nothwendig  noch  eine  dritte  Person  in  Gott  annehmen, 
die  persönliche  Liebe  zwischen  Vater  und  Sohn ,  welche ,  weil  die  Liebe 
ihrem  Wesen  nach  eine  Einheit  der  Geister  (spirituum  communicatio)  in 
sich  schliesst,  mit  Becht  „heiliger  Geist ^'  (spiritus  sauctus)  genannt 
werden  muss  ^). 

Nach  Feststellung  dieser  Gesichtspunkte  sucht  dannLullus  weiter  zu 
beweisen,  dass  in  Gott  nicht  mehr  als  diese  drei  Personen  sein  können  *). 
Wir  wollen  ihm  in  dieser  Beweisführung  nicht  mehr  folgen :  das  Gesagte 
dürfte  hinreichen,  um  zu  sehen,  auf  welche  Weise  Lullus  sein  Vor- 
haben ,  die  Geheimnisse  des  Christenthums  apodictisch  aus  der  Vernunft 
zu  beweisen,  in  Bezug  auf  das  Mysterium  der  Trinität  im  Besondem 
praktisch  zur  Anwendung  zu  bringen  sucht  Es  sind  uns  diese  und  ähn- 
liche Beweise  für  das  trinitarische  Leben  Gottes  bekanntlich  auch  schon 
bei  andern  Scholastikem  und  Mystikem  begegnet.  Aber  keinem  derselben 

producet  de  se  et  ex  se  infinitum;   sequitar  ergo  personarum  phiralitas.    Gf.  Lib« 
contempl.  1.  1.  dist.  6,  1. 

1)  Art.  fid.  sacr.  8.  p.  926  sq.  -  2)  Ib.  9.  p.  927  sq.  —  8)  Ib.  10.  p.  928  sq. 
—  4)  Ib.  11.  p.  929  sqq. 
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ist  es  doch  in  den  Sinn  gekommen,  dieselben  als  schlechterdings 
apodictisch  zu  betrachten,  [wie  Lullus  solches  thut^).  Der  heil.  An- 
sehn ,  so  wie  auch  Richard  von  St.  Victor  haben  allerdings ,  wie  wir 
gesehen  haben ,  die  Vernunftgründe,  welche  sie  für  die  Geheimnisse  des 
Christenthums ,  in  specie  für  das  Geheimniss  der  Trinität  beibrachten, 
als  rationes  necessarias  bezeichnet ;  allein  bei  ihnen  war  die  Lehre  vom 
Glauben  und  von  seinem  Verhältnisse  zur  Wissenschaft  eine  ganz  an- 
dere ,  als  wir  sie  bei  Lullus  getroffen  haben ,  und  darum  waren  wir  sei- 
ner Zeit  vollkommen  berechtigt  und  verpflichtet,  diese  ihre  Lehre 
von  nöthigenden  Vemimftgründen  in  einer  mildem  Weise  zu  erklären. 
Bei  Lullus  dagegen  ist  der  Standpunkt,  was  das  Verhältniss  zwischen 
Glauben  und  Wissen  betrifft ,  der  gnostisch  -  theosophische ,  und  dieser 
schliesst  den  Rationalismus  wesentlich  in  sich.  Bei  ihm  halten  wir 
daher  eine  mildere  Erklärung  für  imstatthaft.  Diess  um  so  mehr,  als 
er,  wie  wir  bald  sehen  werden,  gerade  daraus  die  Wahrheit  der  christ- 
lichen Religion  beweist ,  dass  sie  eben  dasjenige  lehre,  was  die  Vernunft 
auf  dem  Wege  der  wissenschaftlichen  Beweisführung  als  das  Wahre  er- 
kannt und  gefunden  habe.  Wo  in  der  Beweisführung  für  die  Wahrheit  ^ 
der  christlichen  Religion  ein  solches  Verfahren  eingeschlagen  vnrd,  da 
ist  keine  Entschuldigung ,  keine  mildere  Erklärung  mehr  möglich. 

§.  248. 

Eine  weitere  Thesis ,  welche  Lullus  zu  beweisen  sucht ,  ist  diese, 
dass  die  Welt  durch  Schöpfung  aus  Nichts  entstanden  und  deshalb  nicht 
ewig  sei.  Es  ist  schon  gezeigt  worden ,  sagt  er ,  dass  Gott  allmächtig 
und  ewig ,  und  dass  nur  er  allein  der  allmächtige  und  ewige  sei ,  weil  m 
keiner  seiner  Eigenschaften  ihm  ein  Anderes  gleichkommen  kann ,  wenn 
er  nicht  aufhören  soll ,  Gott  zu  sein.  Ist  aber  Gott  allmächtig ,  und  ist 
er  es  allein ,  dann  muss  Alles ,  was  ausser  ihm  ist ,  von  ihm  hervorge- 
bracht sein.  Hervorgebracht  kann  aber  die  Welt  nur  sein  entweder  aus 
einem  ewigen ,  oder  aus  einem  nicht  ewigen  Wesen ,  oder  aus  Nichts. 
Nicht  aus  einem  ewigen  Wesen :  denn  da  Nichts  ewig  ist  ausser  Gott, 
so  müsste  die  Welt  in]  der  gemachten  Voraussetzung  aus  der  Substanz 
Gottes  selbst  sein ,  ja  mit  der  göttlichen  Substanz  schlechterdings  zu- 
sammenfallen ,  weil  die  göttliche  Substanz  als  absolut  einfach  sich  nur 


1)  Dass  er  ihnen  wirklich  einen  ganz  apodictischen  Werth  für  die  Erkennt- 
niss  beilegt,  erhellt  unter  andern  auch  aus  Lib.  contempl.  1.  dist.  5,  2.,  wo  er 
sagt:  Ergo  Domine  Dens,  illi  quidem  maxime  insaniunt,  qui  timent  et  dubitant 
credere,  tres  personas  esse  unum  solom  Deum ;  nam  aeque  deberent  timere  et  dn- 
bitare  ad  credendum  in  unum  Deum ,  quia  sicut  est  impossibile  tres  Deos  esse, 
sie  est  impossibUe,  quod  tres  personae  non  sint.  Sed  qui  bene  seit  cognoBcere 
et  intelligere  res,  quae  consistunt  in  intellectu,  et  sensibiles:  optime  potrst  intel- 
ligere  et  cognoscere  si  voluerit ,  quod  sicut  esset  disso&um  rationi ,  quod  tres  Dii 
essent,  sie  esset  dissonum,  quod  tres  personae  divinae  non  essent. 
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nach  ihrer  vollen  Ganzheit  inittheilen  könnte.  Das  aber  ist  undenk- 
bar. Nicht  aus  einem  nicht  ewigen  Wesen :  denn  woher  sollte  denn 
dieses  wiederum  kommen,  wenn  nicht  Yon  ihm.  Also  aus  Nichts*). 
Wenn  aber  die  Welt  aus  Nichts  geschaffen  ist ,  so  kann  sie  nicht  6wig 
sein ;  denn  ist  sie  aus  Nichts  geschaffen ,  dann  ist  es  wahr ,  dass  sie 
einmal  nicht  war;  sie  hat  angefangen  von  den)  Augenblicke  an,  wo 
sie  aus  Nichts  in's  Dasein  gesetzt  wurde.  .Was  aber  angefangen  hat 
zu  sein ,  das  ist  nicht  ewig  und  kann  nicht  ewig  sein ,  weil  der  Begriff 
der  Ewigkeit  dem  Begriff  des  Angefangenhabens  widerstreitet*). 

Das  lässt  sich  allerdings  hören ;  aber  nun  geht  LuUus  weiter  und 
sucht  aus  der  Vernunft  auch  zu  beweisen,  dass  der  erste  Mensch  gesün* 
digt  haben  müsse.  Es  ist  von  Interesse  zu  sehen,  wie  er  solches  an* 
greift.  —  Gott,  sagt  er,  hat  den  Menschen  dazu  geschaffen,  damit  er 
das  höchste  Gut  über  Alles  liebe;  er  hat  ihn  also  zum  höchsten  Gute 
hingeordnet,  d.  h.  er  hat  ihn  im  Stande  der  Gerechtigkeit  geschaffen,  und 
zwar  zu  dem  Zwecke ,  damit  er  durch  freies  Verdienst  den  Besitz  des 
höchsten  Gutes  sich  erwerbe.  Daher  hat  er  ihn  auch  nicht  geschaffen, 
dass  er  stürbe ;  denn  der  Tod  ist  ein  Uebel ,  welches  nicht  ohne  Schuld 
verhängt  werden  kann.  Nun  ist  aber  thats&chlich  der  Zustand  der  Men- 
schen ein  ganz  entgegengesetzter ;  sie  sind  nämlich  nicht  gerecht,  sie 
streben  nicht  nach  dem  höchsten  Gute,  sie  handeln  vielmehr  der  von 
Gott  gesetzten  Ordnung  entgegen  und  sündigen  öfter,  als  sie  Gutes 
thun.  Ebenso  sind  die  Menschen  nicht  frei  vom  Tode,  sondern  sind 
demselben  unweigerlich  unterworfen.  Und  da  dieses  nicht  etwa  blos 
von  einigen,  sondern  von  allen  Menschen  gilt,  so  folgt  daraus  zur  Evi- 
denz ,  dass  hier  eine  Verkehrung  der  rechten  Ordnung  durch  die  Sünde 
stattgefunden  haben  müsse,  und  zwar  von  Seite  de^enigen,  von  wel- 
chem das  ganze  Geschlecht  ausgegangen  ist,  d.  h.  von  Seite  des  ersten 
Menschen.  Der  erste  Mensch  muss  also  gesündigt  haben  ^).  —  In  der 
That,  hätte  der  erste  Mensch  nicht  gesündigt,  daim  müasten  allen  Men- 
schen die  sogenannten  politischen  (moralischen)  Tugenden  von  .Natur 
aus  eigen  sein ,  eben  weil  die  menschliche  Natur  in  ihrer  Schöpfung  zur 
Tugend  hingeordnet  werden  musste.  Das  findet  aber  nicht  statt ; 
vielmehr  können  die  Menschen  jene  Tugenden  blos  durdi  Uebung  sich 


1)  Art  fid.  sacr.  12.  p.  982.    Ci  Lib.  contempl.  L  1.  dist  4,  3. 

2)  Art  fid.  sacr.  12.  p.  932.  De  nüiilo  non  potoit  Dens  prodacere  ab  ae- 
terno, qoia  quod  ex  nibUo  esse  accepit,  foit  verum  dicere  aliqoando,  qood  non 
fuit ;  alias  ex  nibUo  creari  non  polest ;  nomen  enim  et  ratio  creationis,  qua  dicitor 
creatio  de  nihilo  &ctio,  manifeste  declarat,  quod  oame  creatom  ooepH  esse, 
ex  quo  de  nihilo  factum  est  Quod  antem  eoepit  esse,  non  est  aatemom:  nolhna 
ergo  creatum  potest  esse  aeternum:  aetemum  enim  non  potest  esse  nisi  de 
aeterno.  G£  Ars  magna,  prs.  6.  c.  2  sqq.  p.  267  sqq.  Lib.  oontempL  L  2. 
dist  10,  1. 

8)  Art  fid.  sacr.  13.  p.  988  sq. 
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€t*wierbrn:  es  musa  also  Jedenfalls  eine  Versündigung  des  ersten  Men* 
§ch!dn  inewisohen  liegea'). 

Dieses  iroraiisgeaetst,  lässt  sich  nun  weiter  auch  die  Existenz  einer 
en>Dbten  Schuld,  einer  ErbsttUde,  erweisen,  d.  h.  es  lässt  sich  bewei- 
sen, dass  die  Mensehen  sowohl  nach  Leib,  als  auch  nach  Seele  mit 
<ler  von  dem  cnsten  Manschen  contrahirten  Schnld  behaftet  seien.  Wei* 
Ben  wir  dieses  zuerst  an  der  Leiblichkeit  des  Menschen  nach.  Je  edler 
und  Vornehmer  eine  Natur  ist,  sagt  Lnllus,  um  so  weiter  rauss  sie 
auch  von  aller  Unvollkoromenheit  entfernt  sein.  Da  nun  die  mensch- 
liche Natnr  edler  und  vornehmer  ist,  als  die  thierische,  so  müssten  ihr 
eigentlich  viel  weniger  Unvollkommenheiten  anhaften,  als  der  thieri- 
fichon*  •  Aber  es  findet  das  gerade  Gegentheil  statt.  Denn  der  Mensch 
ist  sehen  von  dem  ersten  Augenblicke  seines  Daseins  an  viel  hilf- 
loser und  hilfsbedürftiger  -«Is  das  Thier;  er  kann  sich  selbst  weit  we- 
niger helfen ,  ist  weit  mehr  auf  andere  angewiesen .  ist  weit  mehreren 
Oofahren  ausgesetzt,  als  das  Thier.  Das  wäre  nicht  denkbar,  wenn 
«r  nicht  schon  seinem  leiblichen  Dasein  nach  mit  einer  Schuld  behaf- 
tet wftre^).  Zudem  wäre  Gott  angerecht,  wenn  er  die  vielen  Be- 
drängnisse und  Leiden,  welche  den  Men^hen  hienieden  treffen,  und 
zulctflst  den  Tod  Aber  den  Menschen  verhängen  wflrde  ohne  dessen 
Schuld '). 

Unterliegt  nun  aber  der  Mensch  nach  seiner  leiblichen  Seite  einer 
«rerbten*  Schuld,  so  muss  diese  Schuld  nothwendig  auch  der  Seele  an- 
hafte«. Denn  die  Seele  bildet  in  Einheit  mit  dem  Leibe  eine  einbeit- 
Kebe  Natur  Diese  ^heitliche  Natur  ward  in  den  erstra  Eltern  mit 
6ßt  Bände  befleckt :  und  da  sie  sich  nur  im  Stande  dieser  Befleckung 
fortpflanzen  kann ,  so  muss  auch  die  Befleckung  der  Schuld  in  ihren 
Nachkommen  nicht  blos  d(m  Leib,  sondern  auch  die  Seele  treffen. 
Das  ergibt  sich  mithin  von  selbst  aus  der  wesentlichen  Beschaffenh^t 
der  nenscMichen  Natnr^). 

Kann  aber  bewiesen  werden,  dass  es  eine  Erbsünde  geben  iMsse, 
10  lässt  sieb  ebenso  aus  der  Vemunit  beweisen,  dass  eine-NeuschApf- 
»ug  des  menschlichen  Ocschiechtes ,  eine  Erlösung  eintreten  müsse. 
Gott  muss  nämli4*h  seine  Zwecke,  welche  er  mit  dem  Me^^chellgc- 


1)  Ib.  1.  e  p  986.  6i  priivi  ptrentes  non  pecctss^Dt,  tam  ipsi,  quam  omnes 
^kriTali  nb  eis  essent  TirUKmi  \'irtutibtti  polfticis  naturtliter,  et  habitus  viriulmi 
ipohtk«ram  es»  at  eis  natmrales ,  eo  quod  natura  homana  in  6ui  institoUone  eidi- 
nata  est  |id  virtutes; ....  et  sie  ifrtuasoa  hominei  generaret  Videmus  auten  eoa* 
tfaiiuni  y  qnod  omnti  ho—nei ,  ^i  Tolant  esse  Tirloosi  praedictis  virtuUbat ,  ha- 
taiteaa  per  acquisitiMMm^  non  per  natura».  Ciän  ergo  ista  eontrarietaa  ^  onh 
tatio  (reperiatar  eaie  in  omnibtts  iM«1nibiis,  oportet,  qaod  inceperit  esae  in  prUs 
pareiuibia;  alias  non  esset  ipenofalia  ad  omoes  hMaines:  ergo  "primi 
pecraveriiQt. 

2)  Ib.  H.  p.  986.    >  8)  Ib.  1.  c  —  4)  Ib.  14.  p.  907  sqq. 
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schlechte  vorhat,  nothwendig  erreichen ; 'kein  Geschöpf  ktan  im  Stanife 
sein,  seine  Absichten  zu  vereiteln.  Wttrde  aber  keine  Neuschöpfnog 
eintreten,  dann  würde  Gott  seine  Absiebten  nrit  keinem  Menschen  er- 
reichen, weil  kein  Mensch  zur  Glückseligkeit  in  der  Erkenntniss  und 
Liebe  Gottes  gelangen  wttrde :  der  Zweck  der  Schöpfnng  des  Menschen 
wäre  also  vereitelt  ^).  Zudem  sind  vermöge  der  Erbschuld  all6  Men- 
schen würdig  der  ewigen  Verwerfung.  Würde  also  keine  Neuschaffung 
eintreten ,  so  wttrde  Gott  alle  Menschen  Jn  gleicher  Weise,  mögen  sie 
sittlich  gut  oder  sittlich  böse  sein,  ewig  verdammen  rottssen ;  was  nicht 
möglich  ist,  weil  es  gegen  die  göttliche  Gerechtigkeit  verstösst'): 
Endlich  lässt  sich  nicht  denken,  dass  Gott  etwas  im  Sein  erhielte  ohne 
allen  Zweck.  Gott  aber  erhält  die  Welt  und  die  Menschen  auch  nach 
der  Sünde  im  Sein;  folglich  kann  das  Daseia  der  Menschen  nicht 
zwecklos  sein.  Das  wäre  es  aber,  falls  es  keine  Neuschaffung  gäbe, 
durch  welche  sie  wieder  zu  ihrem  höchsten  Zwecke  hingeordnet  vr^r* 
den:  folglich^ ist  eine  Neuschaffung  oder  Erlösang  nothwendig'). 

Nach  diesen  Prämissen  geht  endlich  Lullos  znr  Incamation  über 
und  sucht  zu  beweisen,  dass  eine  Menschwerdung  Gottes  nothwendig 
war.  Diese  Nothwendigkeit  ist  nach  seiner  Ansicht  eine  doppelte; 
eine  absolute ,  d.  h.  eine  solche,  welche  auch  ohne  Voraussetzung  der 
Erbsünde  gegeben  ist,  und  eine  hypothetische,  d.  h.  eine  solche^ 
welche  aus  der  Erbsünde  entspringt  Für  die  absolute  Nothwendigkeit 
der  Menschwerdung  führt  er  folgende  Gründe  an :  Wenn  Gott  eine 
Welt  schaflit,  so  muss  er  alle  seme  Vollkommenheiten  ( digiitates')  im 
vollkommensten  Masse  in  derselben  offenbaren,  so  dass  ein  Mthcrer 
Grad  dieser  Offenbarung  nicht  mehr  möglich  ist  Diess  findet  abei^ 
nur  dann  statt,  wenn  die  gesammte  Weltschöpfang  durch  die  Mensdn 
werdung  gekrönt  wird.  Denn  in  diesem  Werke  offenbart  Gott  seine 
Vollkommenheiten,  seine  Güte,  seine  Grösse,  Beine  Macht  u.  s.  w.  in 
einem  solchen  Grade,  über  welchem  kein  höherer  mehr  denkbar  ist; 
während  ohne  die  Menschw^dung ,  so  vollkonunen  die  Werke  Gottes 
auch  sein  mögen,  immer  noch  vollkommnere  Ofienbarungen  -seiner  ab» 
soluten  Vollkommenheit  möglich  wären*).  —  Je  mehr  femer  Etwas 


1)  Ib.  15.  p.  940.  -  2)  Ib.  1.  c.  p.  9i0  sq.  -  3)  Ib   p.  941. 

4)  Ib  18.  p.  944.  Omne  fllad,  per  quod  digniCates  divioae  melius  oC  perfee* 
tio8  ottendant  perfectiones  suas  et  .sunilitndiiies ,  et  qnietaatur  ia  nando,  Denm 
faccre  est  necessarimn ,  cum  iste  lit  nobiHor  fisis,  propter  quem  mondus  ut  aM- 
qua  creatura  posset  creari.  Ad  hoc  eniiQ  Deos  creayit  mundoin ,  ot  in  «o  riten- 
deret  seipsum  et  operatioaem  suam  intrinseciun. '  8ed  si  humana  natura  est  as- 
sumta  a  divina  in  unione  suppositi  et  personae ,  qnae  quidem  persona  Bit  venia 
Dens  et  vems  horao,  omnes  dignitates  dinnae  habttit  perfecte  simiHtadiaes  suas 
in  hoc  opere,  quia  bonitas  dirina  non  potest  rnehns  opus  facert  de  creatura,  nee 
magnitudo  mtgos,  nee  aetemitas  magis  dnrabile,  et  sie  de  ahis  dignitatibos  dinnia. 
Si  ^LDleai  aatora  hxunana  non  est  nssamto  a  idifcinae  nnlla  digBltaa  diviaa  babei 
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dazu  geeignet  ist,  die  menschliche  Natur  zur  Liebe  Oottes  zu  bewe- 
gen, d^to  mehr  ist  Gott  gehalten,  dasselbe  zu  thun;  denn  würde  er 
solches  nicht  thun,  dann  würde  es  den  Anschein  haben,  als  wollte  er 
selbst  nicht  vom  Menschen  im  höchsten  Masse  geliebt  werden.  Nun 
gibt  es  aber  Nfchts,  wodurch  der  Mensch  so  sehr  zur  Liebe  Gottes 
bewegt  würde ,  als  die  Menschwerdung :  folglich  ist  dieselbe  nothwen- 
dig  ')•  —  Endlich  ist  der  Zweck  der  menschlichen  Natur  die  innigste 
Vereinigung  derselben  mit  Gott :  zu  dieser  muss  also  auch  die  mensch- 
liehe Natur  gelangen.  Die  innigste  Vereinigung  der  monschlithen  Na- 
tur mit  Gott  aber  findet  sich  in  der  Incamation:  folglich  erweist  sich 
dieselbe  auch  von  diesem  Standpunkte  aus  als  nothwendig  ^). 

Was  ferner  die  hypothetische  Nothwendigkeit  der  Incamation  be- 
trifft, so  stützt  Lullus  dieselbe  auf  die  Nothwendigkeit  der  Satisfae- 
tiod.  Eine  Neuschafiung  oder  Erlösung  des  Menschen  ist  nur  mög- 
lich durch  eine  hinreichende  Satiäfaction,  durch  welche  der  göttlichen 
Gerechtigkeit  vollkommen  Genüge  geschieht  Eine  solche  Satisfaction 
kann  aber  kein  Geschöpf,  sondern  nur  Gott  leisten ;  denn  die  Schuld 
ist  eine  unendliche,  weil  sie  gegen  den  Unendlichen  gerichtet  ist.  Und 
doch  muss  dieselbe  vom  Menschen  ausgehen,  weil  er  es  ist,  der  ge- 
sündigt hat.  Daher  musste  Gott  Mensch  werden,  um  in  der  von  ihm 
angenommenen  menschlichen  Natur  die  Genugthuung  zu  leisten  und 
so  die  Erlösung  und  Neuschaffung  des  Menschengeschlechtes  zu  be- 
wirken '). 

In  ähnlicher  Weise  erscheint  dem  Lullus  auch  das  Leiden  und  der 
Tod  des  menschgewordenen  Gottes  als  etwas  sowohl  absolut  als  auch 
hypothetisch  nothwendiges.  Als  etwas  absolut  nothwendiges :  denn  je 
höher  eine  Creatur  von  Gott  erhoben  wird ,  um  so  demüthiger  muss 
sie  sich  Gott  unterwerfen.  Da  nun  die  menschliche  Natur  in  der  In- 
eamation  zur  höchsten  Würde  erhoben  worden,  so  muss  der  Gott- 
mensch auch  am  meisten  sich  verdemütigen  vor  Gott,  am  tiefsten  sich 
sdnem  Willen  unterwerfen,  also  bis  zum  Leiden  und  bis  zum  schimpf- 
liehen Tode^).  —  Als  etwas    hypothetisch  nothwendiges:  denn  die 


perfectionem  nee  qoietem  in  productione  mundi:  quia  potestas  divina  semper  po- 
test  facere  majos  opus  in  mundo  et  melius  quocunque  opere  facto  alio  ab  isto 
opere.  Ergo  oportet  incarnationem  esse,  ot  dignitates  divinae  ostendant  perfecte 
ifaniHtudiiies  snas  in  creatura  et  qoietentur  in  ea,  com  in  nuUo  alio  opere  intiin- 
seeo  possmt  qnietari,  nisi  in  isto:  in  isto  aotem  qoietentar  omnes  dignitates  dhi- 
nae  et  operatio  totalis  mnndi  tanquam  in  opere  sommo  et  nobiHssimo. 

1)  Ib.  1  c  p.  944  sq.  -^  2)  Ib.  1.  c  p.  045.  —  8)  Ib.  L  c  Cf.  Lib.  contempl 
1.  %  dist  11,  17.  fol.  44. 

4)  Art  fld.  sacr.  22.  p  960.  Onmis  creatura,  qnanto  plus  exa)tatnr  »  Deo, 
debet  esse  bnmib'or,  subjectior  et  ad  sibi  obediendum  promptior;  sed  natnra  fio- 
masa  assnmta  est  magis  ezaltata  a  Deo  in  domino  Jesn,  quam  exahari  poseeC: 
ergo  hamaa  natvra  in  domino  Jesu  d^t  se  totaliter  dare  et  kundUare  ae  espo* 
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ersten  Eltern  haben  darch  ihren  Ungehorsam  ganz  und  gar  Ton  dem 
Willen  Gottes  sich  losgetrennt:  folglich  muss  umgekehrt  der  erlösende 
Gottmensch  sich  ganz  und  gar  dem  Willen  Gottes  ergeben,  um  Gc- 
nugthuung  zu  leisten;  und  er  ergibt  sich  nur  unter  der  Bedingung 
dem  göttlichen  Willen  vollständig,  wcun  er  für  ihn  zu  sterben  bereit 
ist  und  wirklich  stirbt  *). 

Auf  solche  Weise  sucht  Lullus  auch  die  übrigen  Momente  der  In- 
camationslehrc ,  wie  die  Empfängniss  durch  den  heiligen  Geist,  die 
Jungfrauschaft  der  Gottesgebärerin,  die  Auferstehung  und  Himmelfahrt 
Christi  u.  s.  w. ')  aprioristisch  als  nothwendig  zu  erweisen.  Dock 
es  möge  das  Bisherige  genügen;  wir  wollen  ihm  in  dieses  Gebiet 
nicht  weiter  folgen. 

§.  249. 

Nachdem  nun  Lullus  auf  solche  Weise  die  Gelieimnisse  des  Chri- 
steuthums  aus  der  Vernunft  bewiesen  hat,  schliesst  er  daraus  auf  die 
thatsächliche  Wahrheit  des  Ghristenthums,  Das  Christenthum,  wie  es 
thatsächlich  in  der  Welt  da  ist,  muss  die  walire  Religion  sein,  weil 
es  gerade  dasjenige  lehrt,  was  die  Vernunft  als  nothwendig  wahr  an- 
erkennen muss.  Es  ist  unmöglich,  sagt  Lullus,  dass  so  hohe  und  er- 
habene Wahrheiten  gefunden  und  gelehrt  worden  seien  von  einem  Men* 
sehen ,  welcher  auf  der  tiefsten  Stufe  sittlicher  Verworfenheit  stand. 
Das  müsste  man  aber  von  Christo  sagen ,  wenn  er  nicht  das  gewesen 
wäre,  als  was  er  sich  ausgegeben  hat  Denn  es  ist  ja  das  grösste 
Verbrecheu,  welches  der  Mensch  begehen  kann,  sich  zu  Gott  zu  machen 
und  göttliche  Ehre  für  sich  in  Anspruch  zu  nehmen.  Folglich  da  Chri- 
stus wirklich  jene  erhabenen  Wahrheiten  gelehrt  hat,  so  muss  er  auch 
wahrhaft  Gott  gewesen  sein,  als  den  er  sich  ausgegeben  hat  Und 
daraus  folgt ,  dass  die  Incamatiou  bereits  geschehen ,  und  dass  das 
Christenthum,  wie  es  thatsächlich  besteht  und  von  Chriso  gestiftet 
worden  ist,  die  wahre  Religion  sei  *).  —  In  der  That,  die  aus  der  Ver- 
nunft obeu  bewiesenen  Wahrheiten  sind  so  erhaben,  dasa  selbst  jäsi 
noch ,  nachdem  sie  von  Christo  geoffenbart  sindj  es  viele  unier  den  Chrir 
Sien  t/ibt ,  welc/ie  glauben ,  dass  der  Mensch  durch  die  Vernunft  gar  nickt 
zu  deren  Erkenntniss  kommtn  könne ^  sondern  blas  durch  den  Glauben. 
Daher  nmssten  sie  von  Gott  geoffenbart  werden :  und  wenn  dieses,  dann 


nere  ad  serviendum  Deo  et  ad  omnia,  quae  polest  pro  Deo  BOBtiBere  in  eummo 
gradu  laboris,  bumilitatis ,  afiEüctioois  et  obedientiae ,  ut  est  in<rs.  Ergo  patorii 
bumana  in  domiDO  Jesu  debuit  sustinere  mortem  et  quoscunque  labores  pro  DeOf 
ut  summae  exaltationi  factae  bumanitati  a  diTinitate  in  domino  Jesa  respon- 
deret  summa  bumilitas  et  obedicntia  eihiblta  divinitati  ab  bumanitate  in  ipso  do: 
mino  Jesu. 

1)  Ib.  1.  c.  p.  95K    Cf   Lib.   cont   1.  2.  dist.  11,  18.  fol  46.  —  2)  Art  fid. 
sacr.  20.  21   24  etc.  —  3)  Ib.  26.  p.  957  sq. 
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koante  sie  Gott  nicht  einem  Menschen  offenbaren ,  welcher  sie  fiUsch* 
llcberweise  auf  sich  bezog ,  und  so  die  Menschheit ,  obgleich  er  die 
Wahrheit  lehrte,  doch  wieder  in  den  Irrthum  führte;  denn  so  würde 
Gott  selbst  die  höchste  Wahrheit  preisgegeben  haben,  was  undankbar 
ist  Das  würde  aber  stattfinden ,  wenn  Christus  noch  nicht  erschienen, 
d.  h.  wenn  derjenige,  welcher  sich  als  den  Gottmenschen  ausgab,  nicht 
wirklich  der  Gottmensch  gewesen  wäre.  Die  M^schheit  würde,  ob- 
>;Ieich  sie  die  Wahrheit  besässe,  doch  wieder  im  Irrthum  sein,  weil 
sie  einen  falschen  Christus,  einen  falschen  Gottmenschen  verehrte.  Wir 
iiüssen  also  nothwendig  schliessen,  dass  Christus  der  wahre  Gottmensch 
gewesen,  und  dass  die  von  ihm  gestiftete  Religion  die  wahre  sei '). 

Doch  schliessen  wir  hier  ab.  Wir  sehen,  der  materielle  Theil  der 
Lullischen  Lehre  steht  ganz  im  Einklang  mit  dem  formalen.  Statt  von 
der  ThatsAche  der  Offenbanmg  und  von  dem  Glauben  auszugehen  und 
von  diesem  Standpunkte  aits  ein  speculatives  Verständniss  der  Offen- 
bttrung,  so  weit  möglich,  aiunistreben ,  will  LuUus  die  Glaubenswahr- 
keiten  zuerst  aprioristisch  aus  der  Vernunft  deduciren  und  dann  erst 
dem  Christenthum  das  Compliment  machen,  dass  es  die  wahre  Reli- 
gion sei,  weil  es  dasjenige  lehre,  was  auf  dem  Wege  der  Vernunft  als 
das  Wahre  gefunden  worden  sei.  Der  theosophische  Rationalismus  ist 
hier  consequent  durchgeführt.  —  Dass  es  bei  einem  solchen  Verfahren 
Stach  nicht  ohne  Irrthümer  in  der  Lehre  abgehen  konnte,  ist  klar. 
Schon  in  dem,  was  wir  aus  dem  Lehrsystem  des  Lullus  oben  vorgetragen 
haben 9  treten  solche  hervor.  So  vermisst  man  in  des  Lullus  Lehre 
von  dem  Urstande  des  Menschen  das  übernatürliche  Element  ganz.  Die 
justitäa  originalis  erscheint  als  etwas  ganz  natürliches ;  ebenso  die  Frei- 
heit des  ersten  Menschen  von  Leiden  und  von  dem  Tode.  Dasjenige 
iemer,  worin  das  Wesen  der  Erbschuld  besteht,  tritt  gar  nicht. her- 
vor; es  wird  der  ganze  Accent  blos  auf  die  Folgen  der  Erbsünde, 
oder,  wenn  wir  wollen,  auf  das  materielle  Moment  derselben  gelegt  In 
der  Incarnationslehre  treffen  wir  den  vollständigsten  Optimismus,  wel- 
cher sieh  nur  denken  lässt,  und  die  von  Lullus  aufgestellte  absolute 
und  hypothetische  Nothwendigkeit  der  Incamation,  sowie  des  Leidens 
iAd  Sterbens  Christi  lässt  sich  wohl  kaum  vereinbaren  mit  der  Lehre 
von  der  freim  Erbarmung  Gottes,  welche  sich  in  der  Menschwerdung, 
sowie  in  de»n  Leiden  und  Sterben  Christi  geoffenbart  hat  Wenigstens 
kann  eine  absolute  Nothwendigkeit  der  Incamation,  oder  gar  des  Leidens 
und  Sterbens  Christi  nicht  auf  optimistische  Gründe  gestützt  werden,  wie 
LuHuä  solches  thut  Kurz,  wir  haben  hier  einen  Standpunkt  und  eme 
Liehire  vor  uns,  welche  in  keiner  Weise  eine  Billigung  finden  können« 

Was  war  nun  das  Schicksal  der  Lullischen  Lehre  ?  Merkwürdiger 
Weise  fand  dieselbe,  wie  wir  schon  früher  anzudeuten  Gelegenheit 
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1)  Ib.  L  c.  p.  969. 
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htttcn  y  nicht  wenige  begeisterte  Anhänger.  Diese  Anb&nger  des  Lti\- 
las  BAhon  in  demselben  einen  gottcrletichteten  Heiligen  und  nannten  ihn 
,vDoctor  illuininatissinius/'  „Tuba  Spiritus  saneti/'  ,, Organum  Det/* 
„  Föns  veritatis, ''  ,,  Ecclcsiae  restaurator.  ^  Sie  wurden  LoUisten  ge- 
nannt und  machten  sich  in  der  folgenden  Zeit  sehr  bemerkbar.  An- 
dere freilich  urtheilten  darüber  anders,  indim  ihnen  Lulhis  geradezu 
als  Abenteurer  und  als  Schwiirmer  galt  In  einem  gewissen  (inide 
tht'ilte  deren  Urtheil  auch  die  Kirche.  Soviel  ist  wenigstens  gewisH, 
dass  die  Kirche  die  Lehre  des  Lullus  nie  billigte.  Sclion  dem  Lullos 
selbst  wurde  bei  wiederholten  Versuchen  unter  Honorius  IV.,  daim 
von  Bonifacius  VIU.  und  Clemens  V.  die  Erlaubniss  verweigertf  za 
Ilom  seine  „Ars  magna '^  vorzutragen.  Femer  Hess  sehen  bei  sehfieo 
I^ebzeiten  Alexander  V.  im  Jahre  1260  eine  Inquisition  über  seine 
Lehre  abhalten,  und  der  Bischof  von  Tarragona  verh.ängte  bereits  eine 
Censur  über  ihn ').  Da  sich  nichts  desto  weniger  seine  Lehre  verbn*]* 
tete,  so  sah  sich  später  der  Dominicaner  Nicolaua  Kymericus,  Inqni« 
sitor  in  Aragouieu,  feranlaast,  die  Schriften  des  LuUos  zu  untorsuckCBt 
diie  Hauptsätze  aus  denselben  auszuziehen  und  darüber  an  den  zu 
Aviguou  weilenden  Papst  Gregor  XL  Beridit  zu  erstatten«  Nach  di»> 
sen  Sätzeu  *)  hätte  Lullus  auch  einem  falschen  Mysticisnuis  gehuldigt^ 
wa^  uns  nicht  wundern  darf,  da  die  Theosophie  ja  fast  überai4  mit 
eiuiin  falschen,  naturalistischen  Mysticismus  Hand  in  Hand  gebt^).  Id 
Foli^e  jenes  Berichtes  wurde  die  Lehre  des  Lullus  im  Jahne  1376  ver* 
danimt.  Auch  die  Facultät  von  Paris  verwarf  zur  Zeit  Gersons  die 
,,  Ars  B^igna ''  des  Lullus  *) ,  und  unter  Panl  IV.  wurden  seiae  Schrif- 
ten uochnial  verboten. 

Ein  solches  Verfahren  der  Kirche  legt  offenbar  kein  günstiges 
Zeu^uiss  ab  für  die  Reinheit  und  für  den  Werth  der  Lullischen  Lehre. 
Dos  Urtheil  der  Kirche  war  aber  auch,  wie  wir  gesehen  haben,  voll- 
kommen berechtigt.  Denn  Standpunkt  und  Inhalt  dieser  Lehre  siml 
von  der  Art,  dass  daraus  für  den  christlichen  (J  tauben  sowohl  als  auch 
für  die  christliche  Wissenschaft  die  grössteu  Gefahren  erwachsen  muss- 


1)  ßzovitts  ad  a.  1260. 

2)  Ks  sind  hundert  an  Zahl ,  und  sie  sind  su .  finden  bei  Na'alia  AUaokder 
Siiec.  18  c  3.  art.  20.  Vgl.  au^h  Dtazinger  Enchiridiun,  prop.  474*-476u 
S.  189  sq. 

3)  Eymeich,  prop.  68.  ex  lii ro  cont  Qnililiet  hoino  potest  Deum  c<nlem- 
plari,  qnuntum  vult,  et  ubi  vult,  et  qnando  vulf.  prop.  70  Qui'ibet  potent  hat- 
biTC  de  g1(n*ia  paradfsl  tunttiro,  qua- .tum  vult  habere  oiiiili  teinpore.  prop.  87.  ex 
libro  de  arte  amativa:  Amirua  et  auiatus,  i.  o.  faomo  jiistnt  et  DenSf  hl  ^bn^ 
Qon  est  parwB  aaor,  sed  magnus,  potsant  esse,  im»  sunt  nniimet  e(Mfii|tii  ei 
natura  divina  indisMiKta  et  indivi&ibüis,  sine  ulht  contrarietate  et  diy^raüal^r 
essentiae. 

4)  Geison,  De  examiaatiooe  doctriniMrHin  p.  2.  conft  It 
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teoL  Zudem  gingen  die  Lullisten,  die  Anhänger  des  Lulios,  noch  wei* 
ten  Sie  lehrten,  der  alte  Bund  sei  dem  Vater ,  der  neue  dem  Sohne» 
die  Lehre  des  Lullus  aber  dem  heiligen  Geiste  zuzuschreiben.  Alle 
(scholastische)  Theologie  solle  zerstört  werden,  zudem  alle  Theologen 
zur  Zeit  des  Antichrists  vom  Glauben  abfallen  würden.  Dann  aber 
werde  des  Lullus  Lehre  den  wahren  Glauben  in  der  Kirche  erneuern. 
Diese  Lehre  könne  nicht  durch  Studiren ,  noch  überhaupt  durch  Men- 
schen^ sondern  nur  durch  Offenbarung  und  Inspiration  erlernt  wer- 
den *).  Eine  solche  Schwärmerei  richtet  sich  selbst;  kann  aber  auch 
keine  Entschuldigung  mehr  finden.  So  musste  ilie  Kirche  einschreiten, 
um  durch  Uuren  Ausspruch  die  Geister  von  solcher  Schwärmerei  und 
Unvernunft  ferne  zu  halten.  Lullus  selbst  mochte  wohl  unschuldig 
a^in  an  diesen  Ausschreitungen  seiner  Anhänger ;  aber  er  hat  doch  die 
Veranlassnng  zu  denselben  gegeben  durch  seine  Lehre  selbst  und 
durch  die  Prätentionen ,  welche  er  mit  derselben  machte.  Sein  unru- 
higer Geist  liess  ihn  allerdings  die  Grefahr  erkennen,  welche  der  christ- 
lichen Wissenschaft  durch  das  Eindringen  des  Averroismus  drohte; 
aber  er  trieb  ihn  auch  in  Bahnen  hinein,  welche  nicht  minder  gefähr* 
lieh  und  verderblich  waren ,  als  jene ,  welche  er  bekämpfte.  Der  Et- 
folg  hat  solches  bestätigt  Seine  Absichten  mochten  gut  gewesen  sein ; 
aber  die  liittel ,  welche  er  gebrauchte ,  zeugen  von  einem  Eifer ,  wel- 
cher nicht  erleuchtet  genug  war,  um  in  den  gehörigen  Schranken  sich 
zu  halten.  Loilus  und  seine  Lehre  sind  offenbar  eine  Anomalie  in  Aea 
grossartigen  Bestrebuiigen  des  dreizehnten  Jahrhunderts. 

Verlassen  wir  nun  dieses  ewig  denkwürdige  Jahrhundertl  — 

IV*     Die    philosophisch  *  theologischen    Schulen    des    spätem 

Mittelalters. 

a)    Im  Allgemeinen. 
Kealifimu««  ForinaliiinBU«  und  JVonBlnallanau». 

§.  250. 

Die  zwei  grossen  scholastischen  Systeme  des  dreizehnten  Jahr- 
hunderts, das  thomistische  und  skotistische,  bezeichnen  nicht  blos  den 
Höhepunkt  der  mittelalterlichen  Speculation ,  sondern  sie  sind  auch 
der  Ausgangspunkt  zweier  Schulen ,  welche  bis  zum  Ende  des  Mittel- 
alters ,  ja  theilweise  bis  in  die  neuere  Zeit  sich  fortziehen ,  und  die 
Hauptträger  der  wissenschaftlichen  Bewegung  dieser  Zeit  sind.  Es 
sind  dieses  die  Schule  der  Thomisten  und  die  Schule  der  Skotisten. 
Beide  Schulen  sind  eigentlich  nur  die  Fortsetzung  der  Dominicaner- 
nnd  Franziscanerschule ,  von  welchen  die  eine  schon  mit  Albert  dem 
Grossen,  die  andere  mit  Alexander  von  Haies  anhebt,  und  eben  des- 

1)  Vgl  Denjnnger,  Belig.  ErikenntnlM,  Bd.  1.  S.  862. 
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halb  wurde  auch  in  der  Folgezeit  die  eine,  zwar  nicht  einzig,  aber  doch 
vorzugsweise  von  den  Dominicanern,  die  andere  vorzugsweise  von  den 
Franziscanem  vertreten.  Aber  da  die  Dominicanerschule  in  Thomas, 
die  Franziscanerschule  in  Duns  Skotus  ihren  vornehmsten  und  ausge- 
zeichnetsten Repräsentanten  gefunden  hatten,  so  wurden  nachmals  diese 
beiden  Männer  als  die  Meister  ihrer  bezüglichen  Schulen  anerkannt  und 
ihre  Lehrsysteme  als  die  Lehrsysteme  der  beiden  Schulen  festgehalten. 
Die  Thomisten  erklärten,  erläuterten  und  vertheidigten  die  Lehre  ihres 
Meisters ;  die  Skotisten  dagegen  thaten  das  Gleiche  in  Bezug  auf  die 
Lehrbestimmungen  des  Meisters  ihrer  Schule.  So  entstanden  die  bei- 
den Schulen  in  der  Grestalt ,  in  welcher  sie  uns  in  der  spätem  Zeit  des 
Mittelalters  begegnen. 

Wir  haben  gefunden,  dass  der  Unterschied  zwischen  dem  thomi- 
stischen  und  skotistischen  Lehrsystem  keineswegs  auf  Momenten  be- 
ruht, welche  von  keiner  grossem  Bedeutung  wären,  sondern  dass  vieK 
mehr  der  Unterschied  ein  sehr  durchgreifender  ist  und  Gegensätze 
zwischen  beiden  Systemen  in  sich  schliesst,  welche  sich  miteinander 
gegenseitig  nicht  ausgleichen  lassen.  Es  kann  uns  daher  auch  nicht 
wundem,  wenn  die  Schulen,  welche  ihren  Ausgangspunkt  in  diesen 
Lehrsystemen  hatten,  in  vielen  Beziehungen  in  ein  gegensätzliches 
Verhältniss  zu  einander  traten  und  sich  gegenseitig  mit  den  Waffen  der 
Dialektik  bekämpften.  Der  Inhalt  dessen,  was  sie  als  Losung  auf  ihre 
Fahnen  geschrieben  hatten,  brachte  solches  mit  sich. 

Neben  diesen  beiden  Schulen  entstand  aber  im  Anfange  des  vier^ 
zehnten  Jahrhunderts  noch  eine  dritte,  welche  von  ihrem  Stifter  Ok- 
kam  die  Okkamistenschule  genannt  wurde  Diese  trat  mit  der  thomi- 
stischen  und  skotistischen  Schule  zugleich  in  Opposition  und  bekämpfte 
beide.  Da  Okkam  dem  Franziscanerorden  angehörte,  so  haben  wir 
die  Entstehung  dieser  Schule  auf  Rechnung  einer  Reaction  zu  setztti) 
welche  im  Schoosse  des  Franziscanerordens  selbst  gegen  die  in  dem- 
selben herrschende  skotistische  Lehre  sich  erhob,  aber  freilich  sich 
auch  der  thomistischen  Lehre  nicht  anschtoss,  sondern  eine  eigene  Bahn 
einschlug,  auf  welcher  sie  nicht  blos  mit  dem  skotistischen,  sondern 
auch  mit  dem  thomistischen  Lehrsystem  in  ConiUct  gerieth.  So  wogte 
nun  der  Streit  nicht  blos  zwischen  zwei,  sondem  zwischen  drei  Schu« 
len,  und  jede  derselben  suchte  sich  und  ihren  eigenthümlichen  Lehr- 
sätzen den  andern  gegenüber  Geltung  zu  verschafifen. 

Es  entsteht  nun  die  Frage,  was  denn  das  eigentlich  Charakteri- 
stische einer  jeden  dieser  drei  Schulen  war,  dasjenige,  was  jeder  der- 
selben das  ihr  eigenthümliches  Gepräge  gab,  und  wodurch  in  letzter 
Instanz  der  Unterschied  zwischen  denselben  bedingt  war.  Wir  finden 
dieses  Charakteristische  und  Unterscheidende  im  Grebiete  der  Erkennt^ 
nisslehre.  Die  Thomisten  huldigten  dem  thomistischen  Realismus,  die 
Skotisten  dem  skotistischen  Formalismus,  und  die  Okkamisten  dem  von 
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Okkam  DeubegiüBdeten  Noiuiualismas.  Nicht  als  ob  dieses  die  einzi- 
gen Unterschiede  zwischen  den  drei  Schulen  gewesen  wären:  aber  sie 
waren  die  Grondonterschiede^  und  alle  übrigen  Unterschiede  zwischen 
denselben  beruhten  mehr  oder  weniger  auf  jenen.  Daher  wurden  denn 
autth  die  drei  Schulen  nach  diesen  charakteristischen  Merkmalen  benannt 
Die  thomistische  Schule  hiess  auch  die  Schule  der  Realisten,  die  sko- 
tisiische  Schule  die  der  Formalisten,  und  die  Okkauiistenschule  end- 
lich die  Schule  der  Nominalisten. 

Hienach  wird  es  denn  nun  unsere  Aufgabe  sein,  zuerst  dieses 
Charakteristische  der  drei  Schulen  im  Allgemeinen  näher  zu  entwickeln, 
befor  wir  uns  mit  den  besondem  Vertretern  derselben  im  Ltufe  des 
vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahrhunderts  beschäftigen.  Wir  müsara 
das  Wesen  des  Realismus,  des  Formalismus  und  des  Nominalismos  in 
der  Gestalt,  wie  diese  Theorien  von  den  in  Frage  stehenden  drei 
Schulen  vertreten  wurden,  eingehend  zu  entwickeln  suchen,  und  ebenso 
im  Allgemeinen  die  Art  und  Weise  aufzeigen,  wie  diese  Schulen  die 
besfiglicheu  Grundsätze  dieser  Theorien  auf  die  verschiedenen  Gebiete 
der  menschlichen  Erkenntniss  anwendeten.  Nur  dadurch  kann  ein  ge- 
nügendes Verständniss  der  Eigeuthümlichkeiten  dieser  Schulen  und  ihrer 
Unterschiede  von  einander  angebahnt  und  können  dann  femer  die 
Iiehrsysteme  ihrer  einzelnen  Vertreter  gehörig  gewürdigt  werden'). 

W^den  wir  uns  also  zuerst  zu  der  Schule  der  Realisten,  so  wis- 
sen wir,  wie  Thomas  im  Anschlüsse  an  A vicenna  ^),  das  Verhältniss  des 
Allgemeinen  zum  Besondem  bestünmt  hat  Die  Realistin  haben  an 
dieser  Lehre  Nichts  geändert  Wir  brauchen  daher  hier  nur  die  tlio- 
mistischen  Grundsätze  kurz  zu  recapituliren.  Der  Hauptgrundsatz  des 
tlmnistischen  Realismus  ist  bekanntlich  dieser :  Das  Allgemeine  ist  ol>- 
jectiv  real  in  den  einzelnen  Dingen  seinem  In/mlte  nach ;  seiner  Form 
mich  dagegen,  d.  h.  als  Allgemeines,  als  allgemeiner  Begriff  ist  es 
nur  im  Verstände,  in  der  Erkenntniss.  „Wenn  nämlich,''  lehrt  Thomas, 
nder  Geist  durch  die  sinnliche  Vorstellung  die  Sache  ihrer  Erscheinung 
oach  und  mit  allem  Zufälligen  erkennt,  so  fasst  er  durch  den  Begriff 
(|a#  Wesen  ohne  das  Zufallige  auf;  er  sieht  femer  nicht  blos  von  dem 
Wiandelbaren  der  Erscheinung,  sondern  auch  von  der  Eigenthümlichkeit 
des  einzelnen  Wesens ,  von  allem  Individuellen  ab ,  und  erhält  so  den 
Begriff  des  reinen  Wesens.  Durcli  diesen  erkennt  er  gleichmäsaig  alle 
Individuen,  z.  B.  alle  Menschen,  in  so  fem  sie  Menschen  sind,  und 


1)  Wir  folgen  in  dieser  Darstellung  vorzugsweise  der  ausgezciclmcten  Ab- 
handhmg  Kleutgens  aber  diesen  Gegenstand  in  seiner  „  Philosophie  der  Vorzeit,  *' 
Bd.  1.  6.  200  ff.  —  Vgl.  Snares,  Metaphys.  Dfsp.  5.,  6.  u.  7.,  woraus  Ktotgens 
AUumdliag  selbst  wiedenun  ausgesogen  ist. 

2)  Cfl  Schakraatani ,  Religionspartheien  und  Philosophenschulen  bei  den  Ara- 
him  (deatsdi  von  Haa^brOcker,  Halle  18^—61.)  S.  24a  f. 


956 

weil  der  Begriff  ein  solches  Yerhältniss  zu  deo  einzelDen  Diegen  hat^ 
80  wird  er  dem  Geiste  ein  Gattungsbegriff,  d.  h.  ein  allgemeiner,  und 
kann  undmuss  als  solcher  von  allen  Individuen,  welche  durch  ihn  er«' 
kannt  sind ,  prädicirt  werden  ').  Allein  diess  will  offenbar  nicht  sagen, 
dass  der  Begriff  als  allgemeiner  von  allen  Individuen  ausgesagt  werden 
könne,  sondern  nur,  dass  dasjenige,  was  dieser  Begriff  enthält,  die 
respeciive  Natur  oder  Wesenheit  allen  jenen  Individuen,  auf  welche 
sie  sich  bezieht,  zukomme  und  daher  auch  ihnen  allen  beigelegt  wer- 
den müsse  *). " 

Daraus  folgt  nun  von  selbst,  dass  nach  dieser  Lehre  das  Allge- 
meine seinem  Grunde  nach  ( fundam^taliter)  in  den  Dingen,  seinen 
formalen  Sein  nach  ( formaliter )  dagegen  im  Geiste  sei :  —  und  das 
ist  der  andere  Hauptgrundsatz  des  thomistischcn  Realismus.  „Die  Sache 
selber  nämlich,  welcher  die  Allgemeinheit  zukommt,  ist  in  den  Din- 
gen, nämlich  ihre  Natur  oder  Wesenheit;  die  Allgemeinheit  aber  ist 
awar  ihrem  Grunde  nach  in  eben  dieser  Natur  enthalten ;  aber  sie  buh 
steht  doch  nur  durch  die  Betrachtung  des  Verstandes  0-  In  der  Wirk* 
lichkeit  ist  eine  Natur  entweder  vervielfältigt,  wie  z.  B.  die  menscht 
liehe,  oder  nur  in  einem  Einzeldinge,  wie  die  Natur  der  Sonne;  in 
betrachtenden  Geiste  allein  ist  sie  zugleich  Eins  und  Vieles,  weil  nfim« 
lieh  dieses  Eine,  das  der  Geist  denkt,  in  Vielen  da  ist  oder  da  sein 
kann.  Diess  ist  aber  von  der  Natur,  wie  sie  ausser  dem  Geiste  ii 
sich  selbst  da  ist,  n  1 1  wahr.  Denn  dort  ist  sie  noth wendig  mit  der 
individuellen  Eigeu  ümlichkeit:  keine  Natur  aber  kann  zugleich  mit 
der  individuellen  Eigenthümlichkeit  vervielfältigt  werden.  Da  also  dia 
Natur  ohne  die  individuelle  Eigenthümlichkeit  nicht  in  der  Wiriüich* 
keit,  sondern  nur  im  betrachtenden  Geiste  ist,  so  folgt,  dass  sie  auch 
erst  durch  die  Betrachtung  des  Geistes  allgemein  ist    Indessen  hat 


1)  S,  Thom.  OpuBc.  SO.  De  ente  et  essentia,  c.  4.  Rolmquitnr  er^i  qppd 
ratio  speciei  accidat  naturoe  humanae  secimdum  illud  esse,  qaod  habet  in  io- 
tellectu.  Ipsa  enim  natura  habet  esse  in  intellectu  abstractum  ab  omnibus  iudi-. 
vidualibus,  et  habet  ratioDem  UDiformem  ad  omnia  individua,  quae  sunt  extra  am- 
mam:  prout  essentiah'ter  est  imago  omnium  et  inducens  in  cogtiUlonem  omniudi, 
in  quantum  sunt  homines,  et  ez  hoc,  quod  talem  relationem  habet  attf  Oflmfa  ind^ 
tMtta,  intellectus  adinvenit  rationem  speciei. 

2)  Ib.  ].  0.  Id,  coi  inteUectns  intentionem  praedicabilitatis  atlriboit,  ciun|KH 
nens  id  com  altero,  non  est  ipsa  intentio  ^eneris,  sed  potius  id,  cul  inteUectua 
intentionem  gencris  attribuit,  sicut  quod  significatur  hoc  nomine  „animal.** 

8)  In  1.  sent.  1.  dist.  19.  qu.  5.  art  1.  Quaedam  sunt,  quae  habent  funda* 
mentum  in  re  extra  animam ;  sed  complementum  rationis  eorum,  quantum  ad  id, 
quod  est  formale ,  est  per  operationem  animae ,  nt  patet  In  univergtUi,  Hninani- 
tas  enhn  est  aliqnfd  in  re,  non  tamen  habet  ibi  rationem  anitersaJis;  cum  nonsM' 
extra  ai^mam  aliqua  humanitas  nraltis  commanis;  sed  secondum  quod  acdpknr  ia 
inteUectu,  a^jnngitor  ei  per  operationem  inteUeetos  intentio,  secnnduBi  qaam  dici* 
tnr  species.    8.  Tb.  1.  qu.  86.  art.  2,  ,  .,, 
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doch  diese  AIIgemeiDheit ,  welche  das  Wesen  der  Dinge  im  erkennen- 
den Geiste  erhält,  in  den  Dingen  selber  ihren  Grund.  Denn  wenn  der 
Gteist,  was  in  der  Wirklichkeit  Eines  ist,  zugleich  als  Vieles,  d.  i.  als 
Gattungswesen  denkt,  so  kann  er  diess  nur,  weil  er  die  Natur  die- 
ses Einen  als  eine  solche  erkennt,  die  vervielfältigt  werden  kann:  und 
wenn  er  das  Viele  der  Wirklichkeit  im  Gattungsbegriff  als  Eines  auf- 
fasst,  so  kann  er  auch  dieses  nur,  weil  er  in  jenem  Vielen  bei  aller 
Verschiedenheit  des  Individuellen  eine  vollkommene  Gleichheit  des  We- 
sens, dieses  folglich  als  vervielfältigt  erkennt  Wo  immer  es  also 
Allgemeinheit  des  Begriffes  oder  Namens  geben  soll,  da  muss  es  eine 
Natur  geben,  die  ebenso  wohl  in  vielen,  als  in  einem  Einzeldinge  Da- 
sem  hat  oder  haben  kann.*^ 

§.  251. 

Damit  nun  waren  die  Formalisten  nicht  einverstanden.  Nach  ihrer 
Ansicht  ist  die  Allgemeinheit  nicht  Etwas,  was  den  Naturen  der  Dinge 
erst  durch  das  Denken  zugetheilt  wird,  sondern  es  müssen  vielmdur 
in  der  Objectivität  allgemeine  Naturen  oder  Wesenheiten  angenommen 
werden,  welche  in  dieser  ihrer  Objectivität  den  Einzeldingen  der  Na- 
tur nach  vorausgehen. 

In  jedem  Wesen  muss  nämlich  eine  doppelte  Einheit  unterschie- 
den werden :  die  individuelle  und  die  formale  Einheit.  Denn. jedes  ge- 
BChöpfliche  Wesen  kann  in  doppelter  Weise  betrachtet  werden,  näm- 
lich ids  bestimmtes  Wesen  überhaupt  und  als  individuelles  Wesen. 
Betrachten  wir  es  nun  zunächst  als  individuelles  Wesen,  so  ist  es  als 
solches  in  sich  ungetheilt  und  verschieden  von  jedem  andern  indivi- 
dadlen  Wesen  der  gleichen  Art.  Und  darin  besteht  seine  individuelle 
Einheit  Betrachten  wir  es  dagegen  als  bestimmtes  Wesen  überhaupt, 
so  ist  es  auch  in  dieser  Beziehung  in  sich  selbst  ungetheilt  und  ver- 
schieden von  jedem  andern  Wesen ,  welches  nicht  zu  der  gleichen  Art 
gtiiört.  Und  darin  besteht  seine  formale  Einheit.  Die  individuelle 
Emheit  hat  ihren  Grund  in  der  individuellen  Eigenthümlichkeit,  welche 
dem  Individuum  im  Unterschiede  von  andern  Individuen  der  gleichen 
Art  zukommt;  die  formale  Einheit  dagegen  hat  ihren  Grund  in  der 
bestimmten  Wesenheit,  welche  dem  Dinge  im  Unterschiede  von  Din- 
gen anderer  Art  eigen  ist  Man  nennt  sie  „  formale ''  Einheit  deshalb, 
weil  die  Wesenheit  in  einem  Ein:2;eldinge  zugleich  auch  die  Form  ist, 
wodurch  dasselbe  zu  dem  bestimmten  Dinge,  das  es  ist,  determi- 
nirt  wird. 

Zwischen  beiden  Einheiten  ist  nun  aber  nach  der  Lehre  der  For- 
malisten ein  grosser  Unterschied.  Die  individuelle  Einheit  nämlich 
achliesst  alle  und  jede  Vervielfältigung  aus.  Das  Individuum  ist  d«^ 
gestalt  Eins ,  dass  es ,  so  wie  es  ist ,  in  keinem  Andern  sein ,  niüA 
doppelt  oder  mehrfach  vorkommen  kann.    Denn  dasjenige,  wodurch 
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das  Individaum  eine  individuelle  Einheit  ist,  die  individuelle  EigeiH 
thümlichkeit ,  kann  als  solche  nicht  in  mehreren  Individuen  voAom- 
men.  Dagegen  ist  dasjenige,  wodurch  em  Ding  formal  Eines  ist,  nicht 
von  der  Art,  dass  es  alle  Vielheit  ausßchliesst  Die  Wesenheit  nänn 
lieh,  welche  der  Grund  der  formalen  Einheit  ist,  ist  nicht  auf  ein  aa- 
ziges  Individuum  beschränkt,  sondern  kann  in  mehreren  Individuen 
wirklich  sein.  Die  Wesenheit  ist  zwar  etwas  in  sich  wesentlich  Ein- 
heitliches, aber  doch  so,  dass  sie  eine  Vielheit  unter  sich  haben  kaniii 
insofern  dieselbe  Wesenheit  in  mehreren  Individuen  vrirklich  zu  sein 
geeigenschaftet  ist 

Daraus  folgt,  dass  die  Wesenheit,  wenn  sie  an  und  für  sich  ge* 
nonimen  wird,  etwas  Allgemeines  ist,  welches  an  sich  gleichgiltig  sich 
verhält  zu  den  Individuen ,  in  welchen  es  wirklich  ist ,  und  dass  die 
Wesenheit  nur  dadurch  individuell  wird,  dass  dieselbe  mit  jenen  indi- 
viduellen Eigenthümlichkeiten  bekleidet  wird,  welche  die  Individuali- 
tät bedingen.  Die  an  sich  allgemeine  Wesenheit  kann  zwar  nur  in 
den  Individuen  wirklich  sein;  aber  sie  geht  doch  diesen  Individuen 
als  allgemeine,  gegen  die  Individualitäten  gleichgiltige  Wesenheit 
der  Natur  nach  voraus,  indem  sie  nur  unter  'dieser  Bedingung  mit 
den  individuellen  Eigenthümlichkeiten  im  Individuum  sich  beklei- 
den kann. 

So  nehmen  also  die  Formalisten  in  der  That  allgemeine  Wesen* 
heiten  oder  Naturen  in  der  Objectivität  an,  und  lass^  dann  dieselben 
in  den  Individuen  sich  individualisiren  und  verwirklichen.  Ihnen  ist 
also  die  Allgemeinheit  nicht  etwas  durch  das  Denken  Beursachtes, 
sondern  sie  ist  ihnen  vielmehr  etwas  objectiv  Gegebenes.  Die  univer- 
sale Einheit  ist  nicht  eine  Einheit,  welche  zwischen  einer  Gesammt- 
heit  von  Dingen  auf  der  Grundlage  der  Objectivität  vom  Denken  ge- 
setzt wird,  sondern  es  ist  dieselbe  vor  dem  Denken  in  der  Objecti- 
vität schon  gegeben.  Wenn  der  Verstand  einen  allgemeinen  Begriif 
bildet,  so  denkt  er  nur  die  allgemeinen  Naturen,  welche,  ob  sie  gleich 
nur  in  den  Individuen  wirklich  smd ,  doch  diesen  Individuen  der  Na- 
tur nach  vorausgehen.  In  der  objectiven  Wirklichkeit  sind  somit  die 
allgemeinen  Naturen  individualisirt  in  don  Individuen,  im  Verstände 
dagegen  sind  sie  repräsentirt  in  ihrer  Allgemeinheit 

Schon  in  der  Darstellung  der  Lehre  Duus  Skots  haben  wir  dar- 
auf aufmerksam  gemacht,  dass  diese  Lehre  dem  excessiven  Realismus 
der  frühern  Bealistenschule  sehr  nahe  steht  Denn  wenn  Duns  Skotus 
und  die  Formalisten  auch  zugeben ,  dass  die  allgemeinen  Naturen  nicht 
als  aäu  allgemeine  Naturen  wirklich  sind,  sondern  nur  in  den  Indivi- 
duen ihr  Dasein  haben ,  so  muss  ja  doch ,  wenn  die  Individualitäten 
daraus  entstehen,  dass  die  objectiv  gegebene  aligemeine  Natur  verschie- 
dene individuelle  Eigenthümlichkeiten  je  nach  den  verschiedoien  Indivi- 
duen annimmt ,  die  an  sich  Eine  und  allgemeine  Natur  ganz  in  jedem 
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emzelAen  ludividttani  sein.  Das  ist  aber  dann  nichts  anderes,  als  der 
Hauptlehrsatz  der  frühem  excessiven  Realisten. 

Doch  wir  wollen  davon  absehen.  Unsere  Aufgabe  ist  es- ja  hier 
Mos,  die  charakteristischen  Lehrpunkie  hervorzuheben,  wodurch  die 
beiden  Schulen  der  Realisten  und  Formalisten  sich  voneinander  unter- 
kcheiden.  Wir  gehen  daher  sogleich  auf  einen  andern  Punkt  über,  wcl« 
eher  von  nicht  minderer  Wichtigkeit  ist ,  als  der  erstere.  Es  handelt 
siefa  nämlich  um  die  Frage,  von  welcher  Art  der  Unterschied  sei,  welcher 
zwischen  dem  Allg^neinen  und  Besondem  in  dem  individuellen  Wesen 
angenommen  werden  muss.  Wir  müssen,  um  diese  Frage  im  Sinne 
beider  Schulen  zu  beantworten ,  etwas  weiter  ausholen. 

Die  Realisten  lehrten  im  Allgemeinen  eine  doppelte  Distinction.  die 
reale  (distinctio  realis)  und  die  intellectuale  (distinctio  rationis  sivc  men- 
talis), je  nachdem  nämlich  die  Dinge,  welche  unterschieden  werden,  in 
sich  selber  oder  nur  in  unserm  Denken  verschieden  sind.  Die  eine  setzt 
Verschiedenheit  der  Dinge ,  die  andere  Verschiedenheit  der  Begriffe  von 
ein  und  derselben  Sache.  Die  Verschiedenheit  der  Begriffe  kann  aber  in 
mserm  Denken  allein  ihren  Grurd  haben,  wenn  nämlich  der  Inhalt 
zweier  oder  mehrerer  Begriffe  derselbe,  und  nur  die  Art  und  Weise,  wie 
der  Gegenstand  gedacht  wird,  verschieden  ist.  Jene  Verschiedenheit 
der  Begriffe  kann  aber  femer  nicht  blos  in  unserm  Denken  allein,  son- 
dern auch  in  den  Dingen  selbst  ihren  Grand  haben ,  so  zwar ,  dass  die 
Begriffe  eines  und  desselben  Gegenstandes  auch  ihrem  Inhalte  nach  ver- 
schieden sind ,  indem  nämlich  zwar  jeder  denselben  Gegenstand ,  aber 
nicht  Alles,  was  in  ihm  erkennbar  ist,  ausdrückt,  sondern  jeder  dersel- 
ben den  Gegenstand  nach  einer  andem  Seite  hin  repräsentirt  Hienach 
ist  die  distinctio  rationis  wiederum  eine  doppelte,  die  distinctio  rationis 
sine  fundamento  in  re  (pure  mentalis)  und  die  distinctio  rationis  cum 
ftindameiito  in  re  (virtualis). 

Mit  diesen  Arten  der  Unterscheidung  verbanden  nun  die  Fonnali- 
sten  noch  eine  andere ,  nämlich  die  formale  Unterscheidung  (  distinctio 
fomia}is).  Auf  diese  formale  Unterscheidung  legten  sie  grosses  Ge- 
wicht y  und  gerade  daher  stammt  der  Name,  welcher  ihnc»  beigelegt 
würde,  ~  „Formalisten.^^  —  Diese  formale  Distinction  setzten  sie  in 
die  Mitte  zwischen  die  distinctio  realis  und  die  distinctio  rationis, 
und  nnoi.tm  sie  auch  „distinctio  ex  natura  rei.^  Sie  ist  also  ge- 
ringer^ als  die  reale,  und  grösser,  als  die  distinctio  rationis.  Dio 
raaie  Distinction  findet  nämlich  nach  der  Ansieht  der  Formalisten  dort 
statt ,  wo  das  Sein  des  Einen  von  dem  Sein  des  andern  verschieden  ist ; 
und  weil  Alles,  was  ein  Sein  hat,  Sache  (res)  ist,  so  heisst  ihnen  jene 
Erklärung  nichts  anders ,  als  die  reale  Unterscheidung  setze  einen  Un- 
terschied zwischen  Sachen  (res).  Sie  erklärten  sie  deshalb  auch  als 
distinctio  inter  rem  et  rem  oder  rei  a  re.  F^s  gebe  nun  aber,  lehrten 
m  weiter^  m  der  ¥^rklichkeit  nicht  blos  Sachen ,  sondern  auch  Bea* 
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litäten  oder  Formalitäten,  welche  man  nicht  Sachen  (res)  nennen 
könne.  Eine  Realität  oder  Formalität  sei  nämlich  Alles,  wovon  es  eine 
ihm  eigene  Erklärung  gebe ,  und  was  wir  d  iher  in  den  Dingen  durch 
verschiedene  Bogriffe  sondern  können ;  Sache  (res)  dagegen  sei  nnr  das, 
was  sein  eigenes  Sein  habe,  und  dämm  vom  Andern  getrennt  oder 
doch  trennbar  sei ,  wenn  es  auch  nach  der  Trennung  nicht  for^este- 
hen  könne.  Hienach  finde  die  reale  Unterscheidung  statt  zwischen  Sachen 
(res),  die  formale  dagegen  zwischen  blossen  Realitätai  oder  Formali- 
täten (rationes  formales).  Wo  es  sich  daher  in  einem  Dinge  um  ver- 
schiedene Realitäten  oder  Formilitätcn  (rationes  formales)  handle,  von 
denen  jede  ihren  eigenthilmlichen  Begriff  und  ihre  cigenthflmliche  De> 
finition  habe ,  da  sei  zwischen  jenen  Realitäten  zwar  keine  distinctto 
realis,  aber  auch  keine  blosse  distinctio  rationis,  sondern  vielmehr 
eine  distinctio  formalis  (distinctio  ex  natura  rei,  non  identitas  abjec- 
tiva)  zu  setzen. 

Dieses  vorausgesetzt  wird  sich  nun  die  oben  gestellte  Frage  be- 
antworten lassen.  F/S  ist  klar,  dass  dasjenige,  was  wir  in  einem  Dinge  ^ 
durch  den  allgemeinen  Begriff  auffassen ,  von  mehreren  Dingen  ausge* 
sagt  werden,  dass  dage<i:en  dasjenige,  was  wir  denken,  wenn  wir  es  in 
individuo  auffassen,  nur  von  ihm  allein  ausgesagt  und  von  allen  tai^ 
dem  Dingen  gcläugnet  werden  müsse.  Soll  also  diese  Unterscheidung 
des  im  allgemeinen  Begriffe  Gedachton  von  dem  Besondem  in  den 
Dingen  selbst  begründet  sein,  so  niuss  es  auch  in  den  Dingen  selbst 
irgend  einen  Unterschied  zwischen  ihrer  Wesenheit  und  ihrer  indivi- 
duellen Eigenthflmlichkeit  geben.  Das  unterliegt  keinem  Zweifel,  und 
es  kann  daher  nur  die  Frage  sein ,  von  welcher  Art  denn  dieser  Un- 
terschied sei. 

Die  Realisten  nun  behaupteten,  dieser  Unterschied  sei  ein  blos 
virtualer,  ein  solcher  also,  welcher  zwar  in  dem  Dinge  selbst  seinem 
Grunde  nach  vorhanden  sei,  aber  erst  in  unserm  Denken  wirklieh 
werde  (distinctio  ratiom's  cum  fundamento  in  re).  Die  Natur  des  Din- 
ges ,  welche  wir  im  allgemeinen  Begriffe  auffassen ,  ist  ja  nach  ihrer 
Ansicht  nicht  etwas  objectiv  Al)gt3meines,  welches  dann  erst  durch  die 
individuelle  EigentKümlichkeit  individualisirt  wird,  sondern  die  Allge- 
meinheit erhält  sie  erst  durch  unser  Denken ;  folglich  wird  auch  der 
Unterschied  zwischen  dem  Allgemeinen  und  Besondem  erst  im  Denken 
gesetzt,  allerdings  so,  dass  das  Denken  den  Grund  hieför  in  der 
Sache  selbst  findet,  in  so  fom  wir  in  ihn  die  Natur  von  der  Indivi^ 
dualität  unterscheiden  können.  Nur  in  so  fem  onterscheidcn  sich  We- 
senheit und  Suppositum  in  einem  Dinge  realiter  von  einander,  als  das 
Suppositum  als  solches  nicht  blos  die  Wesenheit,  sondern  auch  noch 
andere  Momente  ausser  der  Wesenheit,  nämlich  das  Sein  und  die  uh 
dividuellen  Bestinuntheiten  in  seinem  Begriffe  einschliesst 

Dagegen  nahmen  die  Formalisten  zwischen  de«  AllgenKtinen  .und 
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Besondern  in  den  Dingen  einen  „  formalen  ^^  Unterschied  an.  Nach 
ihrer  Ansicht  sind  die  Natur  und  die  individuelle  Eigenthflmlichkeit, 
•welche  die  Natur  in  dem  Individuum  hat,  nicht  zwar  wie  eine  Sache 
von  der  andern  Sache ,  aber  doch  wie  eine  Realität  von  der  andern 
▼erschieden.  Es  war  dieses  die  natürliche  Folge  ihrer  Lehre  vom 
Allgemeinen.  Wenn  es  in  der  Objectivität  allgemeine  Naturen  gibt, 
welche  erst  durch  die  Annahme  der  individuellen  Eigenthümlichkeiten 
individuell  werden,  so  müssen  diese  individuellen  Eigenthümlichkeiten 
von  der  Natur  selbst  wie  Realitäten,  welche  zur  Natur  hinzukommen, 
verschieden  sein ;  denn  wäre  dieses  nicht,  dann  würde  die  individuelle 
Eigenthümlichkeit  mit  der  Natur  in  Eins  zusammen  gehen,  und  da  die 
Natur  an  sich  allgemein  ist,  so  müsste  damit  das  Individuum  als  sol- 
ches verschwinden,  resp.  im  Allgemeinen  sich  verflüchtigen. 

Dass  dieses  Princip  bei  den  Formalisten  noch  weiter  sich  ausdeh- 
nen musste,  ist  klar.  Sie  musstcn  aus  demselben  Grunde,  wie  zwi- 
schen Natur  und  individueller  Eigenthümlichkeit,  auch  zwischen  dem 
Gattungs-  und  Artsmomente  der  specifischen  Natur  einen  formalen 
Unterschied  setzen.  „Damit  man  die  Dinge,^^  sagen  sie,  „durch  Begriffe 
in  Gattungen,  Arten  und  Individuen  sondern  könne,  müsse  man  einige 
Bestimmungen  an  ihnen  als  gemeinsame,  andere  als  eigenthümliche, 
imd  folglich  die  Dinge  eines  Theils  als  ähnlich,  andern  Theils  als  un- 
ähnlich denken.  Wären  aber  in  jedem  Dinge  die  Bestimmungen ,  so- 
wohl jene  der  Gattung  und  Art ,  als  auch  die  der  Individualität ,  von 
einander  nicht  formal  unterschieden ,  so  würde  auch  jenes  unser  Den- 
ken keine  Wahrheit  haben.  Denn  was  in  seinem  Sein  Eines,  d.  h.  gar 
nicht  getheilt  ist,  das  kann  mit  Anderm  nicht  zum  Theil  übereinkom- 
men, zum  Theil  aber  von  ihm  verschieden  sein.  Soll  z.  B.  das 
Thicr  mit  der  Pflanze  zu  Einer  Gattung  gehören,  weil  es  mit  ihm  die 
Vegetation  gemein  hat,  durch  die  ihm  eigene  Empfindung  aber  eine 
besondere  Art  bildet,  so  muss  auch  in  seinem  Wesen  das,  wodurch  es 
lebt,  von  dem,  wodurch  es  empfindet,  verschieden  sein.  Dass  dieses 
keine  Verschiedenheit  wie  zwischen  zwei  Principien ,  die  zu  Einem  ver- 
banden wären ,  sei ,  ist  klar ;  wenn  aber  jenes  doppelte  Vermögen ,  zu 
leben  und  zu  empfinden,  nicht  dennoch  in  dem  Wesen  selbst  irgend 
eine  andere  wirkliche  Unterscheidung  setzte,  so  würde  dies  Wesen  von 
dem  der  Pflanze  total  verschieden,  und  nicht,  wie  in  unsem  Begriffen, 
ihm  theils  ähnlich,  theils  unähnlich  sein.  Man  muss  also  einen  formalen 
Unterschied  zwischen  den  genannten  Momenten  annehmen. '' 

Es  lässt  sich  nicht  verkennen,  dass  diese  Lehre  der  Formalisten  von 
dem  formalen  Unterschiede  zwischen  dem  Allgemeinen  und  Besondern 
in  den  Dingen  eine  Forderung  ihres  Systems  war;  aber  es  l&sst  sich 
aach  nicht  verkennen ,  dass  für  den  Zweck  der  Rettung  des  Indivi- 
duums wenig  gewonnen  ist  Denn  sind  die  individualisirenden  Princi- 
pien von  der  Wesmheit  im  Dinge  nicht  blos  dem  Begriffe,  sondern 
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der  Sache  nach  zu  unterscheiden,  dann  haben  auch  in  d^n  Dinge  die 
Wesenheit  und  die  Individualität  jeda  ihr  eigenes  Sein ;  und  dann  er^ 
hält  man  nicht  das,  was  die  Formalisten  formale  Distinction  nennen, 
sondern  eine  in  vollem  Sinne  reale  Distinction,  und  das  Verh&ltniss 
der  Individualität  zur  Wesenheit  ist  dann  das  des  Accidenz  zur  Sub- 
stanz ;  das  Individuum  ist  in  seinem  Fürsichsein  vernichtet ,  und  die 
allgemeine  Substanz  des  Pantheismus  ist  zuletzt  unvermeidlich. 

Doch  sehen  wir  davon  ab,  und  wenden  wir  uns  zu  einem  andern 
unterscheidenden  Momente  beider  Systeme,  so  finden  wir  solches  in 
der  beiderseitigen  Lehre  vom  Princip  der  Individuation.  Die  Reali- 
sten setzten  mit  Thomas  dieses  Princip  in  die  materia  signata,  und 
zwar  ganz  in  Uebereinstimmung  mit  dem  Princip,  dass  die  Wesenheit 
nichts  objectiv  allgemeines ,  sondern  im  Individuum  nur  das  formale 
Princip  seines  Seins  sei.  Die  Formalisten  dagegen  mussten  das  Prin- 
cip der  Individuation  in  der  Form  suchen.  Denn  die  individuelle  Ei- 
genthümlichkeit  verhält  sich  hier  zur  allgemeinen  Natur  als  die  indi- 
viduirende  Form.  Sie  setzten  daher  das  Princip  der  Individuation  in 
die  letzte  Form,  durch  welche  die  allgemeine  Natur  zum  Individuum 
wird,  und  bezeichneten  dann  dieselbe  als  „ Häcceität. *^ 

Es  ist  nicht  zu  verkennen,  dass  der  Formalismus  von  jener 
rechten  Mitte,  welche  der  Realismus  hält,  nach  der  einen  Seite  hin 
mehr  als  billig  ausschreitet  und  dem  Extrem  nach  dieser  einen  Richtung 
hin  sich  annähert  Dagegen  schreitet  der  Nominalismus,  wie  er  in 
der  gegenwärtigen  Periode  durch  die  Okkamisten  -  Schule  vertreten 
wird ,  nach  der  andern  Seite  hin  zum  Extrem  fort  Wir  müssen  auch 
diesen  Nominalismus  in  allgemeinen  Zügen  dem  Realismus  und  For- 
malismus gegenüber  charakterisiren. 

§.  252. 

Nach  dem  Verhältnisse,  in  welchem  das  Allgemeine  als  Einheit 
zu  dem  Vielen  steht,  worauf  es  sich  bezieht,  unterschieden  die  Scho- 
lastiker zwischen  universale  in  significando,  universale  in  praedicando 
und  universale  in  essendo.  Es  kann  nämlich  das  Verhältniss  des  Allge- 
meinen zum  Vielen  darin  bestehen,  dass  viele  Dinge  mit  demselben 
Namen  benannt  oder  durch  dasselbe  Zeichen  erkennbar  sind :  und  das 
ist  das  „universale  in  significando.^^  Die  Allgemeinheit  d^s  Begriffes 
dagegen  erfordert ,  dass  ein  und  dasselbe  von  vielen  Dingen  ausgesagt 
oder  gedacht  werden  könne ;  und  zwar  muss,  damit  der  Begriff  wahrhaft 
allgemein  sei ,  dasselbe  in  demselben ,  d.  h.  im  eigentlichen  und  nicht 
etwa  im  tropischen  oder  analogischen  Sinne  ausgesagt  werden  können : 
—  universale  in  praedicando.  Allgemeinheit  des  Seim  im  strengen 
Sinne  des  Wortes  endlich  kann  man  nur  dort  anerkennen ,  wo  ein  und 
dasselbe  Wirkliche  in  vielen  Dingen  Dasein  hat:  —  universale  in 
essendo. 

Stockt,  0«ichicbte  der  Philoiophie.   IL  %\ 
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Dass  wir  nun  von  vielen  Dingen  dasselbe  aussagen,  und  also 
durch  Einen  Begriff  viele  Dinge  deipken ,  kann  natürlicherweise  nicht  in 
Abrede  gestellt  werden:  —  hier  fragt  es  sich  aber,  ob  dieses  nur  im 
Namen  und  in  unsem  (xedanken ,  oder  auch,  und  in  wie  fem  in  dem  Sein 
der  Dinge  begründet  sei ,  d.  h.  ob  die  universalia  in  praedicando  nur 
miiversalia  in  signiticando,  oder  auch  universalia  in  essendo  voraus- 
setzen. Wir  haben  nun  gehört,  wie  die  Realisten  und  Formalisten  diese 
Frage  beantworteten.  Die  Formalisten  nahmen  nämlich  eigentliche 
imiversalia  in  essendo  an ,  während  die  Realisten  sich  damit  begnügten, 
nur  den  Grund  der  Allgemeinheit  in  dem  Sein  zu  finden.  Die  Nomma- 
listen  dagegen  behaupteten  gegentheilig ,  dass  die  universalia  in  prae- 
dicando nur  universalia  in  significando  seien ,  d.  h.  sie  lehrten ,  die  AU* 
gomeinheit  könne  durchaus  nicht  von  den  Dingen,  sondern  nur  von 
unsem  Begrifien,  und  auch  von  diesen  nur  darum  ausgesagt  werden, 
weil  wie  Ein  Name ,  so  auch  Ein  Begriff  uns  ein  ZeicJien  für  viele  Dinge 
sei.  Die  objective  Realität  des  Allgemeinen  ist  also  hier  in  jeder  Be- 
ziehung negirt,  und  das  Allgemeine  als  rein  subjectives  Product  unsers 
Denkens  hingestellt.    Das  ist  der  Hauptlehrsatz  der  Nominalisten. 

Suchen  wir  diesen  Satz  noch  näher  zu  erklären ,  so  ist  es  offenbar, 
dass  hier  der  Hauptaccent  auf  dem  Begriffe  des  Zeichens  liegt.  Die 
Nominalisten  unterschieden  nun  zwischen  einem  doppelten  Zeichen, 
zwischen  dem  willkürlichen  und  zwischen  dem  natürlichen.  Jenes  ist 
ttn  solches,  welches  die  Beziehung  auf  das  Bezeichnete  nicht  durch 
seine  Natur,  sondern  durch  die  freie  Bestimmung  des  Menschen  hat, 
wie  z.  B.  das  Wort  Dieses  dagegen  ist  dasjenige,  was  durch  sich 
selbst,  seiner  natürlichen  Beschaffenheit  zufolge,  geeignet  ist,  uns  die 
Vorstellung  von  einem  andern  zu  geben,  wie  z.  B.  der  Rauch  in  Bezug 
auf  das  Feuer.  Unsere  Vorstellungen  und  Begriffe  nun  nennen  die  No- 
minalisten natürliche  Zeichen  der  Dinge,  weil  sie  nicht  etwa  nach  unserer 
Wahl  bestimmt  werden ,  sondern  durch  eine  natürliche  Einwirkung  der 
Dinge  auf  unsere  Seele  bedingt  sind^). 

Es  bringen  nun  aber  die  Dinge  im  Geiste  eine  doppelte  Art  von  (intel- 
lectuellen)  Vorstellungen  hervor:  die  einen  sind  bestimmt^  so  dass  wir  durch 
rie  das  Einzelne  nach  seiner  ganzen  Eigenthümlichkeit  erkennen;  die 
andern  sind  unbestimmt  ^  so  dass  wir  durch  sie  den  Gegenstand  von 
andern  ihm  ähnlichen  nicht  unterscheiden.    So  erhalten  wir  z.  B.  von 


1)  Occam,  Log.  L  1.  c.  1.  Inter  istos  autem  terminos  (scriptum,  prolatum  et 
conceptom)  aliquae  differentiae  inveniuntor.  Una  est,  quod  conceptus  sive  passio 
animae  naturaliter  significat,  quidquid  significat;  termiDus  autem  prolatus  Tel 
Bcriptas  nihil  significat,  nisi  secundum  voluntariam  institutionem.  Ex  quo  sequitur 
alia  difierentia,  vid.  qaod  terminus  prolatus  vel  scriptus  ad  placitum  potest  mntare 
Bnom  significatum;  terminus  autem  conceptus  non  mutat  suum  significatum  ad  pla- 
dtum  ci\juBcnnque. 
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Sokrates  eine  bestimmte  Vorstellung,  durch  welche  wir  ihn  von  Plato 
und  allen  andern  Individuen  unterscheiden,  und  eine  unbestimmte, 
durch  welche  wir  ihn  von  den  übrigen  menschlichen  Individuen  nicht 
unterscheiden.  Diese  unbestimmten  Vorstellungen  nun  sind,  im  Ge* 
gensatz  zu  den  besondern ,  bestimmten ,  die  cUIgemeimn  Begriffe. 

Hienach  ist  das  Allgemeine  ein  Emzelnes  in  unserer  Seele,  wel« 
ches  in  so  fern  allgemein  ist,  als  es  ein  Zeichen  für  Vieles  ist.  Wie 
jedes  geschriebene  und  gesprochene,  so  ist  auch  jedes  gedachte  Wort, 
d.  h.  jede  Vorstellung  und  jeder  Begriff  ein  Einzelnes,  wenn  wir  es 
als  Etwas  in  uuserer  Seele  betrachten.  Wenn  dieses  Einzelne  jeiie 
Beziehung,  wodurch  es  zum  Zeichen  wird,  nur  auf  einen  einzelnen 
Gegenstand  hat ,  so  ist  es  auf  keine  Weise  allgemein  (Sokrates) ;  hat 
es  aber  jene  Beziehung,  wodurch  es  zum  Zeichen  wird,  auf  Vieles,  so 
ist  es  dadurch,  in  so  fern  es  Vieles  bezeichnet,  ein  Allgemeines  (Mensch). 
Es  gibt  also  allerdings  Etwas,  das  von  vielen  Dingen  ausgesagt  wer- 
den kann,  —  universale  in  praedicando,  —  aber  diess  ist  nichts  ande- 
res, als  eine  solche  Vorstellung  unserer  Seele,  welche  geeignet  ist,  uns 
ein  Zeichen  vieler  Dinge  zu  sein ,  und  somit  die  Allgemeinheit  nichts 
anders,  als  eine  Eigenschaft  gewisser  (intellectuellen)  Vorstellungen  *)• 

Das  also  ist  die  Art  und  Weise,  wie  die  Nominalisten  das  Wesen  und 
die  Bedeutung  des  Allgemeinen  bestimmten.  Hieraus  ergeben  sich  aber 
nun  von  selbst  die  weitem  Folgesätze.  Zwischen  dem  Allgemeinen  und 
Besondem  in  den  Dingen  ist  nach  der  Lehre  der  Nominalisten,  eben  weil 
sie  das  Allgemeine  als  etwas  blos  Subjectives  aufiassten,  gar  kein  Unter- 
schied, weder  ein  virtueller,  noch  ein  formeller.  Von  einem  solchen  Vur 
terscbiede  kann  überhaupt  gar  nicht  die  Rede  sein,  weil  derselbe  eine 
Realität  des  Allgemeinen  voraussetzt,  welche  es  nicht  gibt  Ebenso 
wenig  lässt  sich  von  einem  eigenen  Individuationsprincip  sprechen. 
Jedes  Wesen  ist  eo  ipso,  dass  es  ist,  ein  Einzelnes :  ein  eigenes  Frin* 
cip  der  Individuation  kann  blos  in  dem  Falle  angenommen  werden, 
wenn  dem  Allgememen  wiederum  eine  objective  Bedeutung  beigelegt 
wird.  Eine  solche  aber  hat  es,  wie  wir  wissen,  nicht.  Nur  wenn  man 
das  Sein ,  die  Wirklichkeit  selbst  als  Individuationsprincip  fasst ,  mag 
von  demselben  überhaupt  gesprochen  werden. 

Betrachtet  man  nun  diese  ganze  nominalistiscfae  Lehre  näher,  so 
sieht  man  leicht,  dass  durch  dieselbe  alle  unsere  Erkenntniss,  so  weit 
sie  auf  objective  Realität  soll  Anspruch  machen  dürfen,  auf  die  Er- 


1)  Occam,  Log.  ].  1.  c.  14.  Dicendum  est,  quod  quodlibet  universale  est  ona 
res  singularis ,  et  ideo  non  est  universale  nisi  per  significationem,  quia  est  Signum 
plurium ....  Universale  est  una  intentio  singularis  ipsius  ammae  nata  praedicari 
de  pluribus,  non  pro  se,  sed  pro  ipsis  rebus:  ita  quod  per  hoc,  quod  ipsa  nata 
est  praedicari  de  pluribus  non  pro  se,  sed  pro  ipsis  rebus:  illa  dicitur  universa- 
lis; propter  hoc  autem,  quod  est  una  forma  existens  realiter  in  intellectu,  dici- 
tur Simplex. 
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fahrung  beschränkt  wird,  während  dagegen  alle  höhere,  die  eigentlich 
wissenschaftliche  oder  speculative  Erkenntniss,  unmöglich  gemacht 
wird,  weil  sie  kein  Object  mehr  hat.  „Denn  wenn  jenes  Eine,  welches 
von  Vielen  ausgesagt  wird,  nur  in  den  Namen  und  Begriffen,  nicht  in 
den  Dingen  selber  ist,  dann  gibt  es  auch  nur  in  unserm  Reden  und  ' 
Denken  und  nicht  in  den  Dingen  Ordnung  und  Gesetzmässigkeit,  weil 
alle  Ordnung  und  Gesetzmässigkeit  auf  dem,  was  wir  als  vielen  Ein- 
zelnen gemeinsam  denken,  d.  h.  auf  der  Natur  der  Dinge  beruht.  Dür- 
fen wir  also  das  Allgemeine  nicht  als  etwas  in  den  Dingen  Wirkliches 
betrachten ,  dann  können  wir  diesen  auch  keine  Ordnung  und  Gesetz- 
mässigkeit beilegen,  sondern  müssen  die  Wirklichkeit  als  eine  regel- 
lose Masse  von  Einzeldingen  ansehen.  Nun  hat  aber  die  Wissenschaft 
als  solche  eben  die  Aufgabe,  die  Gesetze,  welche  dem  Sein  und  Er- 
scheinen der  Dinge  zu  Grunde  liegen,  aufzufinden  und  aus  ihnen  die 
mannigfaltige  Wirklichkeit  zu  begreifen.  Das  heisst  aber  wiederum 
nichts  anderes ,  als  sie  soll  jenes  Allgemeine  lehren ,  welches  die  Ur- 
sache von  dem  ist,  was  wir  über  das  viele  Einzelne  entweder  schon 
durch  die  Beobachtung  wissen,  oder  noch  zu  erfahren  wünschen.  Wenn 
also  das  Allgemeine  nichts  in  den  Dingen ,  sondern  nur  eine  Eigen- 
schaft gewisser  Vorstellungen  ist ,  so  folgt ,  dass  die  Wissenschaft  in 
den  Dingen  gar  keinen  Gegenstand  hat ,  und  also  ein  blosses  Spiel 
mit  unsem  Vorstellungen  und  Begriffen  ist." 

Diese  Folge  gaben  nun  allerdings  die  Nominalisten  nicht  zu.  „Den 
von  den  Philosophen  angenommenen  Grundsatz,  dass  der  eigentliche 
Gegenstand  der  Wissenschaft  das  Allgemeine  sei ,  müsse  man ,  sagen 
sie,  von  den  allgemeinen  Namen  und  Begriffen  verstehen ;  nichts  desto 
weniger  gebe  es  aber  eine  reale  Wissenschaft,  eine  Wissenschaft  von 
den  Dingen.  Denn  hiezu  sei  keineswegs  noth wendig,  dass,  was  die 
allgemeinen  Begriffe  ausdrücken,  ausser  dem  denkenden  Geiste  da  sei; 
es  genüge,  dass  es  ausser  dem  Geiste  viele  einzelne  Dmge  gebe, 
welche  durch  Einen  Begriff,  der  gemeinsamen  Aehnlichkeit  wegen,  be- 
zeichnet werden  können  ^).  Weil  nämlich  die  unbestimmte  Vorstellung, 
z.  B.  Thier,  nicht  ausdrückt,  was  das  eine  Thier  von  dem  andern 
unterscheidet,  darum  kann  sie  uns  ein  Zeichen  für  alle  Thiere  sein, 
and  wo  wir  immer  von  dem,  was  die  Thiere  von  einander  unterschei- 
det, absehen,  in  unserm  Denken  für  alle  einzelnen  Thiere  stehen 
( „  supponiren " ).    Obschon  es  also  in  den  Dingen  nichts  Allgemeines 


1)  Gabriel  Biel,  Coli  in  1.  sent  1.  dist  2.  qu.  4.  Nüiil  refert  ad  scientiam 
realem,  ut  taUs  cKcator,  an  termini  propoeitionis  scitae  sint  in  anima  rel 
extra  animam ,  dommodo  saltem  stant  pro  rebus  extra ....  Et  sie  de  rebus  est 

sdentia,  de  rebus  singolaribas ,  non  universalibus Et  si  quandoqne  dicitor 

sdentia  esse  de  rebus  universalibus,  intelligitur,   quod  est  de  universalibuB  prae- 
dicalMlibus  pro  rebus. 
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gibt,  so  haben  wir  doch  durch  die  Vorstellungen,  welche  allgemeine 
Zeichen  sind,  Kenntniss  von  den  Dingen:  und  in  so  fern  gibt  es  eine 
Wissenschaft  von  den  Dingen." 

Ob  durch  diese  Erklärung  für  die  Aufrechthaltung  der  Wissen- 
Schaft  etwas  gewonnen  sei,  ist  freilich  sehr  fraglich.  Das  Allgemeine 
ist  und  bleibt  doch  immer  eine  unbestimmte  und  deshalb  unvollkom- 
mene Vorstellung.  Wie  kann  aber  die  Wissenschaft  im  Bereiche  sol- 
cher blos  unvollkommener  Vorstellungen  sich  bewegen?  —  Doch  das 
zu  untersuchen,  gehört  nicht  hieher:  wir  haben  hier  blos  Act  davon 
zu  nehmen,  dass  die  Nominalisten  die  Consequenzen  ihrer  Theorie 
keineswegs  hinzunehmen  gewillt  waren.  Und  das  muss  hier  vorläufig 
genügen.  / 

Ein  weiterer  Unterschied  zwischen  der  realistischen  und  formali- 
stischen Theorie  einerseits  und  der  nominalistischen  andererseits  be- 
steht darin,  dass  die  erstem  die  Species  als  Medium  der  Erkenntniss 
des  Gegenstandes  annehmen,  letztere  dagegen  keine  solche  Species  zur 
Erklärung  der  menschlichen  Erkenntniss  anerkennen  wollten.  Nach 
der  Lehre  der  Realisten  und  Formalisten  ist  die  Species  da^enige, 
wodurch  der  Gegenstand  erkannt  wird.  Der  unmittelbare  Gegenstand 
der  Erkenntniss  ist  also  nicht  die  Species,  sondern  vielmehr  das  Objeet, 
welches  in  der  Species  sich  repräsentirt ;  die  Species  ist,  wie  gesagt,  das- 
jenige, wodurch  wir  das  Objeet  erkennen,  und  kann  selbst  von  uns  erst 
auf  zweiter  Linie  durch  Reflexion  zur  Erkenntniss  gebracht  werden.  Die 
Nominalisten  dagegen  läugneten  die  Species  und  behaupteten,  die  Er- 
kenntniss komme  dadurch  zu  Stande,  dass  die  Vorstellung  ihrer  na^ 
türlichen  Beschaffenheit  nach  geeignet  sei,  uns  die  Erkenntniss  von 
einem  Andern  zu  geben.  In  Folge  dessen  ist  aber  dann  auch  ihrer 
Ansicht  nach  nicht  der  Gegenstand  das  unmittelbar  Erkannte,  sondern 
es  muss  zuerst  die  Vorstellung  erkannt  sein,  um  aus  dieser  als  dem 
Zeichen  dann  das  Andere,  das  Bezeichnete  zu  erkennen,  in  ähnlicher 
Weise ,  wie  wir  z.  B.  den  Rauch  zuerst  erkennen  müssen ,  um  das 
Feuer  zu  erkennen'). 

Dass  auch  dieser  Lehrsatz  für  die  Interessen  der  Wissenschaft 
sehr  gefährlich  sei ,  liegt  auf  der  Hand.  Denn  wenn  da^'enige ,  was 
wir  zunächst  und  unmittelbar  erkennen,  nur  die  Vorstellungen  unserer 
Seele  sind,  dann  haben  auch  sämmtliche  Wissenschaften  ihren  eigent- 
lichen Gegenstand  nicht  in  den  Dingen  ausser  uns,  sondern  in  uns,  in 

1)  Gdbr.  Biet,  Coli,  in  1.  sent.  1.  dist  2.  qu.  4.  Intellectus  noster  videns 
rem  aliquam  extra,  fingit  in  se  ejus  similitudinem ,  quae  talis  est  in  esse  objec- 
tivo,  qualis  est  res  extra,  quae  fingitur,  in  esse  subjectivo . . .  Id  fictum  est  ob* 
jectum  intellectus  terminans  immediate  actum  intelligendi ....  et  vocatur  proprio 
conccptus  participialiter,  i.  c.  objectum,  quod  tamen  condpitur,  et  propter  illam 
similitudinem  in  esse  objectivo  naturaUter  repraesentat  rem  extra,  et  supponit 
pro  ea. 
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nnsern  Vorstellungen.  Wo  Hegt  aber  dann  das  Criterium,  an  welchem 
wir  erkennen  können,  ob  unsere  Vorstellungen  mit  der  Objectivität  über- 
einstimmen oder  nicht?  Es  ist  nicht  abzusehen,  wo  und  wie  ein  solches 
gefunden  werden  könne.  Der  Skepticismus  wird  sich  folgerichtig  kaum 
abwenden  lassen. 

Das  sind  im  Grossen  und  Ganzen  die  charakteristischen  Unter- 
schiede zwischen  den  drei  grossen  philosophisch- theologischen  Schulen 
des  spätem  Mittelalters.  Dass  diese  Grundsätze,  welche  das  innerste 
Wesen  der  drei  in  Rede  stehenden  Systeme  ausmachen,  einen  bestim- 
menden Einfluss  ausüben  mussten  auf  alle  anderweitigen  Theile  dieser 
Systeme,  ist  klar,  und  es  konnte  daher  auch  an  anderweitigen  Unter- 
schieden zwischen  denselben  nicht  fehlen.  Wir  wollen  beispielshalber 
nur  einige  Andeutungen  hierüber  geben. 

§.  253. 

Es  handelt  sich  um  die  Frage,  ob  und  in  welcher  Weise  die  gött- 
lichen Attribute  unter  sich  und  von  der  göttlichen  Wesenheit  unter- 
schieden werden  könnten  und  dürften.  Dass  ein  realer  Unterschied 
hier  nicht  angenommen  werden  dürfe :  darüber  waren  die  drei  Parteien 
einig ;  aber  im  Uebrigen  gingen  sie  je  nach  den  höchsten  Obersätzen 
ihrer  respectiven  Systeme  bedeutend  auseinander.  Die  Realisten  nah- 
^  men  mit  dem  heil.  Thomas  an ,  dass  der  Unterschied ,  welchen  wir  in 
unserm  Denken  zwischen  der  göttlichen  Wesenheit  und  ihren  Attribu- 
ten und  zwischen  diesen  Attributen  selbst  machen ,  nur  daher  rühre, 
dass  unser  Verstand,  wifähig,  das  göttliche  Wesen  durch  Einen  Be- 
griff, wie  es  ist,  aufzufassen,  dasselbe  durch  verschiedene,  analoge, 
d.  i.  von  andern  Dingen  entlehnte  Begriffe  gleichsam  theilweise  denke. 
Diese  Unterscheidung  ist  somit  nur  eine  distinctio  rationis,  aber  doch 
eine  solche,  welche  ihren  Grund  in  der  Sache  selbst  hat  (cum  funda- 
mento  in  re);  denn  Gott  fasst  ja  als  das  absolute,  unendliche  Wesen 
diese  Vollkommenheiten  wirklich  in  sich,  freilich  in  ungetheilter  Ein- 
heit ;  aber  für  unser  Denken  ist  es  eben  nicht  möglich ,  sie  in  unge- 
theilter Einheit  zu  erfassen;  wir  müssen  sie  gesondert  denken,  um  sie 
überhaupt  denken  zu  können.  Und  denken  wir  sie  also,  so  dürfen  wir 
sie  in  dieser  Sonderung  nicht  die  eine  für  die  andere  setzen ,  weil  es 
ja  wirklich  verschiedene  Vollkommenheiten  sind,  unter  denen  wir  Gott 
denken,  wenn  Gott  selbst  sie  auch  in  ungetheilter  Einheit  in  sich 
schliesst*).    Allerdings  begegnen  wir  bei  Thomas  auch  solchen  Acus- 

1)  Ä  Thom,  De  verit  qu.  2.  art.  1.  Intellectus  noster  secnndum  diversas 
conceptiones  repraesentat  divinam  perfectionem ,  quia  unaquaeqne  imperfecta  est: 
•i  enim  perfecta  esset,  esset  una  tantum,  sicut  est  unum  tanliim  Vcrbum  intel- 
lectns  divini.  Sunt  ergo  plures  conceptiones  in  intellectu  nostro  repraesentantes 
^dtrioam  essentiam;  unde  essentia  divina  unicuique  illarum  respondet,  sicut  res 
JUM  imagini  imperfectae. 
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senmgen,  welche  besagen,  die  göttlichen  Vollkommenheiten  seien  an  sich 
in  Gott  distinct,  und  in  den  geschöpflichen  Dingen  könnten  die  analogen 
Vollkommenheiten  nur  unter  der  Bedingung  distinct  sein,  dass  sie  zu- 
erst in  Gott  distinct  seien  ^).  Allein  er  vergisst  nicht  hinzuzufügen, 
dass  sie  dort  blos  ratione,  hier  dagegen  realiter  distmct  seien.  Das 
will  offenbar  nichts  anderes  sagen,  als  in  Gott,  dem  absolut  vollkom- 
menen Wesen,  liege  an  sich  schon  und  vor  aller  Beziehung  auf  das 
Geschöpfliche  die  Möglichkeit,  von  einem  geschöpflichen  Verstände  nach 
verschiedenen  Vollkommenheiten,  welche  in  ihm  aber  absolut  Eins 
sind,  gedacht  zu  werden.  In  ihm  liege  also  an  sich  schon  die  Mög- 
lichkeit dieser  Unterscheidung  verschiedener  Vollkommenheiten,  obgleich 
sie  wirklich  erst  von  dem  geschöpflichen  Verstände  gemacht  wird.  Nur 
wenn  die  Sache  so  genommen  wird,  stimmt  dieselbe  überein  mit  den 
anderweitigen  Aussprüchen  des  heil.  Thomas  über  diesen  Gegenstand ; 
und  die  Realisten  haben  auch  die  Sache  nie  anders  aufgefasst  Die 
Lehre  des  Heinrich  von  Gent,  nach  welcher  diese  distinctio  rationis 
auf  den  göttlichen  Verstand  selbst  zurückgeführt  werden  soll,  welcher, 
indem  er  das  göttliche  Wesen  bald  sub  una,  bald  sub  alia  ratione  denke, 
den  Unterschied  zwischen  verschiedenen  Vollkommenheiten  selbst  setze, 
woraus  in  dem  göttlichen  Wesen  eine  distinctio  rationis  entspringe 
ohne  Betheiligung  eines  geschöpflichen  Verstandes,  fand  bei  den  Rea- 
listen keine  Aufnahme. 

Gegen  diese  Lehre  der  Realisten  erhoben  sich  nun  die  Formalisten« 
Sie  behaupteten,  abgesehen  von  unserer  Erkenntniss  sei  in  Gott  ein 
Unterschied,  wenn  gleich  kein  realer,  anzuerkennen.  Die  Unterschiede 
zwischen  Wesenheit  und  Attributen  und  zwischen  den  Attributen  selbst, 
welche  wir  in  Gott  denken,  seien  in  diesem  nicht  nur  dem  Grunde 
nach ,  sondern  wirklich  (non  fundamentaliter,  sed  actualiter).  Die  At- 
tribute unterscheiden  sich  ex  natura  rei  in  Gott  wie  verschiedene  Rea- 
litäten oder  Formalitäten ;  denn  da  jedes  derselben  seinen  eigenen  Be- 
griff,  seine  eigene  Erklärung  habe,  so  seien  sie  eigene  Realitäten  oder 
Formalitäten,  welche  als  solche  sowohl  von  dem  Wesen  Gottes,  als 
auch  untereinander  verschieden  seien.  Kurz,  es  sei  zwischen  denselben 
nicht  eine  blosse  distinctio  rationis  cum  fundamento  in  re,  sondern 
vielmehr  ein  formaler  Unterschied  (distmctio  formalis)  anzunehmen. 

Betrachtet  man  diese  Lehre  näher,  so  kann  man  nicht  verkenneu, 
dass  dadurch  die  absolute  Einfachheit  Gottes  sehr  gefährdet  wird. 
„Denn  dieser  formale  Unterschied  kann  ja  doch  nur  daher  rühren,  dass 
die  göttlichen  Vollkommenheiten  aus  dem  göttlichen  Wesen  hervor- 
gehen. Soll  aber  dieses  Hervorgehen  einen  solchen  wirklichen  Unter- 
schied begründen,  wie  ihn  der  Begriff  der  formalen  Distmction  erfor- 


1)  In  1.  sent.  1.  dist  22.  qu.   1.  art  3,  ad  8.    Vgl.  oben  §.  144.  S.  509-, 
Fortsetz,  der  nota  2.  von  S.  608. ,  wo  die  gedachte  Stelle  angefahrt  ist 
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dert ,  80  muss  selbes  ein  wirkliches  Entstehen  sein.  Die  Wesenheit  ver- 
hielte sich  also  zu  den  Vollkommenheiten,  wie  die  Potenz  zum  Act 
Und  wenn  dieses,  dann  haben  wir  schon  eine  reale  Zusammensetzong/' 
Sei  dem,  wie  ihm  wolle,  so  viel  dürfte  sicher  sein,  dass  die  Forma- 
listen mit  dieser  ihrer  Lehre  sich  mehr  als  billig  der  Lehre  der  ara- 
bischen Religionsphilosophen  von  den  göttlichen  Attributen  annähern. 

Die  Nominalisten  endlich  läugneten  alle  und  jede  Distincüon  zwi- 
schen dem  göttlichen  Wesen  und  seinen  Attributen  und  zwischen  diesen 
Attributen  unter  sich.  Es  ist  hier  nach  ihrer  Ansicht  weder  eine  virtuelle 
Distinction  im  Sinne  der  Realisten,  noch  eine  formale  Distinction  im 
Sinne  der  Formalisten  zulässig.  Alle  Vollkommenheiten  Gottes,  sagen 
sie,  sind  unter  sich  dermassen  Eins,  dass  der  Begriff  der  einen  zugleich 
alle  andern  enthält ,  und  wir  also  Gott  nicht  den  gütigen  nennen  kön- 
nen ,  ohne  ihn  dadurch  zugleich  auch  den  Mächtigen,  den  Gerechten  und 
Alles ,  was  er  ist ,  zu  nennen.  Deshalb  kann  hier  keinerlei  Unterschied 
Geltung  haben  ^). 

So  kehren  die  Nominalisten  wieder  auf  den  Standpunkt  der  arabi- 
schen Aristoteliker  zurück.  Wir  haben  früher  gesehen,  wie  sehr  die 
arabischen  Aristoteliker :  Alfarabi,  Avicenna  und  Averroes  die  Einheit, 
resp.  Einfachheit  der  göttlichen  Natur  urgirten.  Allerdings  hatten  sie 
hiebe!  zunächst  nur  den  Zweck,  das  göttliche  Wesen  gegen  alle  me- 
taphysische Zusammensetzxmg  zu  verwahren  und  so  dessen  absolute 
metaphysische  Einfachheit  festzustellen.  Und  in  dieser  Beziehung  müs- 
sen wir  uns  den  arabischen  Religionsphilosophcn  gegenüber  auf  ihre 
Seite  stellen.  Allein  es  ging  ihnen  über  diesem  Streben  zuletzt  aller 
Unterschied  zwischen  Gottes  Wesen  und  zwischen  dessen  Attributen, 
sowie  zwischen  diesen  Attributen  selbst  verloren ,  und  so  sahen .  sie 
sich  zuletzt  genöthigt,  im  Interesse  der  Aufrechthaltung  der  göttlichen 
Einfachheit  die  Attribute,  welche  wir  Gott  beilegen,  zu  lauter  negativen 
Bestimmungen  herabzusetzen.  Schon  bei  Alkendi  und  Avicenna  tritt  die- 
ser Satz  hervor^);  ausführlich  wurde  er  aber,  wie  wir  gesehen  haben, 
zu  entwickeln  und  zu  begründen  gesucht  von  dem  jüdischen  Arabisten 
Maimonides.  Die  Nominalisten  unserer  Periode  nun  kamen  von  andern 
Prämissen  aus  auf  ein  ähnliches  Resultat  Auch  sie  läugneten  alle  und 
jede  Distinction  der  göttlichen  Attribute  und  mussten  so  dem  Satze  des 
Maimonides  sich  anschliessen,  dass  wir  zwar  Gott  verschiedene  Namen 
beilegen  können,  dass  aber  diese  Namen  der  Sache  nach  doch  nur  lauter 
Synonyma  seien,  die  nicht  etwas  Verschiedenes  in  Gott  ausdrücken. 

So  sehen  wir  denn  hier  an  einem  Beispiele,  wie  die  Realisten 
ihre  virtuelle,  die  Formalisten  ihre  formelle  Distinction,  welche  sie 
zwischen  dem  Allgemeinen  und  Besondem  in  den  Dingen  festhielten, 


1)  Oabr.  Bidf  Coli  in  L  sent  1.  dist.  2.  qu.  1.  ort.  2.  —  2)  Vgl.  Haureau^ 
De  la  phiL  scoL  t  1.  p.  864.  p.  871. 
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und  die  Nominalisten  endlich  ihre  Negation  aller  Distinction  zwischen 
dem  Allgemeinen  und  Besondern  auch  auf  einen  andern  Gegenstand 
unserer  Erkenntniss,  auf  Gott,  anwendeten,  und  wie  sie  dadurch  zu 
ganz  verschiedenen  Resultaten  in  einer  der  wichtigsten  Fragen  der 
natürlichen  Theologie  kamen.  Und  so  geschah  es  auch  in  andern  Din- 
gen. So  nahmen  z.  B.  die  Realisten  zwischen  der  Substanz  der  Seele 
und  ihren  Kräften,  sowie  zwischen  diesen  Kräften  unter  sich  eine 
reale,  die  Formalisten  eine  formale,  die  Nominalisten  endlich  gar 
keine  Distinction  an. 

Doch  wir  wollen  das  nicht  weifer  verfolgen.  Das  Bisherige  mag 
genügen,  um  einen  allgemeinen  Einblick  in  das  Wesen  und  in  den  we- 
sentlichen Charakter  der  drei  grossen  Schulen  des  spätem  Mittelalters 
zu  gewähren ,  und  damit  ist  unsere  gegenwärtige  Aufgabe  erledigt. 

Man  hat  behauptet,  dass  durch  das  Auseinandergehen  dieser  drei 
Schulen  die  Scholastik  in  Verfall  gerathen  sei,  und  man  pflegt  deshalb 
gewöhnlich  das  vierzehnte  und  fünfzehnte  Jahrhundert  als  die  Periode  des 
Verfalles  der  Scholastik  zu  bezeichnen.  Besonders  ist  die  Behauptung 
geläufig,  die  Scholastik  hätte  sich  in  dieser  Periode  ganz  in  den  No- 
minalismus verloren  und  sei  dadurch  ihrem  Verfall  und  Untergange 
entgegengeeilt.  Es  wird  angezeigt  sein,  hierüber  unsere  Ansicht  aus- 
zusprechen. 

§.  254. 

Von  einem  eigentlichen  Verfall,  von  einem  eigentlichen  Nieder- 
gange einer  wissenschaftlichen  Strömung  kann  unsers  Erachtens  nur 
dann  die  Rede  sein,  wenn  die  Wissenschaft,  insbesondere  die  Philo- 
sophie ihrem  hihaUc  nach  in  Verfall  geräth,  wenn  der  speculative 
Wahrheitsgehalt  mehr  und  mehr  verschwindet  und  in  einer  falschen 
wissenschaftlichen  Weltanschauung  untergeht  So  sagen  wir,  das  die 
griechische  Philosophie  nach  Aristoteles  in  Verfall  gekommen  sei,  weil 
der  tiefe  Wahrheitsgehalt  der  platonischen  und  aristotelischen  Welt- 
anschauung verschwand,  und  einerseits  dem  realistischen  Pantheismus 
der  Stoiker,  und  andererseits  dem  Materialismus  der  Epicuräer,  sowie 
endlich  dem  Skepticismus  das  Feld  räumte.  Dass  aber  die  Scholastik 
auf  solche  Weise  ihrem  Inhalte  nach  während  des  spätem  Mittelalters 
in  Verfall  gerathen  sei,  wird  wohl  auch  der  ärgste  Gegner  derselben 
nicht  annehmen.  Allerdings  trug  der  Formalismus,  wie  wir  gesehen 
haben.  Keime  in  sich,  welche,  wenn  sie  entwickelt  worden  wären, 
einen  logischen  Begriffspantheismus  hätten  zur  Folge  haben  können ; 
und  ebenso  war  der  Nominalismus  dazu  angethan,  durch  Hervorkeh- 
mng  des  in  ihm  gelegenen  rein  subjectivisüschen  Princips  die  Wissen- 
schaft folgerichtig  in  den  Scepticismus  hineinzuführen.  Wir  sind  auch 
keineswegs  gewillt,  es  als  etwas  Gutes  und  für  die  Wissenschaft  Heil- 
bringendes zu  betrachten ,  dass  diese  Gegensätze  des  formalistischen 
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Realismus  und  des  Nominalismus  in  der  Zeit,  in  welcher  wir  gegen- 
wärtig stehen,  wieder  zum  Vorschein  traten,  nachdem  sie  im  zwölften 
und  dreizehnten  Jahrhundert  bereits  völlig  waren  überwunden  gewesen. 
Im  Gegentheil ,  wir  halten  das  an  sich  für  eine  Makel ,  welche  der 
Scholastik  in  der  spätem  Zeit  des  Mittelalters  anhängt,  und  welche 
zur.  Folge  hat ,  dass  die  Scholastik  in  dieser  Zeit  nicht  mehr  auf  der 
gleichen  Höhe  steht,  wie  im  dreizehnten  Jahrhundert,  Aber  einen 
eigentlichen  Verfall  der  Scholastik  ihrem  Inhalte  nach  können  wir  darin 
nicht  finden  und  zwar  aus  folgenden  Gründen : 

Vor  Allem  könnte  von  einem  solchen  Verfall  nur  unter  der  Be- 
dingung die  Rede  sein,  dass  die  Formalisten  und  Nominalisten  wirklich 
zu  jenen  so  eben  angedeuteten  Consequenzen  fortgegangen  wären,  welche 
in  ihren  höchsten  Obersätzen  angelegt  sind.  Allein  das  haben  sie  kei- 
neswegs gethan.  Die  Formalisten  wollten  vom  Pantheismus  eben  so 
wenig  wissen ,  wie  die  Realisten ;  und  was  die  Nominalisten  betrifft,  so 
haben  wir  schon  gesehen ,  dass  sie  die  objective  Wahrheit  und  Realität 
unserer  Erkenntniss  immer  festhielten ,  und  dass  sie  niemals  zugeben 
wollten ,  dass  durch  ihr  Erkenntnissprincip  alle  Wissenschaft  unsicher 
und  unmöglich  gemacht  werde.  Es  blickt  zwar,  wie  sich  nicht  anders 
erwarten  lässt,  bei  ihnen  vielfach  eine  skeptische  Tendenz  hervor ;  aber 
zu  einem  vollständigen  Bruch  mit  aller  Gewissheit  unserer  Erkenntniss 
ist  es  priucipiell  bei  ihnen  nie  gekommen.  Wo  wäre  also  da  ein 
Verfall  zu  entdecken? 

Für's  zweite  hätten,  wenn  wir  auch  davon  absehen,  die  beiden 
Gegensätze  des  Formalismus  und  Nominalismus  den  Verfall  und  Un- 
tergang der  Scholastik  möglicherweise  nur  unter  der  Bedingung  her- 
beiführen können,  dass  sie  in  der  spätem  Epoche  des  Mittelalters  zu 
einer  überwiegenden  Herrschaft  gekommen  wären.  Allein  auch  das  ist 
nicht  richtig.  Der  Realismus  behauptete  stets  weitaus  das  Ueberge- 
wicht  und  galt  stets  als  die  herrschende  Lehre,  im  Gegensätze  zu  den 
andern  Systemen,  die  man  als  Abweichungen  von  der  herrschenden 
Lehre  betrachtete.  So  mussten  zwar  die  nominalistische  und  formali- 
stische Schule  über  kurz  oder  lang  ihrem  Verfall  und  Untergange  ent- 
gegengehen, nicht  aber  die  Scholastik  als  solche.  Und  wirklich  ging 
die  nominalistische  Schule  schon  gegen  Ende  des  fünfzehnten  Jahrhun- 
derts unter.  Die  formalistische  Schule  dagegen  erhielt  sich  zwar  lan- 
ger; aber  sie  ward  allmählig  auf  immer  engere  Grenzen  zurückgeführt 
und  konnte  keinen  durchgreifenden  Einfluss  gewinnen. 

Ein  Lieblingsthema,  welches  in  neuerer  Zeit  in  verschiedenen 
Variationen  wiederkehrt,  ist  endlich  auch  dieses:  In  der  spätem 
Scholastik  sei  der  Satz  herrschend  geworden:  es  könne  Etwas  in 
der  Philosophie  wahr  und  in  der  Theologie  falsch  sein,  und  umge- 
kehrt: und  die  Anwendung  und  Verwerthung  dieses  Satzes  habe  den 
Verfall  und  Untergang  der  Scholastik  herbeigeführt.     Allein   dieser 
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Satz,  welcher,  wie  wir  wissen,  aus  dem  Arabismus  stammt,  wurde  von 
den  spätem  Scholastikern  mit  derselben  Entschiedenheit  bekämpft,  wie 
von  den  Scholastikern  des  dreizehnten  Jahrhunderts.  Ja  selbst  die 
Nominalisten,  bei  denen  man  doch  am  meisten  emen  Anschluss  an  den- 
selben hätte  vermuthen  können,  wollten  von  demselben  im  Allgemeinen 
Nichts  wissen.  Nur  J^cJist  sporadisch  tritt  er  unter  denselben  auf. 
Bios  in  den  Schulen,  wo  der  Arabismus  am  Ausgange  des  Mittel- 
alters sich  allmählig  wieder  einnistete,  kam  dieser  Lehrsatz  wieder 
empor.  Wir  werden  ihn  dort  seiner  Zeit  treflfen,  werden  dann  aber 
auch  sehen,  dass  wir  es  da  mit  der  Scholastik  gar  nicht  mehr  zu  thun 
haben,  sondern  vielmehr  mit  Schulen,  welche  der  Scholastik  sich 
feindlich  entgegensetzten. 

Wenn  wir  nun  aber  einen  eigentlichen  Verfall  der  Scholastik,  d.  h. 
emen  Verfall  derselben  dem  Inhalte  nach  entschieden  in  Abrede  stellen 
müssen,  so  wollen  wir  damit,  wie  bereits  angedeutet,  keineswegs  sagen, 
dass  die  Scholastik  im  spätem  Mittelalter  noch  auf  der  gleichen  Höhe 
stand,  wie  im  dreizehnten  Jahrhundert.  Vor  Allem  ist  es  die  Form^  welche 
wir  in  schlimmer  Weise  in  der  spätem  Zeit  ausarten  sehen.  Die  Form 
der  Scholastik  wurde  im  Laufe  der  Zeit  immer  starrer,  die  Sprache 
roher  und  barbarischer,  die  Ausdrucksweise  steifer  und  schmuckloser. 
Jene  fliessende ,  angenehme  Darstellungsweise ,  wie  wir  sie  im  frü];iern 
Mittelalter  finden ,  hat  sich  später  fast  ganz  verloren ;  die  Form  wird 
über  dem  Inhalte  in  der  Weise  vernachlässigt,  dass  man  glauben  möchte, 
die  Sprache  sei  gegenüber  dem,  was  dadurch  ausgedrückt  werden 
soll,  völlig  rechtlos. 

Dazukommt,  dass  auch  die  Methode,  welche  im  Laufe  des  drei- 
zehnten Jahrhunderts  nach  aristotelischem  Muster  war  eingeführt 
worden,  gleichfalls  bis  zum  Uebermass  und  bis  zur  Ausartung  fort- 
getrieben wurde.  Wenn  die  spätem  Scholastiker  eine  Frage  behan- 
deln ,  so  führen  sie  alle  möglichen  Meinungen  darüber  auf  zugleich  mit 
den  Gründen ,  auf  welche  sie  sich  stützen,  widerlegen  dann  die  Gründe 
der  nach  ihrer  Ansicht  unrichtigen  Meinungen,  führen  dann  wiederum 
die  Gegengründe  auf,  welche  gegen  die  Widerlegungsgründe  beige- 
bracht werden  könnten ,  und  so  geht  es  fort ,  so  dass  man  Mühe  hat, 
sich  durch  eine  derartige  langwindige  Quaestio  hindurchzuarbeiten, 
ohne  den  Faden  des  Zusammenhanges  zu  verlieren.  Man  kann  in  dies^ 
Beziehung  mit  einem  freilich  etwas  „  unparlamentarischen  ^^  Ausdrucke 
sagen,  dass  die  Scholastik  in  ihrem  eigenen  Fette  zu  ersticken  drohte. 

Zudem  Hessen  sich  manche  Scholastiker  der  spätem  Zeit  dazu 
verleiten,  an  die  Stelle  rechter  Gründlichkeit  die  Spitzfindigkeit  treten 
zu  lassen,  d.  h.  sich  mit  gar  zu  spitzfindigen,  oft  auch  vorwitzigen, 
ganz  gewiss  aber  weniger  nützlichen  Fragen  zu  beschäftigen.  Bei  sol- 
chem Verfahren  ging  dann,  wie  sich  nicht  anders  erwarten  liess,  der 
wahre  wissenschaftliche  Ernst  mehr  oder  weniger  verloren,  und  an 
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dessen  Stelle  trat  die  Ostentation.  Jene  öffentlichen  Disputationen,  in 
welchen  über  diese  oder  jene  Lehrpunkte  gestritten  wurde,  arteten 
manchmal  in  leidenschaftliche  Zänkereien  aus ,  und  jene  Ruhe ,  jener 
Anstand,  jene  Würde,  welche  man  von  den  Pflegern  der  Wissenschaft 
zu  fordern  berechtigt  ist,  wurde  von  manchen  spätem  Scholastikern, 
sowohl  in  ihren  Schriften  als  auch  in  ihren  Zusammenkünften  verletzt, 
so  dass  wir  geschärfte  Befehle  von  Päpsten  und  Bischöfen  vorfinden, 
wodurch  die  streitenden  Parteien  zur  Ordnung  und  Ruhe  angewiesen 
wurden,  wobei  aber  zuweilen  nichts  desto  weniger  die  Streitigkeiten  noch 
fortgesetzt  wurden,  und  das  nicht  ohne  Aergerniss  für  die  Gläubigen. 

Endlich  hatte  die  Scheidung  und  Ausbildmig  der  drei  genannten 
Schulen  auch  noch  das  Missliche,  dass  die  einzelnen  Scholastiker  Alles 
gethan  zu  haben  glaubten,  wenn  sie  die  Lehren  ihrer  betreffenden  Schule 
in  ihrer  ganzen  Strenge  festhielten  und  sie  gegen  die  andern  Schulen 
vertheidigten.  Die  Folge  davon  war,  dass  keine  rechte  Originalität 
mehr  aufkommen  konnte,  dass  man  die  Wissenschaft  nicht  mehr  fort- 
zubilden, d.  h.  nicht  mehr  einen  weitem  wissenschaftlichen  Gesichts- 
kreis zu  gewinnen  suchte.  Man  begegnet  in  den  Schriften  der  spätem 
Scholastiker  fast  immer  den  gleichen  Fragen,  welche  doch  schon  ge- 
nügend durchgesprochen  waren;  der  Unterschied  ist  nur  der,  dass 
jeder  sie  nach  den  Grundsätzen  derjenigen  Schule  behandelte,  w^elcher 
er  selbst  angehörte. 

Diese  Missstände  sollen  nicht  verschwiegen  werden,  wir  müssen  sie 
freimüthig  anerkennen  und  aussprechen,  wie  es  dem  Geschichtschreiber 
geziemt.  Wir  stehen  daher  auch  nicht  an,  zuzugeben,  dass,  weil  im 
spätem  Mittelalter  solche  Missstände  hervortraten,  und  die  Wissenschaft 
unter  denselben  mehr  oder  weniger  gelitten  hat,  die  Scholastik  des  spä- 
tem Mittelalters  nicht  mehr  auf  der  gleichen  Höhe  steht,  wie  die  des 
dreizehnten  Jahrhunderts.  Aber  das  sind  eben  Missstände,  welche  sich 
nur  äusserlich  der  Scholastik  anklebten;  der  Inhalt  derselben  ward 
dadurch  nicht  berührt;  ihrem  Inhalte  nach  stand  die  Scholastik  nach 
wie  vor  auf  der  Höhe  des  christlichen  Geistes.  Und  das  gilt  nicht 
blos  von  der  Scholastik,  wie  sie  von  der  realistischen  Schule  repräsentirt 
wurde,  sondern  auch  von  der  Formalisten-  und  Nominalistenschule. 
Der  christliche  Gedanke  bildete  nach  wie  vor  den  innersteu  Kern  der 
Scholastik.  Allerdings  krustete  sich  dieser  Kem  später  in  eine  harte 
und  bittere  Rinde  ein,  aber  er  selbst  blieb  doch  bestehen.  Und  daher 
können  wir  in  dieser  spätem  Gestaltung  der  Scholastik  einen  eigent- 
lichen Verfall  nicht  erblicken.  Zudem  ist  wohl  zu  bedenken ,  dass  jene 
Fehler  und  Missstände,  wie  sie  so  eben  gerügt  worden  sind,  nicht  aus 
der  Natur  der  Scholastik  selbst  entsprangen,  sondem  vielmehr  aus  dem 
Charakter  der  emzelnen  Träger  derselben.  Wir  finden  sie  daher  auch 
nicht  bei  allen  Scholastikem  des  spätem  Mittelalters,  wenigstens  nicht 
im  gleichen  Qrade.    Am  meisten  traten  dieselben  hervor  in  der  Nonn- 
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naiistenschule,  die  aber,  wie  wir  gesehen  haben,  keineswegs  die  herr- 
schende Schule  war,  — 

Nachdem  wir  so  eine  allgemeine  Charakteristik  der  Scholastik,  wie 
sie  sich  im  spätem  Mittelalter  gestaltete,  gegeben  haben,  gehen  wir 
nun  auf  die  einzelnen  Träger  der  Scholastik  in  dieser  Zeit  über  und 
behandeln  zuerst  die  hervorragendem  Vertreter  der  Nominalisten-  und 
dann  die  der  Realisten-  (und  Formalisten-)  Schule.  Da  wir  die  nächsten 
und  unmittelbaren  Schüler  des  heil.  Thomas  und  Duns  Skots  schon  be- 
handelt haben,  so  ist  hier  in  der  Verfühmng  der  Träger  der  Realisten- 
schule der  Kreis  unserer  Darstellung  ein  minder  ausgebreiteter. 

b)    Im  Besondem. 
1«    Die  IVoiulnttllstenschiile« 

a)  Anbahnung  des  Nominalismus. 

Petrus  Aureolos  und  'Wilhelm  Durandns  de  St.  Pour^ain. 

§.  255. 

Wenn  Franz  von  Mayronis  den  skotistischen  Realismus  in  jeder 
Weise  bis  zum  Aeussersten  urgirte,  so  konnte  dagegen  die  Reaction 
nicht  ausbleiben.  Wir  sehen  sie  denn  auch  schon  gleichzeitig  mit  Mayro- 
nis hervortreten,  und  zwar  im  Kreise  der  Skotistcnschule  selbst  Aber 
freilich  war  diese  Reaction  weit  entfernt,  in  jene  Bahn  einzulenken,  welche 
die  richtige  Mitte  zwischen  den  möglichen  Gegensätzen  der  Speculation 
bildet ;  vielmehr  ging  ihr  über  dem  Streben,  die  Auswüchse  des  Realis- 
mus abzuschneiden ,  die  Extravaganzen  desselben  zu  bekämpfen ,  der 
Realismus  selbst  verloren,  und  sie  verlor  sich  in  die  Bahnen  des  No- 
minalismus. 

Es  war  der  Skotist  Petrus  Aureölus^  welcher  als  der  erste  aus  dem 
Kreise  der  Skotistenschule  den  Nommalismus  anbahnte.  Geboren  zu 
Verberie  an  der  Oise,  trat  er  in  den  Orden  der  Minoriten  ein  und  wirkte 
als  Lehrer  an  der  Universität  zu  Paris,  wo  er  sich  den  ehrenden  Beina- 
men „Doctorfacundus'*  erwarb.  Er  wurde  später  Provincial  der  aquitani- 
schen  Provinz  seines  Ordens  und  starb  im  Jahre  seiner  Ernennung  zum 
Erzbischof  von  Aix  im  Jahre  1321.  Seine  Werke  sind  ein  Commentar 
zu  den  Sentenzen  des  Lombarden  und  eine  Schrift,  „ Quodlibeta ^^  be- 
titelt. Er  polemisirt  in  diesen  seinen  Schriften  überall  zunächst  ge- 
gen Thomas  und  gegen  die  Thomisten;  aber  die  Lehren,  welche  er 
diesen  Gegnern  gegenüber  aufstellt,  sind  nicht  die  seines  Meisters 
Duns  Skotus,  sondern  von  denselben  ganz  verschieden,  ja  sie  stehen 
vielfach  in  geradem  Gegensatze  mit  diesen ;  sie  schlagen  nicht  in  den 
skotistischen  Realismus,  sondem  vielmehr  in  den  Nominalismus  ein. 

Die  Universalien,  lehrt  er,  sind  nicht  etwas  objectiv  in  der  Natur 
der  Dinge  existentes;  wollte  man  dieses  annehmen,  dann  würde  man 
nothwendig  auf  den  platonischen  Irrthum  von  den  objectiv  existenten 
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Ideen  zurückkommen  müssen.  In  der  Wirklichkeit  gibt  es  nur  indivi- 
duelle Dinge.  Daher  ist  der  Allgemeinbegriff  ausschliesslich  auf  Rech- 
nung des  Denkens  zu  setzen ;  er  ist  nur  ein  Gebilde  des  menschlichen 
Verstandes ;  er  hat  kein  reales ,  sondern  ein  blos  intentionales  Sein ; 
das  Allgemeine  ist  mir  ein  Gedanke,  nur  ein  Begriff,  nichts  weiter*). 
Daher  ist  auch  die  Frage,  welches  das  Princip  der  Individuation  öei, 
eine  ganz  müssige ;  ja  sie  hat  gar  keinen  Sinn ,  weil  eben  das  Allge- 
meine nicht  objectiv  wirklich  ist.  Alles  Wirkliche  ist  als  solches  in- 
dividuell, und  daher  ist  das  Princip  der  Individuation  eben  die  Wirk- 
lichkeit, der  actus,  wie  derselbe  durch  die  äussere  wirkende  Ursache, 
welche  dem  Dinge  das  Sein  gibt,  bedingt  ist  Eine  allgemeine  Ma- 
terie, welcher  auch  ohne  Form  ein  Sein  zukäme,  ist  ein  Unding;  die 
Materie  als  solche  ist  nur  Potenzialitiät ,  nichts  weiter  ^). 

Wenn  diese  Sätze  offenbar  nicht  blos  eine  Entfernung  vom  skoti- 
stischen  Realismus,  sondern  auch  ein  Ueberschlagen  in  den  Nomina- 
lismus erkennen  lassen,  so  noch  mehr  die  Behauptung  des  Aureolus, 
dass  keine  Species  oder  Erkenntnissbilder  anzunehmen  seien,  wodurch 
wir  erkennen.  Wäre  nämlich  der  Allgemeinbegriff  einer  Sache  durch 
eine  allgemeine  Species  oder  Erkenntnissform  bedingt,  so  müsste  diese 
Form  unendlich  sein,  während  doch  nur  die  erste  Form,  Gott  selber, 
unendlich  sein  kann  ^).  Femer  gäbe  es  eine  solche  „forma  specularis" 
als  Bedingung  der  Erkenntniss ,  so  müsste  der  Verstand  entweder  bei 
dieser  in  der  Erkenntniss  stehen  bleiben ,  oder  müsste  durch  dieselbe 
auf  die  äussere  Sache  übergehen.  Keines  von  beiden  aber  ist  möglich. 
Nicht  das  erstere ;  denn  in  dieser  Hypothese  hätten  wir  keine  Erkennt- 
niss von  den  Dingen,  sondern  blos  von  den  Bildern  dieser  Dinge. 
Nicht  das  letztere ;  denn  einerseits  streitet  dagegen  die  Erfahrung,  und 
andererseits  wäre  in  dieser  Voraussetzung  das  erste  Object  der  Er- 
kenntniss nicht  die  objective  Sache,  sondern  etwas  rein  Subjectives, 
ein  ideales  Bild  von  der  Sache ;  was  um  so  weniger  zugegeben  werden 


1)  Petr,  Äureoh  In  1.  sent.  1.  clist.  2B.  ort.  2.  Manifestum  est,  qaod  ratio 
hominis  et  animalis,  prout  distinguitur  a  Socrate,  est  fiibricata  per  intellectum, 
ncc  est  aliud ,  nisi  conceptus ....  Kon  enim  fecit  has  distinctas  rationes  natura 
in  existentia  actuali. 

2)  In  1.  sent.  2.  dist.  12.  qn.  1.  art  1.  et  2. 

3)  In  1.  sent.  2.  dist.  12.  qu.  1.  art.  2.  Cum  forma  simpliciter  Infinita  sit  et 
adaequans  omnia  individua,  sequeretur,  quod  esset  aliqua  res  infinita  adhaerens 
intellectui  vel  phantasmatl ,  vel  subsistens ,  praeter  primam  formam ,  quae  est 
Deus:  quod  omnino  impossibile  est.  Sed  constat,  quod  rosa  ista,  quam  aspicit 
intellectus ,  et  forma  iila  specularis ,  quae  terminat  mentis  intuitum ,  illa  non  est 
natura  singularis,  sed  natura  simpliciter,  et  quidditas  tota.  Conspiciendo  enim 
hominem  yel  rosam ,  non  termiuamus  aspectum  ad  hanc  rosam  Tel  illam ,  Tel  ho- 
minem  istum ,  Tel  illiun ,  sed  ad  rosam  vel  hominem  simpliciter.  Ergo  iUa  forma 
specularis ,  vel  idolum ,  Tel  conceptus ,  non  potest  esse  aUquid  reale ,  inhaerens 
inteUectui,  yel  phanta'smati ,  siBd  nee  aliquid  subsistens. 


975 

kann,  als  dieses  nichts  anderes  hiesse,  als  die  platonische  Vorstellung 
erneuern,  welcher  gemäss  der  Verstand  nicht  die  Dinge,  sondern  nur 
deren  Ideen  anschaut  *).  Es  ist  ein  philosophisches  Axiom,  jede  grund- 
lose Vervielfältigung  der  Dinge  zu  vermeiden.  Darunter  gehört  aber 
auch  die  Erfindung  der  formae  speculares,  welche  durchaus  nicht  zur 
Vervollkommnung  unserer  Erkenntniss  von  den  Dingen,  sondern  eher 
zum  Gegentheil  davon  beitragen  würden  *).  Daher  darf  man  zur 
Erklärung  der  menschlichen  Erkenntniss  durchaus  keine  solche  Spe- 
cies  annehmen.  Die  Wahrheit  ist,  dass  jede  Erkenntniss  zwei  Sub- 
jecte  voraussetzt,  das  erkennende  und  das  erkannte  Subject  (oder  Ob- 
ject) ;  aber  das  erkannte  Object  ist  in  Nichts  verschieden  von  dem  Ob- 
ject  des  Erkennens  oder  von  dem  äussern  Gegenstande ;  beide  sind 
eins  und  dasselbe.  Das  reale  Sein  des  Dinges  in  der  Objectivität  und 
das  intentionale  Sein  desselben  im  Verstände  sind  nicht  real  verschie- 
den; beide  unterscheiden  sich  nur  beziehungsweise,  in  so  fem  das 
reale  Sein  dadurch  intentional  wird ,  dass  es  objectiv  im  Verstände  ist 
So  ist  es  die  Sache  selbst ,  welche  unmittelbar  vom  Verstände  erkannt 
wird,  in  so  fem  sie  als  erkennbar  dem  Verstände  gegenübertritt :  und 
diese  Erkenntniss  ist  eben  der  BegrilBF  der  Sache  ^). 

Von  der  weitern  Polemik  des  Aureolus  gegen  den  Thomismus 
wollen  wir  absehen  *).  Für  die  Geschichte  der  Philosophie  hat  Aureo- 
lus blos  in  so  ferne  eine  Bedeutung,  als  er  in  den  so  eben  entwickel- 
ten Sätzen  den  Nominalismus  im  Schoosse  der  Skotistenschule  ange- 
bahnt hat ,  jenen  Nominalismus ,  welcher  sich  dann ,  wie  wir  sehen  wer- 
den, unter  den  Händen  Okkams  zum  förmlichen  System  constituirte,  und 
in  Folge  dessen  als  eigenes  Schulsystem  von  der  skotistiscben  Schule 
sich  ausschied. 


1)  Ib.  1.  c.  Praeterea  ei  sit  forma  aliqua  specolaris,  realiter  inbaerens  in- 
tellectui,  ad  quam  terminetor  aepectus  inteUectus,  aut  in  illam  ulUmate  quiesdt, 
aut  per  illam  ad  res  extra  procedit.  Sed  nee  potest  dari  istud,  nee  illad.  Pri- 
mum  quidem  non;  quia  tunc  scientiae  non  essent  de  rebus,  sed  de  talibus  idolis, 
quod  omnino  aestimandum  est  absurdum.  Secundum  etiam  non.  Tum  quia  contra 
experientiam.  Experimur  enim  nos  aspicere  formam  rosae,  et  per  eam  ulterius 
ferri  in  rosam.  Tum  quia  primum  objectum  inteUectus  esset  ab'quid  existens  intra 
et  non  res  extra:  et,  eodem  modo,  primum  objectum  habitus  sciontifici  et  actus 
ejus,  qui  est  scire,  esset  quaedam  forma  specularis  actuaüs,  et  rediret,  quantum 
ad  hoc,  error  Piatonis  dicentis,  quod  inteUectus  aspicit  ad  exemplar,  noE  ad  ipsas 
res.    Ergo  impossibile  est,  quod  talis  forma  realis  ponatur. 

2)  Ib.  L  c. 

S)  Ib.  1.  c.  Unde  patct ,  quomodo  res  ipsae  conspiciuntur  in  mente ,  et  illud, 
quod  intuemur ,  non  est  forma  alia  specularis ,  sed  ipsamet  res ,  habens  esse  ap- 
parens,  et  hoc  est  mentis  conceptus,  sive  notitia  objectiva.  Yid.  Haureau,  De 
la  phil.  scolastique,  t.  2.  p.  404  sqq. 

4)  Käheres  hierüber  bei  Werner,  Gesch.  des  Thomismus,  S.  180  ff. 
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§.  256. 

Gleichzeitig  mit  Aureolus  trat  aber  auch  im  Schoosse  der  Thomi- 
stenschule  ein  Mann  auf,  welchen  die  Geschichte  gleichfalls  unter  die- 
jenigen zu  zählen  hat,  welche  den  in  der  christlichen  Schule  bereits 
längst  überwundenen  Nominalismus  aufs  Neue ,  wenn  nicht  ausdrück- 
lich gelehrt,  so  doch  wenigstens  angebahnt  haben.  Es  ist  Wilhelm  Du- 
randus  de  St.  Fortiano.  Geboren  in  dem  Flecken  St  PourQain  der 
Diöcese  Clermont  in  Auvergne  im  letzten  Viertel  des  dreizehnten  Jahr- 
hunderts ,  trat  er  zu  Clermont  in  den  Predigerorden ,  studirte  dann  zu 
Paris  und  trat  daselbst  um  das  Jahr  1313  als  Lehrer  auf.  Er  erhielt 
von  seinen  Zeitgenossen  den  Ehrentitel  „Doctor  resolutissimus,"  wohl 
in  Folge  der  Kühnheit,  mit  welcher  er  in  den  schwierigsten  Fragen 
eigenthümliche  Ansichten  aufstellte.  Johann  XXU.  berief  ihn  nach  Rom 
und  ernannte  ihn  ziun  Magister  sacri  palatii.  Im  Jahre  1318  erhielt 
er  den  bischöflichen  Stuhl  von  Puy,  später  den  von  Meaux  und  starb 
hn  Jahre  1332.     , 

Durandus  spricht  sich  in  ähnlicher  Weise,  wie  Aureolus,  gegen 
die  Realität  des  Allgemeinen  aus.  Er  lässt  es  nicht  dabei  bewendet 
sein,  die  objective  Realität  des  Allgemeinen  im  Sinne  der  Skotisten- 
schule  zu  bekämpfen ,  sondern  er  bleibt  auch  nicht  mehr  bei  der  thomi- 
stischen  Thesis  stehen ;  er  treibt  vielmehr  die  Subjectivirung  des  All- 
gemeinen so  weit ,  dass  er  zuletzt  mehr  oder  weniger  in  die  nominali- 
stische  Auflfassungsweise  des  Allgemeinen  überschlägt.  In  der  Wirk- 
lichkeit, lehrt  er,  gibt  es  nur  Einzelndinge ').  „Die  allgemeinen  Begriffe 
entstehen  nur  daraus ,  dass  uns  in  unserer  Vergleichung  der  Einzel- 
dinge untereinander  viele  Dinge  ähnlich  erscheinen,  und  wir  sie  nun  in 
Beziehung  auf  diese  Aehnlichkeit  als  Eins  ansehen ,  obgleich  sie  viele 
sind."  Das  Allgemeine  ist  daher  nicht  subjectiv  in  den  Dingen,  sondern 
nur  ein  Verstandesding ,  welches  darauf  beruht,  dass  wir  die  Dinge  mit 
einander  vergleichen,  und  die  einzelnen  Dinge  ohne  den  Unterschied 
denken,  welcher  ein  jedes  von  jedem  andern  unterscheidet.  Es  besteht 
also  das  Allgemeine  nicht  subjectiv,  sondern  blos  objectiv,  d.  h.  in  un- 
serer Vorstellung ;  die  Intention  der  Universalität  rührt  blos  von  unserm 
subjectiven  Denken  her,  wenn  wir  nämlich  etwas  im  Denken  seiner  in- 
dividualisirenden  Bestimmungen  entkleiden ,  und  das  Allgemeine  drückt 
daher  Nichts  aus ,  was  in  den  Dingen  selber  wäre '). 


1)  ChuiU.  Durandus f  In  1.  sent.  2.  dist.  3.  qu.  2,  14.  (ed.  Lugd.  1556.) 

2)  In  ].  sent.  1.  dist  3.  p.  2.  qu.  6,  28.  Universide,  i.  e.  ratio  yel  intentio 
nniversalitatis ,  non  est  primum  objectum  intellectus,  nee  praeexistit  inteUectioni, 
sed  est  aliquid  formatum  per  operationcm  intelh'gendi,  per  quam  res  secundiim 
considerationem  abstrahitur  a  conditionibus  individaantibus ,  in  qua  operatione  in- 
tellectuB  absfrahens  habet  pro  termino  a  quo  singularia,  a  quibus  abstrahit  1. 
dist  19.  qu.  5,  7.  Esse  universale,  esse  genus  Tel  speciem,  dicuntur  esse  entia  ra- 
tionis,  qula  talia  dicuntur  de  re  tantum,  ut  est  objectire  cognita.     2.  dist  3. 
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Sind  schon  diese  Bestimmungen,  obglieich  sie  sich  im  Allgemeinen 
noch  an  die  thomistische  Ausdrucksweise  anlehnen,  nicht  mehr  gans 
correct,  so  tritt  die  nominalistische  Anschauungsweise  noch  deutlicher 
da  hervor,  wo  Durandus  die  Einzelerkenntniss  und  die  allgemeine  Er- 
kenntniss  mit  einander  vergleicht  Allgemeinem^  und  Besonderes  in 
unserer  Erkenntniss,  sagt  er,  bezeichnen  ein  und  dasselbe,  nur  das 
erstere  in  einer  unbestimmten,  das  andere  in  einer  bestimmten  Weise ; 
jene  unbestimmte  Weise  liegt  jedoch  nur  in  nnserm  Verstände ,  wäh- 
rend in  der  Natur  der  Dinge  ein  jedes  ein  bestimmtes  ist ;  denn  die 
Natur  bringt  ein  Jedes  unter  seinen  individuirenden  Besthnmungen 
hervor  *).  —  Wie  aber  die  allgemeine  oder  quidditative  Ericerintniss  eine 
unbestimmte  ist,  so  ist  sie  auch  eine  verworrene  (cognitio  confusa); 
eine  deutliche  Erkenntniss  ist  blos  diejenige,  welche  das  Einzelwesen 
zum  Gegenstande  hat:  —  die  intuitive  Verstandeserkenutniss ^). 

Es  lassen  sich  diese  Bestimmungen,  nach  welchen  alle  allgemeine 
Erkenntniss  auf  eine  unbestimmte  und  verworrene  Erkenntniss  hinanS" 
läuft,  ofifenbar  nicht  mehr  mit  den  Grundsätzen  des  Realismus  in  Ein- 
klang bringen.  Es  tritt  hier  eine  entschiedene  Hinneigung  zum  No- 
minalismus hervor,  und  es  bedurfte  nur  mehr  einer  kühnen  Folgerung, 
um  ganz  und  gar  in  die  Bahn  desselben  einzulenken.  Doch  die  nomi- 
nalistische Tendenz  des  Durandus  wird  uns  noch  mehr  einleuchtend 
werden ,  wenn  wir  seine  weitem  Lehrsätze  verfolgen. ' 

Durandus  läugnet  mit  Heinrich  von  Gent  den  realen  Unterschied 
zwischen  Wesenheit  und  Sein ;  und  ebenso  auch  den  realen  Unterschied 
zwischen  Wesenheit  und  Individualität  ^).  Er  will  kein  ausser  der  Na- 
tur des  Dinges  liegendes  Individuationsprincip  annehmen  *).    Wie  sollte 


qu.  7y  7.  Esse  uniTersale  competit  rei  per  hoc,  quod  intelligitur  absque  conditioni- 
bus  individuantibus ,  et  non  per  aliquid ,  quod  sit  in  ipsa  re  Bubjective.  Wir  be- 
merken bei  dieser  Gelegenheit  wiederholt,  dass  im  Sprachgebrauche  dieser  Zeit 
„  objectiv  ^  heisst :  „  der  Vorstellung  nach ,  **  „  subjectiv  **  dagegen :  „  der  Sache 
nach. " 

1)  In  1  sent.  2.  diät  3.  qu.  2,  U.  Natura  universalis  et  individua  seu  singularis 
sunt  idem  secundum  rem,  differunt  autem  secundum  rationem,  quia  quod  dicit 
species  inrle'erminate,  individuum  dicit  determinate,  quae  deterroinatio  et  indeter- 
minatio  sunt  secundum  esse  et  intelligi.  üniyersale  enim  est  unum  solum  secun- 
dum conceptnm,  singulare  vero  est  unum  secundum  esse  reale.  Nam  sicut  actio 
intellectus  facit  universale,  sie  actio  agentis  naturalis  terminatur  ad  singulare. 

2)  In  1.  sent  4.  dist  49.  qu.  2, 8.  Alio  modo  didtor  .conftisa  cognitio  iUa,  quae 
eet  quidditativa  et  gpecifica  per  comparationem  ad  cognitionem  intuitivam.  Sicui 
ille ,  qui  habet  cognitionem  quidditativam  de  rosa,  quam  non  videt,  dicitur  habere 
confusam  cognitionem  per  comparationem  ad  illam,  quam  habet  de  rosa,  quam 
praesentialiter  videt. 

3)  In  1.  sent  1.  dist  8.  p.  1.  qu.  2,  9  sqq. 

4)  In  L  sent  2.  dist  8.  qu.  2,  15.  Non  oportet  praeter  naturam  et  principia 
natorae  ^oaerere  alia  pnncipia'  individoi. 

Stockl,  OM«hi«iiU  te  FhUoiophit.  II«  62 
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auch,  iiiciDt  er,  die  Quantität  das  Princip  der  Iiidividuation  bcmd  kön- 
nen, <U  es  ddch  feststeht,  dass  die  individuelle  Substanz  als  solche, 
^eui^tcus  der  Natur  nach,  der  Quantität  vorausgeht,  und  die  Quan- 
tität selbst  nicht  möglich  ist  ohne  Voraussetzung  einer  individuellen 
Substana  ').  Allganeines  und  Einzelnes  sind  ja  in  der  ohjectiven  Wirk- 
lichkeit ein  und  dasselbe:  der  Unterschied  beruht  nur  auf  einer  ver- 
schiedenen AuiTassungsweise  ein  und  derselbi*u  Suche  von  Seite  der 
Kfkenntuiss.  Das  Allgemeine  bezeichnet  nur  auf  eine  unbestimmte 
Weise,  was  cUs  Individuum  in  bestimmter  Weise  repräse-utirt.  Warum 
also  ausser  dem  Allgemeinen  ein  Princip  der  Individuatiou  suchen  V 
Sein  und  Individuellsein  siud  eins  und  dasselbe,  weil  AUcs,  was  ist, 
noUiwendig  individuell  sein  muss.  Jene  Ursache  also,  welche  dem 
I^iu^  das  Sein  gibt,  gibt  ihm  eo  ipso  auch  das  ludividuelhieiu.  Und 
daraus  folgt,  dass^  wenn  man  doch  von  einem  Princip  der  Individua- 
tiou sprechen  will ,  dasselbe  keiu  anderes  sein  könne ,  als  jene  wir- 
kende Ursache,  welche  und  in  so  ferne  sie  dem  Dinge  das  Sein  gibt, 
d^iselbe  in  der  ihm  eigeutbümlichen  Natur  oder  Wesenheit  hervor- 
bringt '). 

Duraudus  negirt  ferner  auch  die  thomistische  Theorie  der  Sfiecies 
oder  KrkenntuJssbilder  als  der  bedingenden  Medhm  der  menscUieben 
Erkeuntniss.  Und  zwar  getit  er  hieriu  noch  weiter,  als  Auroolus.  Denn 
wenn  dieser  blo^  die  inti^lligibeln  Species  als  Bedingungen  der  Jutel- 
lectiven  firkenntuiss  in  Abrede  gestellt  hatte,  so  negirt  Duramlus  mit 
den  ifit^ligibeln  auch  die  sensibeln  Species ,  indem  er  beide  in  gleicher 
Weise  als  etwas  für  die  Erklärung  des  menschlichen  £rkenntnis8|)roce&- 
see  Unnötfaiges  und  U«ber4üssiges  bezeiclmet  ^). 

Damit  war  aber  nun  zugleich  wieder  eine  weitere  Negation  einge- 
leitet Wenu  es  keine  intelligibelu  Species  gibt,  wenn  der  Vei'stand 
deren  nicht  bcdai*f  zur  Erkeimluiss ,  daim  ist  auch  gar  kein  Grund  mehr 
vorhanden,  einen  „thätigen  Verstand''  im  Gegeusatze  zum  „möglichen'' 
anzunehmen ,  weil  eben  die  Function  des  tliätigen  Verstandes  auf  erster 
Linie  darin  besteht,  die  intelligible  Species  hervorzubringen.  In  der 
That  vier  wirft  Durandus  auch  die  scholl  stisclie  Lehre  von  dem  „thäti- 
gen Verstände.''  Was  man  „thätigen  Verstand"  nennt,  ist  nach  seiner 
Meinung  eine  blosse  Fiction ;  i4  der  Wirklichkeit  gibt  es  keinen  „thäti- 
gen'*  und  folglich  auch  keiuen  „möglichen"  Ver;)taud  im  Unterschiede 
von  jenem.  Der  thätigo  Verstand,  sagt  Durandus,  soll  nach  der  Mei- 
iMing  derer ,  welche  an  ihm  festhalten ,  die  sensible  Species ,  weiche  an 
sich  blos  der  Möglichkeit  nach  inteliigibel  ist,   wirklich  intelligibel 


1)  Ib.  I  c  n  9  Prius  est  huc  aliquiü  et  uiium  uumero  (saltem  ordtne  aaUinic)i 
quam  sit  qusHitum. 

2,  Ih.  l  c.  u.  14.  Dicendum,  quod  nihil  est  principium  imiividuatioiiis«  aisi  quod 
est  principium  naturae  et  ^uidditatis.  —  S)  fai  i  «eut  2.  tuet«  &  ^  4i|  i4^  «ft« 


..  i 


979 

machen,  und  so  dem  möglichea  Verstaatle  die  Erkenntniss  d^r  Dinge 
vermitteln ,  während  er  selbst  nichts  von  der  Sache  erkennt  Aber  ab" 
gesehen  davon ,  dass  man  gar  nicht  weiss ,  wie  man  sich  diese  Wirksani-< 
kcit  des  thätigen  Verstandes  auf  die  sensible  Species  denken  solle,  lässt 
sich  auch  sonst  kein  vernünftiger  Begritf  damit  verbinden.  Denn  ent^ 
weder  ist  die  Eduction  der  inteliigibcln  Species  aus  der  sensibeln  als 
eine  reale  oder  als  eine  ideale  zu  denken.  Erstüros  ist  iiiciit  möglich, 
weil  in  diesem  Falle  die  intelligible  Species  in  der  Inmginatioo  selbst* 
verbleiben  und  nicht  in  den  möglichen  Verstand  sich  hinüber  verpäauzen 
würde ,  indem  eine  Form  nie  von  einem  Subjecte  in  d  s  andere  übergebt. 
Letzteres  dagegen  ist  eben  so  unmöglich  ,  weil  in  diesem  Falle  der  th«ä- 
tige  Verstand  in  sich  selbst  die  respective  intelligible  Species  setzen 
würde,  nicht  in  ein  anderes  Subject,  d.  1.  in  den  möglichen  Verstand. 
So  wie  also  die  Annahme  eines  Sensus  agens  überflüssig  und  unzulässig 
ist,  so  ist  es  auch  die  Annahme  eines  Intellectus  agens  ^). 

Gibt  es  hienach,  wie  keine  intelligible  Species,  so  auch  keinen 
thätigen  Verstand,  so  ist  es  auch  unrichtig,  zu  behaupten ,  daS6  auV 
scre  Erkenntniss  vom  Allgemeinen  ausgehe,  dass  der  Verstand  von; 
dem  Allgemeinsten  als  dem  Unbestimmtesten  zum  ße^ondern  als  dem 
Bestimmten  fortschreite.  Das  Ersterkannte  ist  vielmehr  umgekdirC 
das  Besondere,  Einzelne,  und  erst  von  diesem  schreitet  der  V^rstand^ 
zum  Allgemeinen  fort  0.  —  Dnrandus  verkennt  hier  ganx  die  klaren  Be^ 
Stimmungen,  welche  Thomas  über  diesen  Gegenstand  gegeben  hatte, 
indem  er  nachwies,  dass  und,  in  welchem  Sinne  beides  zugleich  be^i 
hauptet  werden  könne  und  müsse. 

Die  Wahrheit  ist  als  Uebereinstimmung  zwischen  dem  Verstände 
und  der  Sache  blos  eine  Relation  zwischen  dem  Verstände  und  dem 
Gegenstande,  in  wie  fern  er  gedacht  wird.  Formell  ist  also  die  Wahr* 
heit  nicht  in  den  Dingen  zu  suchen;  diese  verhalten  sich  zur  Wahr- 
heit als  solcher  nur  causativ.  Formell  ist  die  Wahrheit  nur  im  Ver- 
stände, und  zwar  nicht  subjective,  d.  h.  so,  als  hätte  sie  ein  wirkliches  Sein 
im  Verstände,  sondern  objective.  in  so  ferne  Dämlich  die  Gegenstände 
als  etwas  Gedachtes  im  Verstände  sind.  In  dem  Vcrhältniss  der  Ueber-' 
einstimmung  dieses  objectiv  gefassten  Gedankens  mit  dem  Gegenstande 
selbst  besteht  die  Wahrheit  Im  Ürtheil  wird  dieses  Verhältniss  aus- 
gesprochen'). 


1)  In  1.  sent  1.  dist  8.  p.  2.  qu.  5, 4  sqq.  —  2)  In  1.  sont.  2.  dist.  3.  qn.  7,  7  «qq. 

3)  Ia  1.  seat  1.  Uiat.  19.  qu.  5,  14.  JoiUa-  Quod  est:  intttttgemlum ,  qaod  cum 
veritas  dicaUir  de  re,  dicatur  etiam  de  proposilione  et  de  iBtell6cf.u.  Veritaa 
primo  modo  dicta  non  est  veritas  formaliter,  -aed  quasi  materiali^r  vd  fundamen« 
taliter.  —  Veritas  autem  propositionia  non  est  nisi  veritas  signi;  veritaa  autemi 
intellectus  vcl  actus  intelligendi ,  ut  est  quaedam  res  in  intellectu  subjective  exi- 
stens,  non  est  nisi  sua  entitas,  qu4  veritate  omnis  aetos  intellfgendi  est  verus. 
S^d.iA  «onparatione  ad  olyeetum  dicilur  iAtfltectuSiV^riiBy  qn»-  apprehemUt  itun: 
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Es  lä'^st  sieh  nicht  verkennen,  dass  die  bisher  entwickelten  Lehr* 
hr8tinimini;^on  Durands,  im  Allgemeinen  wenigstens,  eine  entschiedene 
Hinneigung  zum  Nominalisrous  in  sich  schliessen.  Diese  Herabsetzung 
des  allgemeinen  Begriffes  zu  einer  blos  verworrenen  Erkenntniss,  diese 
Bekämpfung  des  thoraistischen  Individuationsprincips,  diese  Läugnung 
der  intelligibcln  Species,  diese  Negation  des  (hätigen  Verstandes:  — 
all  das  lässt  sich  mit  dem  Standpunkte  des  Realismus  nicht  mehr 
vcrembaren;  vielmehr  liegen  alle  diese  Bestimmungen  ^chon  auf  der  Li- 
nie des  Nominalismus. 

§.  257. 

In  Bezug  auf  die  Erkenutniss  Gottes  bestreitet  Durandus  die 
Möglichkeit  einer  abstractiven  Erkenn tniss  des  göttlichen  Wesens ;  denn 
die  ahstractive  Erkenntniss  setze  wesentlich  die  intuitive  voraus,  und 
da  wir  hienieden  keine  intuitive  Erkenntniss  Gottes  besitzen,  so  könne 
auch  von  keiner  abstractiven  Erkenntniss  desselben  keine  Rede  sein')- 
Von  den  über  die  ahstractive  Erkenntniss  geltenden  Bestimmungen 
muss  also  bei  der  Gotteserkenntniss  abgesehen  werden.  Die  natürliche 
Erkenntniss  Gottes  aus  seinen  Wirkungen  ist  eine  blos  verworrene 
Erkenntniss.  und  die  Erklärungen  über  den  Gottesbegriff  drücken  nur 
etwas  Allgemeines  und  von  den  Dingen  Hergenommenes,  nicht  aber 
das  besondere  Wesen  Gottes  aus.  So  erkennen  wir  z.  B.,  dass  Gott 
eine  Substanz  sein  müsse ,  weil  er  eben  erste  Ursache  der  Dinge  ist, 
und  ein  Accidens  weder  Ursache  noch  Erstes  sein  kann.  Allein  das 
ist  doch  immer  nur  eine  allgemeine  Bestimmung;  was  Gott  eigentlich 
in  sich  —  in  speciali  —  sei,  erkennen  wir  auf  diesem  Wege  nicht  Die 
Creaturen  sind  nicht  gleicher  Art  mit  Gott,  noch  offenbaren  sie  die 
ganze  Kraft  Gottes ;  es  ist  dalier  unmöglich,  dass  wir  durch  dieselben 
vollkommen  erkennen,  was  Gott  nach  seinem  eigenthtinilichen  Wesen 
—  in  speciali  —  sei ').  —  Was  aber  die  Attribute  oder  Namen  betrifft. 


sie  este,  sicut  ipsa  est.  —  Est  ergo  primum  et  cui  primo  competit  vcritas ;  sed 
rem  apprehensam  sie  esse,  sicut  ipse  est,  est  conditio  objecti  conformiter  se  ha- 
beotis  secondum  esse  intellectum  ad  suum  esse  reale.  Ergo  talis  conformitas  est 
veritas ,  hoc  autem  non  est  aliud,  quam  relatio  ejusdem  ad  se  ipsum  secondum 
esse  apprehensum  et  secundum  esse  reale.  Ex  quo  conrluditur,  quod  veritas  est 
ens  rationis ,  qoia  illud,  quod  attribuitor  rei  solum  secundum  esse  intellectum ,  est 
ens  rationis  Dicendum  ergo  est  aliter,  quod  veritas  formaliter  dicta  non  est  in 
rebus,  sed  in  intellectu,  non  quidem  subjertive,  sed  objective  tantom. 

1)  In  1.  sent.  prol  qu.  B,  8.  Iropossibile  est,  cognitionem  abstractivam  caim- 
qnerei  essepriorem,  sed  necessario  sequitur  aliam  priorem,  ex  qua  deducitur.  Sed 
in  poro  viatore  non  potest  praeesse  aliqua  cognitio ,  ex  qua  cognitio  abstractiva 
Dei  possit  dedud :  ergo  impossibile  est,  qnod  cognitio  abstractiva  de  Deo  com* 
munir«tur  viatori 

2)  Inl  sentl.  dist  3.  p.  1.  qu.  2, 9.  Cum  ex  creattiris  consurgamus  ad  cognüio^ 
nem  Dei  sicut  in  oognitioAem  causae  persuos  effseUis,  patet,  quod  entitas  creatiinunni 
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welche  wir  Gott  beilegen,  so  müssen  sie  zwar,  so  weit  sie  positiver 
Natur  sind,  von  Gott  der  Substanz  nach  prädicirt  werden;  jedoch 
unterscheiden  sie  sich  von  der  Substanz  und  unter  sich  nicht  realiter, 
sondeni  nur  ratione'). 

Wenn  wir  die  Ideen  der  Dinge  in  Gott  setzen,  so  darf  hier  der 
Begriff  der  Idee  nicht  so  gefasst  werden ,  dass  wir  darunter  den  Er- 
kenntnissgnmd  oder  die  species  intelligibilis  verstehen,  wodurch  Gott 
die  Dinge  denkt.  Denn  wie  in  uns  eine  species  intelligibilis  als  Er- 
kenntnissgrund eines  Dinges  nicht  anzunehmen  ist,  so  auch  nicht  in 
Gott.  Die  Idee  ist  vielmehr  nur  das  Object  des  göttlichen  Verstan- 
des; sie  ist  nur  das  Ding  selbst,  wie  es  von  Gott  gedacht  ist,  oder 
mit  andern  Worten:  wie  es  objectiv  im  göttlichen  Verstände  ist*). 
Und  da  nun  der  göttliche  Verstand  viele  und  verschiedene  Dinge 
denkt ,  und  zwar  jedes  derselben  nach  seinem  eigenthOmlichen  Wesen, 
so  muss  auch  in  dieser  Beziehung  eine  Vielheit  und  Verschiedenheit 
von  Ideeji  in  dem  göttlichen  Verstände  angenommen  werden^). 

Nur  in  einem  weitem  und  uneigentlichen  Sinne  kann  die  göttliche 
Wesenheit  selbst  als  die  Idee  der  Dinge  bezeichnet  werden.  Die  Crea^ 
turen  haben  nämlich  gewisse  Vollkommenheiten  mit  Gott  gemein,  wie 
Sein ,  Leben ,  Erkennen ,  Wollen  n.  s.  w. ;  andere  dagegen  sind  ihnen 
ausschliesslich  eigenthümlich,  wie  die  specifischen  Quidditäten,  wodurch 
sie  eben  das  sind,  was  sie  sind.  Dass  nun  die  göttliche  Wesenheit 
nicht  die  Idee  oder  das  ideale  Vorbild  der  specifischen  Quidditätcn 
als  solcher  sein  könne,  ist  klar;  denn  die  göttliche  Wesenheit  schliesst 
ja  die  Dinge  nicht  formell  nach  ihrem  eigenthümlichen  Sein  in  sich, 
sondern  nur  virtuell ,  in  der  Weise  nämlich ,  wie  die  Ui*sache  ihre 
Wirkungen  einschliesst ,  nicht  so,  wie  etwa  ein  Spiegel  die  Dinge  re- 
tiectirt*).  Nur  in  so  fern  also,  als  die  göttliche  Wesenheit  nach 
jenen  erstgenannten  Vollkommenheiten  des  Seins,  des  Lebens,  des 
Erkennens,  des  Wollens  u.  s.  w.  von  geschöpflichen  Dingen  nach  Aus* 
sen  nacliahnibar  ist,  kann  man  sie  als  die  )dee  oder  das  ideale  Vor- 
bild der  Dinge  bezeichnen^).    Und  in  diesem  Sinne  ist  dann  keine 


argiiit  Denm  esse,  et  quod  est  sabstantia ,  qnod  pertinet  ad  „quod  qtuil  est,** 
sattem  in  generali ,  quia  causa  prior  est  effectu, ....  accidens  antem  noo  potest 
esse  prius  omni  substi;ntia,  et  ideo,  quod  est  prima  causa,  non  est  accidens,  sed 
substantia.  n.  11.  Creatorae  nun  sunt  ejusdem  spedei  com  Deo,  nee  demonstrant  to- 
tam  yirtutem  Dei:  ergo  impossibile  est,  qood  per  creaturas  devcniaroas  in  perfec- 
tum  cognitionem  Dei,  qiüd  sit  in  speiiali.  n.  IS  Sicut  cognosdmus  de  Deo,  quia  est, 
iUi  cojyrnosdmos  de  Deo  quid  est,  utrumque  enim  ignoramus  in  partirulari  et  cogni- 
tiune   completa,  et  utrumque  scimus  in  universali  et  cognKione  confnsa. 

1)  Ib.  l.d.22  qn  2.  —  2)  In  1  sent  1.  dist  S6.  qu.  S,  11.  —  S)  In  1.  sent  I.  dist.  86. 
qu.  4,  5.  —  4)  Ib.  L  c.  qu.  8,  26.  —  5)  Ib.  1.  c.  qo.  8,  21.  Si  antem  considerentur 
Dcus  et  creatura  quantum  od  perfectiones  eis  communes,  ut  snnt  esse,  vivere  et 
cognoscere,  intellectus  et  voluntas,  sie  in  di? ina  essentia  bene  iavenitor  ratio  hniubilia, 


i)62 

Vie>beit  und  Verschiedenheit  von  Ideen  in  Gt>tt  zu  setzen;  vidmelir 
i;ibt  es  in  diesem  Siaue  nur  £ine  Idee;  es  ist  blos  eine  Vielheit  ond 
Verfi)Cbied<nhoil  idealer  Verhiiltnisse  in  Gott  anzunehmen,  in  so  ferne 
nämlich  die  eine  göttliche  Wesenheit  in  verschiedener  Weise  m  den 
Geschöpfen  nachgebildet  werden  kann.  Die  Eine  göttliche  Wesenheit 
s^teht  in  verschiedenen  idealen  Verhältnissen  zu  den  verschiedenen 
^eschöptiiclien  Dingen,  da  diese  in  ihrem  Wesen  in  verschiedener  Weise 
die  göttliche  Wesenheit  nachbiidlich  repräsentir^ :  und  auf  diese  Ver- 
bchiedenheit  der  idealen  Verhältnisse  reducirt  sich  daher  dasjenige, 
was  man  eine  Vielheit  der  Ideen  in  Gott  nennt '). 

Die  Frage,  ob  etwas  Successives  von  Ewigkeit  her,  also  ohne  An- 
fang existiren  könue,  verneint  Durandus.  „Veränderliche  Dinge  k5D* 
nfia  nicht  von  Ewigkeit  her  sein;  denn  da  sich  bei  ihnen  ein  Erstes 
und  Letztes  angeben  lässt,  so  sind  sie  endlich.  Von  den  Umdrehuih 
gen  des  Himmels,  mögen  sie  vergangen  oder  zukünftig  sein,  moss  es 
eine  erste  und  letzte  geben.  Die  Reihe  der  Bewegimgen  besteht  aus 
endlichen  Theileu,  und  kann  daJber  nicht  von  Ewigkeit  sein.  Die  Reihe 
drückt  eine  Ordnung  aus,  und  wo^ine  Ordnung  ist,  da  muss  es  noth- 
wendig  ein  Erstes  in  der  Ordnung  geben.  Nimmt  man  alle  vergangonei 
Bewegungen,  so  ist  entweder  eine  unter  ihnen,  welche  keine  mthr  vor 
jiich  hat,  oder  nicht  Lst  das  erste,  so  ist  die  Reihe  nicht  unendlich; 
denn  sie  hat  von  der  heutigen  Bewegung  bis  zur  ersten  eine  auf  bei- 
den, Seitei/ begrenzte  Reihe.  Nimmt  man  das  letzte  au,  so  steht  man 
mit  der  Voraussetzung  im  Widerspruch;  denn  vor  allen  vorangegan- 
genen Bewegungen  zusammengenommen  kann  weiter  keine  her- 
gehen ,  weil  man  sie  sonst  nicht  alle  haben  würde,  sowie  man 
nicht  uUt  künftigen  Bewegungen  zusammengenommen  hat,  wenn  keine 
die  letzte  ist')" 

Die  Frage,  ob  Gqtt  amh  eine  vollkommenere  Welt  hätte  schaffen 
können,  bejaht  Durandus.  .,£s  lässt  sich  denken,  dass  die  Welt  eine 
grössere  Ausdehnung  durch  Vermehrung  ihrer  Theile  und  eine  grössere 
YoUko^OQ^enheit  in  Rücksicht  auf  die  einzelnen  Substanz^  durch  böhern 
Grad  der  accidentalen  Vollkommenheit  ihrer  Substanzen  erhalten  konnte. 
Es  scheint  freilich,  dass  alle  möglichen  Gattungen  und  Arten  der  Dinge 
bereits  vorhanden  sind,  weil  sich  kein  Grund  denken  lässt,  warum 


et  in  creatuTii  ratio  imitatiyi :  omnia  enim,  quae  stuit,  imitaotar  essentiam  divinui 
qupad  esse,  et  omnia  viveatia  quoad  irivere,  et  omnia  cognoscentia  qooad  cogno»- 
oere ,  et  onuiia  iotellectiva  quoad  ioteUigere  et  velle.  Et  hoc  modo  etaentia  di* 
vina  habet  rationem  ideae  .respectu  creaturanim,  et  creatnrae  babeot  ratioiieM 
ideatorem  ve)  ideabilian. 

•1)  In  L  sent.  1.  dist.  86.  qu.  4,  5.    Si   antem   accipiatur  idea  secimdo  aodo, 
Bcilicet  pro  essentia  divina,  at  est  imitabflis  a  creatura,   sie  dicendum  est,   qnod 
proprio  Joqneiido  in  Deo  est  solum  ana  idea,  plnres  tamen  rationns  ideales* 
..    2)  n  i  Beat  S^  ii»t  1.  qa  Sf  8  sqq. 
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ehügf»  fehlen  sollten.  Sollten  sie  indessen  nicht  ajle  vorlmnden  sein, 
so  würde  die  Welt  anch  von  dieser  Seite  einer  grossem  Vollkommen- 
heit fühif?  sein  ').*' 

§.  258. 

Die  Seele  ist  ein  einfaches  nnd  miansgedebntes,  immaterielles  nnd 
geistiges  Sein  ^).  Sie  ist  die  substantielle  Form  des  Leibes  *) ,  aber 
dooh  von  letztrnn  trennbar,  nnd  in  ilioser  Trennung  lebensfÄhig ;  denn 
eine  Form,  die  in  ihrer  Thiitigkeit  den  Körper  «herragt,  wie  solches 
bei  der  Seele  in  Bezug  anf  die  Tbätigkeit  des  Denkens  der  Fall  ist, 
mnss  den  Körper  auch  Oberragen  im  Sein,  so  dass  sie  auch  ohne  den 
Körper  sein  und  leben  kann^).  Als  unvergänglich  ist  die  Seete 
auch  unge/eugt;  sie  ist  unmittelbar  von  Gott  geschaffen,  nnd  in  ihrer 
Schöpfung  mit  dem  Leibe  vereinigt  worden ,  als  Form  desselben  *).  Ihre 
Kräfte  nnterscheiden  sich  zwar  real  von  ihrem  Wesen,  resp.  von  ihrer 
Substanz  *  j ;  aber  nicht  ebenso  tmterscheiden  sich  Verstand  und  Wille  real 
voneinander  selbst,  sondeni  nur  beziehungsweise,  je  nachdem  nämlich  die 
eine  Seele  eine  zweifache  Thätigkcit  entwickelt,  d.  i.  erkennt  und  will  ^). 
Was  aber  die  Freiheit  des  Menschen  betrifft,  so  gehört  diese  dem 
Verstände  utid  dem  Willen  zugleich  an;  sie  ist  nrithin  keine  eigene 
Potenz ,  sondern  nur  eine  Eigenschaft  anderer  Potenzen ,  nämlich  dinj 
Verstandes  und  des  Willens'*).  Frei  im  weitesten  Sinne  ist  jeder  Act, 
dessen  Princip  Verstand  und  Wille  sind ;  frei  im  engem  SInüe  dagegeti 
nur  jener,  in  Bezug  auf  welchen  Verstand  und  Wille  sich  indifferent 
verhalten ,  wonach  also  die  eigentliche  Freiheit  nicht  blos  die  Noth^ 
wendigkoit  des  Zwanges,  sondern  auch  jede  innere  nothwendige  De^- 
tenniiiation  zu  Einem  ausschliesst  ^).  Das  Liberum  arbitrium  besteht 
sohin  darin,  dass  wir  unsere  Handlungen  in  unserer  Gewalt  habeii, 
und  uns  für  dieses  oder  jenes,  contradictorisch  und  contrür  bestimmen 
können  '").    Der  Wille  ist  ein  vorziiglicheres  Vermögen ,  als  der  Vcr- 


1)  in  i.  8ent.  1.  dist.  44.  qu.  3.  — >  2)  In  I.  sent.  t.  dist.  8.  p.  2.  qu.  2,  4  sq. 
qu.  H.  —  S)  Ib.  1.  2.  dist.  17.  qu.  I.  —  4)  Ib.  1.  2.  dist  18.  qu.  8,  4.  -  5)  Ib. 
].  2.  dist.  17.  qu.  2,  7.  -  q«.  3.  --  €)  Ib.  1  1.  dist  8.  p.  2.  qu.  2,  87  sq.  Potentia 
«st  aliqoid  additnm  essentiae  animae,  realiter  ab  ipsa  difierens. 

7)  Ib.  1.  1.  dist.  3.  p  2.  qu.  4,  8.  Una  res  absoloto  est  intellcftns  et  Tohm- 
tae,  liabens  rationem  dnanim  potentiarum  propter  hoc,  qnod  est  anlmn  principium 
dunrum  actnnm  sul)ordinatorun].  qui  sunt  intel)i|(ere  et  velle.  Ita  quod  intellectot 
et  voluntas  in  nuUo  absolute  diiTerunt,  sed  solum  per  respei  tum  ttd  dt^-erso«  actutfl 

8)  II».  1.  2.  dist    24.  qu    1.  4  sq. 

9)  Ib.  I.  2.  di>t  24.  qu.  2,  12  Sq.  Liberias  arbftrii  est,  qua  quis  potest  in 
aliqueni  actum  vel  €jus  oppositnni  cuntrarie  vel  contradirtorie ,  et  sie  in)erta8  et- 
cindit  Don  solom  coactfftnem ,  sed  onmem  necpssarfam  hahitudinem,  necessariam 
dico  necessitate  absolura. 

10)  Ib.  1.  2.  diät  24.  qu   2,  19.  —  qu.  8,  15.    Facult>s    ad    opposita   absque 
Decessaria  determinatione  ad  alteroa. 
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stand ,  und  deshalb  ist  auch  jener  Act,  welcher  die  ewige  Oldckselig- 
kcit  des  Menschen  begründet,  ein  Act  des  Willens,  nicht  des  Ver- 
standes. Die  Thätigkeit  des  Verstandes  ist  blos  zur  Ermdglichaog 
des  Wollens  vorausgesetzt '). 

Der  erste  Mensch  hätte  auch  ohne  die  habituelle  Gnade  im  blos  na- 
jtürlichen  Zustande  (in  puris  naturalibus)  geschaffen  werden  können'). 
Die  Erbsünde  besteht  daher  in  der  Privation  der  ursprünglichen  Gerech- 
tigkeit, die  ihm  Gott  frei  gegeben,  oder  vielmehr  darin,  dass  der  Mensch 
würdig  oder  schuldig  ist  dieser  Privation  ^).  Die  Defccte  und  Unvoll- 
konuneiheiten,  welche  in  Folge  der  Erbsünde  dem  Menschen  inhäriren, 
sind  zwar  an  sich  natürlich ,  aber  factisch  gründen  sie  in  der  Sünde, 
welche  dasjenige  entfernt  hat ,  wodurch  die  Freiheit  von  jenen  Defecten 
bedingt  war,  imd  sind  somit  Strafen  der  Sünde ^). 

Das  Böse  zerstört  nicht  die  Natur;  es  vermindert  und  zerstört 
zwar  die  Fertigkeit  und  Leichtigkeit  in  der  Ausübung  des  Guten ;  aber 
es  vernichtet  nicht  die  Fähigkeit  des  Menschen  zum  Guten  überhaupt, 
weil  die  Syntheresis  und  die  dieser  entsprechende  natürliche  Hinnei- 
gung des  Willens  zum  Guten  im  Menschen  nie  gänzlich  erlöschen 
.kann^).  Und  darum  vermag  der  Mensch  auch  im  Stande  der  Erb- 
sünde noch  die  Vorschriften  des  natürlichen  Gesetzes  ihrem  Inhalte 
nach  ohne  die  Gnade  zu  erfüllen,  wenn  auch  diese  seine  Handlungen 
IjüeMicu  fihernatürlichen  Werth  haben  ^).  Ebenso  ist  der  Mensch  be- 
^(ähigt,  zur  Bechtfertigung  sich  zu  disponiren  und  letztere  de  congruo 
jsu  Verdienen^).  Eine  göttliche  Hilfe  ist  hiezu  allerdings  nothwendig; 
aber  diese  Hilfe  ist  blos  eine  1)esondere  providentielle  Sorge ,  welche 
Gott  für  diejenigen  trägt,  die  zum  Heile  bestimmt  sind,  nicht  aber 
eine  solche,  welche  in  einer  unmittelbaren  Bewegung  des  Willens  von 
Seite  Gottes  bestände  0*  Dem  Menschen  fallt  der  „Conatus  ad  bonum'^ 
9u ') ,  und  thttt  der  Maisch  liiebei ,  was  an  ihm  liegt ,   so  verweigert 


1)  Ib.  1.  1.  dist  1.  qu.  1.  -  2)  Ib.  1.  3.  dist.  36.  qu.  1,  7.  —  3)  Ib.  L  2. 
dist  80.  qu.  8,  15.  —  4)  Ib.  L  2.  dist.  80.  qu.  1,  4  sq.  —  5)  Ib.  L  2.  dist.  34. 
qu.  4,  7. 

6)  Ib.  1.  3.  dist.  28.  qu.  2,  4.  qu.  8,  10.  qu.  4,  6.  Sine  gratia,  quae  est  spe- 
rialis  acceptatio  divina,  potest  homo  iraplere  praecepta  juris  naturalis,  non  auten 
lila,  quae  sunt  juris  supernaturalis ....  Sub  praecepto  juris  naturalis  cadont  actus 
Moham  quantum  ad  substantiam  actuum,  actus  dico,  quorum  potentiae  sunt  in  no* 
)4s  r  ergo  sine  gratia  et  quocunque  alio  habitu  possumus  adimplere ,  quaa  sub  tali 
praecepto  cadunt 

7)  Ib.  1.  1.  dist.  17.  p.  1.  qu.  2,  14. 

,.  8)  Ib.  L  2.  dist.  28.  qu.  5,  7.  Si  „speciaU  adjutorio"  Tocetur  immediata  mo- 
tio  voluntaüs  a  Deo,  sine  tali  potest  se  bomo  praeparare  ad  gratiam . . .  Si  autea 
ppeciale  a^jutoriiun  vocetur  specialis  Providentia»  quam  Dens  babet  de  bis,  qui  liaa* 
reditatem  capiunt  salutis,  sine  tali  gratia  non  potest  homo  se  praeparare  ad  gratiam. 
^  9)  I)i».  L  1.  dist  17.  p,  1.  qu  8.  n.  6.  Attenditur  inacfqualitas  ex  pMte  sob- 
jecti  qnoad  dispositionem  snbjecti,  per  quam  homo  reddit  se  aliquanter  dignaia  et- 
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ihm  Gott  die  Gnade  nicht  *)•  Die  rechtfertigende  Gnade  ist  ein  ge- 
schaffener übematürlicber  Habitus ,  der  an  sich  identisch  ist  mit  der 
Liebe ^).  Durch  diese  wird  der  Mensch  in  den  Stand  gesetzt,  ver^ 
dienstlich  zu  handeln.  Doch  involvirt  dieses  Verdienst  nicht  ein  Recht 
auf  die  göttliche  Belohnung,  sondern  es  ist  nur  eine  gewisse  Würdig- 
keit, welche  Gott  vermöge  seines  ewigen  Bathschlusses  in  uns  erheischt 
dazu ,  um  uns  die  ewige  Belohnung  zu  verleihen  ^).  Würde  er  daher 
die  letztere  unsern  Verdiensten  versagen,  so  wäre  er  deshalb  nicht 
ungerecht  *). 

Andere  eigenthümliche  Lehrsätze  des  Durandus  sind  folgende: 
Er  gibt  kein  unmittelbares  Wirken  Gottes  in  den  Geschöpfen  zu. 
Gott  wirkt  nach  seiner  Ansicht  in  natürlicher  Ordnung  nur  unter  Ver- 
mittlung der  causae  secundae,  in  der  übematQrlichen  Ordnung  dagegen 
wirkt  einzig  er,  und  das  kirchliche  Sacrament  ist  blosse  causa  sine 
qua  iiou  der  Gnadenspendung.  Die  Theologie  fasste  er  mit  Duiis  Sko- 
tus  nicht  als  eine  speculative,  sondern  als  eine  praktische  Wissenschaft 
auf,  ja  sie  ist  ihm  gar  nicht  eine  Wissenschaft  im  strengen  Sinne  dieses 
Wortes,  weil  sie  nicht  von  Grundsätzen  ausgeht,  welche  an  sich 
bekannt  sind,  sondern  auf  dem  Glauben  beruht.  Sie  ist  ferner 
auch  nicht  eine  einheitliche  Wissenschaft^).  Die  Vernunft  ist  endlich 
nach  seiner  Ansicht  nicht  im  Stande,  nachzuweisen,  dass  die  einzelnen 
Glaubensartikel  nichts  Unmögliches  einschliessen,  oder  die  Gründe 
apodictisch  zu  widerlegen,  welche  dagegen  aufgebracht  werden  mögen  *). 
Offenbar  bangt  dieser  Lehrsatz  mit  der  nominalistischen  Richtung 
seines  Denkens  zusammen. 

So  viel  über  das  Lehrsystem  des  Durandus.  Es  dürfte  hinreichen, 
um  ein  allgemeines  Bild  von  seiner  Lehrweise  zu  gewinnen,  und  namentlich 
um  zu  erkennen,  wie  in  diesem  Lehrsysteme  der  Rückgang  vom  thomi- 
stischen  Realismus  in  den  Nominalismus  in  seinen  ersten  Anfängen  her- 
vortritt. Eine  höhere  Bedeutung  für  die  Geschichte  der  Philosophie  hat 
das  Lehrsystem  Durands  nicht  Der  Predigerorden  war  mit  Erfolg  bemüht, 
sich  von  solchen  nominalistischen  Einflüssen  möglichst  frei  zu  erhalten. 
Die  Lehren  des  Durandus  griffen  in  der  Dominicanerscbule  nicht  durch, 
erfuhren  vielmehr  Widerspruch  und  entschiedene  Missbilligung.  Ein  coä- 
taner  Namens-  und  Ordensgenosse  Durands,  Durandus  von  Orleans, 


ritate,  saltem  de  congruo,  et  haec  dispositiu  est  conatus  ad  bonunii  qui  requiri- 
tur  in  Omnibus  adoltis. 

1)  Ib.  1.  1.  dist.  17.  p.  1.  qu.  2,  U.    I.  S.  dist  40.  qo.  8,  8. 

2)  Ib.  1.  2.  dist  26.  qu.  1,  7.    1.  1.  dist.  17.  p.  1.  qu.  I,  4. 

3)  Ib.  1.  1.  dist.  17.  p.  1.  qu.  2»  15.  Meritum  de  condigno  inmitiir  pro  qua- 
dam  dignitate,  quam  Deus  ex  sua  ordinatione  rationabili  requirit  in  nobis  ad  hoc^ 
nt  opera  nostra  acceptentur  a  Deo,  et  quidem  ut  remuuerabUia  yita  aetero*. 

4)  Ib.  1.  2.  dist  27.  qu.  2,  13,  14.  —  5)  Ib.  prol.  qo.  1,  48  iq.  —  6)  Ib»  prol. 
qu    1,  40  sq. 
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auch  Durandas  der  Jüngere  oder  DurAndellns  genannt,  unternahm  es, 
die  Lehre  des  Doetor  resolutissimiis  in  alten  anst(>38igen  und  von  Tho- 
mas Lehre  abweichenden  Pnncten  zn  bekämpfen  und  zu  widerlegen.  Ein 
Jdeines  Bruchstück  dieses  handschriftlich  existirenden  Werkes  ist  bei 
Echard  und  Quetif  ^)  mitgetheilt,  woselbst  auch  bonerkt  ist,  dass  es 
.kurz  nach  Thomas  Heiligsprechung  abgefasst  wurde ,  aus  deren  Anlass 
die  Dominicaner  -  Theologen  zu  St  Jacob  zusammentraten ,  um  sich 
durch  einen  feierlichen  Act  zur  unverbrüchlichen  Festhaltung  an  Tho- 
mas' Lehre  zu  verpflichten  ).  Die  vollständige  Neubegründung  des 
Nnminalismus  ging  nicht  von  der  Dominicaner-,  sondern  von  der 
Franziscanerschule  aus. 

ß)  Eigentliche  Begründung  des  Nominalismus  in  dieser  Epoche. 

IViikelni  fOB  Ohkam. 

§.  259. 

Der  eigentliche  Begründer  des  Nominalismus  in  der  gegenwärtigen 
Epoche,  der  Hauptrepräsentant  und  Chorführer  der  uomiaalistischen 
Schule  ist  der  Minorite  Wilhelm  von  Okkam.  Er  stammte  aus  dem 
Dorfe  Okkam  in  der  englischen  Grafschaft  Surrey,  woher  er  seinen 
Kamen  führte.  Sein  Geburtsjahr  ist  unbekannt.  Er  trat  später  in  den 
Fränciscanerorden.  Zu  Oxford  und  Paris  gehörte  er  zu  den  Schülern 
Cuns  Skots.  Wir  finden  ihn  dann  zu  Paris  als  Lehrer,  wo  er  durch 
seiqe  nominalistischen  Theorien  grosses  Aufsehen  machte  und,  wie 
9enn  alle  kühnen  Neuerungen  ihre  Anziehungskraft  haben,  eine  Menge 
von  Schülern  um  seine  Lehrkanzel  sanmielte.  Er  erhielt  von  seinen 
Anhängern  den  Titel:  Doetor  siugularis,  venerabilis  iuceptor  (sc.  No- 
minalium).  In  dem  Streite,  welcher  damals  zwischen  Bonifaz  VIIL 
und  Philipp  dem  Schönen  ausgebrochen  war,  ergriff  er  die  Par- 
tei des  letztem  und  vertheidigte  ihu  gegen  den  Papst.  Er  er- 
liess  ein  Manifest  gegen  den  Papst:  „Disputatio  super  potestate 
ecciesiastica  praelatis  atque  principibus  tcrrarum  commissa^, "  wel- 
ches zu  den  heftigsten  Actenstücken  gehört,  die  je  geschrieben 
worden  sind.  Er  spricht  dem  Papste  jede  Gewalt  über  die  weltlichen 
Fürsten ,  auch  jene  indirecte  Gewalt  ( ratioue  peccati ) ,  wie  sie  wohl 
iin  Mittelalter  vertheidigt  wurde ,  ab  und  verlangt ,  dass  jene  als  Hä- 
retiker aus  der  Kirche  ausgestossen  würden,  welche  die  Gewalt  des 
rfJmischen  Stuhles  über  die  weltlichen  Fürsten  vortheidigten.  Wie  ge- 
gen Bonifaz  VIIL,  so  verfuhr  dann  später  Okkam  auch  gegen  seinen 
Nachfolger  Johann  XXII.  E^  hatte  sich  nämlich  im  Schoosse  des 
Franziscanerordens  eine  elTtreme  Partei  gebildet,  die  Partei  der  sog. 
Spiritualen.  Der  Streit  drehte  sich  um  die  Frage :  Ob  Christus  und  die 


V  .  1)  Script  Dominir.  tom.  1.  p.  687  sq.   —   2)    Wetter,  Geseh  d   Thominnua, 

,'        &  112.  -  8)  Bei  Goidast,  Monarchia,  t  1.  p.  18. 
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Apostel  für  sich  und  insgemein  etwas  Eigenes  besessen  bitten,  so  daeis 
sie  es  hätten  willkürlich  gebrauchen,  verkaufen,  verschenken  oder  et- 
was anderes  dafür  hätten  erwerben  können ,  und  ob  folglieh  auch  sie 
(die  Franzi  scaner),  als  die  eigentlichen  Nachfolger  Christi  und  der  Apo- 
stel, nach  dem  Willen  ihres  Stifters  etwas  Eigenthümlicbes  besitzen 
dürften.  Die  Spiritualen  verneinten  es.  Da  der  Papst  Johann  XXII. 
diese  ihre  Lehre  verwarf,  so  wendete  sich  nun  der  Haas  der  Spiritua- 
len auch  gegen  den  Papst  selbst;  sie  gingen  so  weit,  ihn  als  Häreti- 
ker zu  erklären ,  und  schritten  dann  weiter  zu  der  Behauptung  fort,  es 
habe  überhaupt  seit  Göfestin  IV.  keinen  wahren  Papst  mehr  gegeben. 
Sie  häuften  Schmähungen  auf  Schmähungen  auf  die  Päpste  und  die 
kirchlichen  Würdenträger,  und  warfen  ihnen  ihre  Reichthümer  und  Ir- 
dischen Besitzungen  vor ,  wodurch  sie  sich  ganz  und  gar  von  dem  Bek- 
spiele  Christi  und  der  Apostel  entfernt  hätten.  Nach  und  nach  bilde- 
ten sie  sich  zu  einer  wirklichen  häretischen  Secte,  zur  Secte  der  Fru- 
ticellon  aus.  Okkam  nun  schlug  sich  mit  aller  Entschiedenheit  und 
mit  aller  Leidenßcbaftlichkeit  seines  Charakters  auf  Seite  dieser  Spiri- 
tualen. Er  erliess  ein  Manifest  gegen  Johann  XXII.,  „  Defensorium  ^ 
betitelt  *) ,  welches  von  Invectiven  gegen  den  Papst  strotzte  und  an 
Heftigkeit  noch  sein  Manifest  gegen  Bonifaz  VIII.  übertraf.  Er  wurde 
deshalb  YÄ>r  ein  vom  Papste  niedergesetztes  Gericht  gefordert,  um  sich 
darüber  zu  verantworten.  Diese  Citation  geschah  am  Ende  des  Jahreß 
1323'').  Was  sie  für  einen  Erfolg  hatte,  ist  unbekannt;  nur  so  vicd 
wissen  wir,  dass  im  Jahre  1328  Okkam  und  seine  Cresinnungsgenäitöeii 
Michael  von  Cesena  und  Bona  Gratia  von  Bergamo  in  Avignon  iest^ 
gehalten  wurden ,  wo  man  ihnen  den  Process  machte.  Es  gelang  ihuei 
aber,  zu  entfliehen  und  zwar  auf  einer  bewaffneten  Galeere  Ludwigs  des 
Bayers,  zu  welchem  sie  sich  denn  auch  forthin  begaben  ^).  Sie  schlössen 
sieb  nun  an  diesen  an  und  führten  seine  Sache  gegen  den  Papst  Em 
Generalcapitel  des  Franciscanerordens  zu  Perpignan  (1381)  erklärte  aie 
zwar  als  Häretiker  und  Schi»uatiker,  aber  geschützt  zu  München  durch 
die  bewafi^ete  Macht  Ludwigs  des  Bayers  konnten  sie  dieses  Anatheias 
spotten,  n  Vertheidige  da  mich  mit  dem  Schwerte,''  sagte  Okkam  zu 
Ludwig  dem  Bayer ,  „  und  ich  werde  dich  vertheidigen  mit  der  Feder! '' 
Die  Abtrünnigen  verfassten  nun  Schriften  voll  der  bittersten  Schmähuttr 
gen  gegen  den  Papst,  nannten  ihn  den  Antichrist  und  appellirten  von 
ihm  an  die  Kirche.  Damit  war  der  Bruch  vollendet;  und  nun  war  es 
nur  eine  natürliche  Folge  des  Abialls,  wenn  Okkam  das  Princip  der 
Staatsomnipotenz  gegenüber  der  Kirche,  welches  er  schon  vorher  im 
Interesse   Philipps  des  Schönen  vertheidigt  hatte,  auch  auf  seinen 


1)  VeröfientKcht  von  £cL  Brown  m  dem  Appendix  zu  seinem  „Fasficnlui 
rerum  expetendarum  et  fagiendarum,  p.  436  sqq. 

2)  Fleury,  Hist.  eccl.  1.  93.  cb.  6.  —  8)  Ib.  1.  9a  cb.  68. 
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Beschützer  Ludwig  den  Bayer  anwendete.  Diess  geschah  besondere 
damals,  als  Ludwig  der  Bayer  damit  umging,  die  bereits  mit  dem 
böhmischen  Prinzen  Heinrich  verehlichte  Erbin  von  Tyrol,  Margareta 
Haultasch ,  mit  seinem  Sohne  zu  vermählen.  Okkam  bewies  hier  Lud- 
wig dem  Bayer  in  einer  Schrift,  er  sei  ganz  in  seinem  Rechte,  wenn 
er  diese  Ehe  aus  eigener  Machtvollkommenheit  erlaube,  ohne  nach  den 
Kirchengesetzen  zu  fragen.  Das  Staatswohl,  welches  er  hiebei  im  Aoge 
habe ,  gehe  Allem  voran  und  überhebe  ihn  jeder  anderweitigen  Rück- 
sicht. Mericwürdig,  dass  die  Auflehnung  gegen  die  Kirche  stets  zur 
feilen  Servilität  gegen  die  weltliche  Gewalt  führt.  Eine  Theologie  in 
der  „Livree"  der  weltlichen  Gewalt  bietet  freilich  grössere  Vortheile, 
als  eine  Theologie  in  der  „Livr^e'^  der  Kirche.  So  blieb  Okkam  in 
der  Trennung  von  der  Kirche  bis  zum  Tode  Ludwigs  des  Bayers.  Ob 
er  später  mit  der  Kirche  sich  wieder  ausgesöhnt  hat,  kann  nicht  mit 
Bestimmtheit  gesagt  werden.  Einige  Schriftsteller  berichten  es.  Er 
fitarb  im  Jahre  1343,  nach  Andern  im  Jahre  1347  zu  München. 

Das  ist  die  Geschichte  dieses  Mannes ,  welchen  wir  als  den  eigen^ 
liehen  Begründer  des  Nominalismus  in  der  gegenwärtigen  Epoche  be- 
zeichnen müssen.  Wie  er,  so  viel  an  ihnfi  war,  eine  Revolution  gegen 
die  kirchliche  Gewalt  im  Gebiete  des  äussern  Lebens  in's  Werk  zu  setz^ 
suchte,  so  setzte  er  sich  auch  auf  dem  Felde  der  Wissenschaft  in  Op- 
position gegen  das  Bestehende  und  suchte  auch  hier  eine  durchgreifende 
•Umwälzung  in  Scene  zu  setzen.  Die  hauptsächlichsten  Werke,  welche  er 
kmterliess,  und  in  welchen  er  seine  neuen  Theorien  niederlegte,  sind 
fblgende:  a)  Super  libros  sententiarum  subtilissimae  quaestiones;  b) 
Qnodlibeta  Septem;  c)  Summa  logices;  d)  Major  summa  logices;  e) 
Quaestiones  in  libros  Physicorum ;  f)  Expositio  aurea  super  totam  artem 
veterem,  videlicet  in  Porphyrii  praedicabilia  et  Aristotelis  praedica- 
menta  *). "  —  Sehen  wir  nun ,  welches  die  Theorien  sind ,  die  er  in 
diesen  Schriften  entwickelt 

Okkam  unterscheidet  mit  allen  seinen  Vorgängern  zwischen  dem 
sinnlichen  und  intellectiven  Erkennen  und  betrachtet  die  sinnliche  Er- 
kenntniss  als  die  wesentliche  Voraussetzung  der  intellectiven.  All  un- 
sere Erkenntniss  beginnt  mit  der  sinnlichen  Erfahrung  und  schreitet  von 
derselben  fort  zur  intellectiven  Erkenntniss. 

Allein  obgleich  Okkam  diesen  Fundamentallehrsatz  der.  scholasti- 
schen Erkenntnisslehre  festhält ,  so  weicht  er  doch  von  den  realistischen 
Lehrern  sogleich  darin  ab,  dass  er  nicht  wie  diese  dem  Sinne  die  intui- 
tive ,  dem  Verstände  dagegen  die  abstractive  Erkenntniss  zutheilt,  und 
nach  dieser  Form  der  Erkenntniss  den  Unterschied  beider  Erkenntniss- 
quellen von  einander  bestimmt.  Vielmehr  ist  nach  seiner  Ansicht  nicht 
Mos  dem  Sinne,  sondern  auch  dem  Verstände  eine  intuitive  Erkenntniss 


1)  Hauriau,  De  la  phil.  tcol.  t.  2.  p.  418  iqq. 
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der  sinnlichen  Gegenstände  zuzuschreiben  ,  und  muss  somit  in  der  Ver* 
standeserkeniitniss  selbst  zwischen  intuitiver  und  abstractiver  Erkennte 
niss  unterschieden  werden  ').  Wir  sind  dieser  Lehre  schon  bei  Duran- 
dus  begegnet;  hier  bei  Okkani  spielt  sie  gleichfalls  eine  bedeutende 
Rolle  im  Ganzen  des  Systems 

Die  intuitive  Verstandeserkcnntniss  hat  das  Wirkliche,  das  Ein- 
zelne als  solches  zum  Gegenstande.  Sie  gewährt  daher  ein  unmittel- 
bares Wissen  vom  Sein  oder  Nichtsein  einer  Sache,  so  wie  von  der 
erfahrungsniässigen  Beschaifenheit  derselben.  Alle  zufälligen  Wahr?» 
heiti'n  fallen  als  solche  der  intuitiven  Verstandeserkenntniss  anheim '). 
Die  abstractive  Verstandeserkenntniss  dagegen  sieht  von  dem  Seio 
oder  Nichtsein  einer  Sache,  so  wie  auch  von  der  sinnenfälligen 
Beschaffenheit  des  concrelen  Gegenstandes  ab.  Vermöge  der  abstrac- 
tiven  Erkenntniss  allein  also  vermögen  wir  weder  zu  wissen,  ob  eine 
Sache  existirt  oder  nicht  existirt,  noch  sind  wir  durch  dieselbe  in 
Stand  gesetzt,  irgend  welche  coutingente  Wahrheiten  mit  Evidenz  zu 
erkennen  *)• 

Ist  hiemit  der  Begriff  der  intuitiven  und  abstractiven  Verstandesr 
erkenntniss  festgestellt,  so  entsteht  nun  aber  die  Frage,  ob  denn  eine 
solche  intuitive  Verstandeserkenntniss  in  Bezug  auf  die  sinnlich  wahr- 
nehmbaren Dinge  auch  wirklich  anzuuehmen  sei ,  ob  denn  nicht ,  wie 
die  frühern  Lehrer  annahmen,  die  sinnliche  Erkenntniss  allein  in  Ver- 
bindung mit  der  abstractiven  Verstandeserkenntniss  zur  vollen  Erkennt- 
niss des  Sinnlichen  hinreiche.  Die  Lösung  dieser  Frage  bietet  uns  so- 
wohl  die  Vernunft^  als  auch  die  Erfahrung.  Sowohl  aus  derVernuufU 
als  auch  aus  der  Erfahrung  müssen  wir  schliessen,  dass  in  uns  nicht 
blos  eine  intuitive  Sinnen  - ,  sondern  auch  eine  intuitive  Verstandeser* 
kcnntniss  sei,  und  dass  beide  von  einander  dem  Wesen  nach  unter- 
schieden werden  müssen.  Aus  der  Vernunft :  denn  auch  die  vom  Leibe 
getrennte  Seele  mu.ss  eine  intuitive  Erkenntniss  von  den  Dingen  haben; 


1)  Occaw,  Quodl.  5.  qu.  6.  (ed.  Argent.  141^1.) 

2)  In  1.  sent.  pro!,  qu.  1,  Z   (ed.  Lugd.   1495.)    Notitia  intuitiva  rei  esl  Ulis  NC 
notitia,  virtute  cujus  polest  sciri^  utrum  res  sit  vcl  non  sit;  quod  s.  sit  res,  sta- 
tim  judicat  inteUectus,  rem  esse,  et  evidenter  concludit  eam  ess«;,  nisi  forte  impe- 
diatnr  propter  imperfectiooem  iUius  notitiae.    SimiKter  notitia  intuitiva  est  talis, 
qua,    quum   aliqua  cognoscantnr ,   quorum  unum  inhaeret  alten,  vel  imam  distal 

ab  altero  loro,  vcl  alio  modo  se  habet  ad  alterum,  statim  Tiruite  illius  notiliae 
incomplexae  iHanim  rerum  sciret,  si  res  inhaereat  rei  non  inhaereat,  si  diatet, 
vel  non  distet,  et  sie  de  aliis  veritatibos  coutingentibus.    QoodL  6.  qu.  6. 

3)  In  1.  sent.  prol.  qu.  1 ,  Z.  Abstractiva  antem  est  ista,  virtute  cigiis  de  re  /^ 
rontingenti  non  potest  sdri  evidenter,  utrum  sit  vel  non  sit;  et  per  mnm  modum 
notitia  abstractiva  abstrahit  ab  existentia  et  non  existentia,  quia  per  iptam  non 
potest  evidenter  sciri  de  re  existente,  quod  existit,  et  de  non  existente,  quod  non 
existit.  Similiter  per  notitiam  ahstractivam  nulla  veritas  contingens,  maxime  de 
proesenti,  potest  evidenter  cognosci.    QuodL  5.  qu.  6. 
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cHese  kann  aber  nicht  eine  sinnliche  sein,  weil  der  Sinn  fehlt;  sie 
mnss  also  eine  intellective  sein.  Aus  der  Erfahrung :  denn  das  Kind, 
welches  noch  keine  bewusste  Erkenntniss  von  einem  Gegenstande  hat, 
besitzt  dennoch  schon  eine  sinnliche  Anschauungserkenntniss  desselben; 
woraus  folgt,  dass  zur  vollen  Erkenntniss  des  Gegenstandes  die  sinn- 
liche Anschauung  allein  nicht  genügt,  sondern  dass  auch  noch  die  in- 
tnitive  Verstandeserkenntniss  hinzukommen  muss,  um  jene  Erkenntniss 
m  vervollständigen  *).  Um  femer  urtheilen  zu  können,  ob  eine  Sache  sei 
oder  nicht  sei,  ist  zwar  die  sinnliche  Anschauung  derselben  vorausgesetzt ; 
aber  sie  reicht  nicht  hin ;  es  muss  auch  die  intellectuelle  Anschauung 
der  Sache  noch  hinzukommen ;  denn  das  Urtheil  als  notitia  complexa 
setzt  zu  seiner  Eimöglichung  die  notitia  incomplexa  voraus,  und  diese 
muas,  wenn  der  Verstand  urtheilen  soll,  gleichfalls  im  Verstände  sein, 
nicht  etwa  in  einem  andern  Subjecte.  Die  abstractive  Erkenntniss 
reicht  zur  ErmOglichnng  jenes  Urtheils  nicht  aus ,  weil  sie  eben  vom 
Sein  und  Nichtsein  abstrahirt.  Ist  aber  jene  Anschauung  im  Verstände, 
dann  ist  sie  eben  nicht  blos  sinnliche ,  sondern  schon  intellective  An- 
Bchaniing,  intellective  Erkenntniss^). 

So  beginnt  denn  zwar  unsere  Erkenntniss  mit  der  sinnlichen  An- 
schauung und  schreitet  dann  zur  intellectiven  Erkenntniss  fort;  aber 
diese  intellective  Erkenntniss  ist  auf  erster  Linie  eine  rein  intnitiTe, 
und  erst  auf  zweiter  Linie  erhebt  sie  sich  zur  abstractiven  Erkennt- 
niss, so  zwar,  dass  die  intuitive  Erkenntniss  des  Verstandes  selbst 
wiedennn  die  wesentliche  Voraussetzung  der  abstractiven  ist,  und  die 
letztere  ohne  die  Voraussetzung  der  erstem  nicht  möglich  wäre^). 
Und  daraus  löst  sich  denn  nun  von  selbst  die  Frage,  welches  denn 
d^s  Ersterkannte  in  unserer  intellectiven  Erkenntniss  sei.  Handelt  es 
sich  nämlich  um  die  intellective  Erkenntniss  im  Allgemeinen ,  so  ist 
offenbar  das  Einzelne  als  solches  das  ersterkannte;  denn  die  intuitive 
Erkenntniss  geht,  wie  so  eben  erwähnt,  der  abstractiven  voraus;  die 
intuitive  Erkenntniss  hat  aber  immer,  wie  wir  wissen,  das  Wirkliche 
zum  Gegenstande,  und  das  Wirkliche  ausser  uns  ist  stets  ein  Einzel* 


1)  QttodL  1.  qu.  15. 

2)  Quodl.  1.  qa.  15.  Ad  aliud  dico,  quod  visio  sensitiTa  est  causa  potentialts 
mienis  intelleetiTae,  sed  non  est  causa  potentialis  asseasus  sine  'visione  media, 
qpua  notitia  complexa  praesupponit  notitiam  incomplexam  in  eodem  subjerto,  aicul 
▼oluBtas  non  polest  in  actum  suum,  nisi  praecedat  cognitip  in  intellectu,  quantum- 
cunqtie  sit  notitia  intnitlra  in  sensu«  —  InteUectus  noster  cognoscit  evidenter  pro- 
posHionem  primam  conting^ntem  de  sensibilibus ;  ergo  habet  notitiam  incomplexam 
safficMten  ad  cansandnm  istaro  notitiam  complexam  evidentem.  Sed  absüraciiTa 
oognitio  sensibüium  non  soflSdt:  ergo  etc. 

8)  QaodL  1.  qu.  18.    Cognitio  singularis  abstractiva  praesupponit  intuitivam 
K     rospectti  (  :  sdem  objecti,  et  non  e  converso.    qo.  14.    Notitia  abstractiva  prae« 
suppouit  iuiuitivam. 
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ncs ,  eio  Singuläres.  Handelt  es  sich  dagegen  mn  die  abstractive  V^* 
staadeserkenutoiss  im  Besoudern,  dann  ist  das  Ersterkannte  in  der 
abstractiveu  Erkeuutniss  das  Allgemeinste  und  Unbestimmteste,  weil 
die  spccies  specialissima  erst  gebildet  werden  knnn  auf  dem  We^e  des 
Herabsteigens  von  den  allgemciusten  zu  den  bcsondem  Begriffen')* 

Die  intuitive  Yorc>taudeserkeuntniss  erstreckt  sich  jedoch  nicht  blos 
auf  die  äussern  sinnlich  wahniehmbaren  Dinge,  sondern  auch  auf  die  eub* 
jectiven  Thätigkeiteu  und  Zustände  der  Seele.  Denn  auch  ül)er  diese  bil- 
det unser  Verstand  contingcute  Sät^e  (propositiones  contingentea),  d.  h. 
auch  von  ihnen  urthoilt  er,  d.iss  sie  hie  et  nunc  in  uns  wirklich  oder 
nicht  wirklich  sind.  Dazu  genügt  aber  die  abstractive  Erkeuntniss 
nicht,  weil  diese  von  aller  Wirklichkeit  und  Nichtwirklicbkeit  abstrahirt: 
folglich  muss  eine  intuitive  Erkeuntniss  derselben  in  uns  von  Seite  un* 
scrs  Verstandes  angenommen  werden  ^).  Und  so  ist  der  intuitiven  Ver- 
standeserkenntniss  sowohl  das  Bereich  der  äussern,  als  auch  der  innern 
Krfahruug  aufgeschlossen. 

Die  Verstandes!  rkenntniss  ist  zunächst  notitia  incomplexa,  in  so 
fem  der  Verstand  einfach  die  Gegenstände  percipirt.  Schreitet  er  dagegen 
dazu  fort,  seine  Begrifio  von  eiuander  zu  bejahen  oder  zu  verneinen, 
(kinn  wird  seine  Erkeuntniss  zur  notitia  coniplexa.  In  diesen  beiden 
Stadicu  seiner  Erkenutniss  steht  er  aber  zunächst  erst  noch  auf  dem 
Standpunkte  der  blossen  Apprehcnsion.  Stimmt  er  dagegen  der  von  ihm 
gebildeten  l'roposition  bei,  oder  verweigert  er  derselben  seine  Bei« 
Stimmung,  dann  verhält  er  sich  im  eigentlichen  Sinne  urtheilend,  und 
der  Act  der  Beistimmung  oder  Nichtbeistiummng  ist  dann  der  actus 
judicandi,  welcher  als  solcher  realiter  verschieden  ist  von  dem  blos-» 
sen  actus  appreheudendi  "*). 

§.  2ü0. 

Diese  allgemeinen  Lehrsätze  vorausgesetzt  köimen  wir  nun  auf 
die  besondern  Momente  der  Okkam'schcn  Erkenntnisslehre  über- 
gehen. Vor  Allem  entsteht  die  Frage,  in  welchem  Verhältnisse  denn 
unsere  Erkenutniss,  subjectiv  genommen,  zum  Erkenutnissgegenstande 


1)  Quodl.  1.  qti.  IS.    et  In  1.  Fent   1.  dfst.  8.  qu.  1,  Q  sqq.  ^u  6,  E  sqq. 

2)  Quodl  1.  qu.  14.  De  cognitiooe  mteneetus  et  volitione,  fbnnatur  propo- 
ßitio  conlingens,  quae  etidentcr  cognoBciUir  ab  intellectu  sostro;  puU  talis:  „in** 
t€lleclio  est,'*  „volitio  est."  Aut  ei^o  mediante  cognitiono  iiitciitiva..intellec^oms, 
aut  abstractiva.  Si  primo  modo,  habetur  proposiuim.  Üon  putest  dici  secundum«; 
qiüa  abstractiva  abstrahlt  ab  existenüa  actuali.  lu  1.  sent.  prol.  qu.  1,  HH.  Patet 
etiam,  quod  intellectus  noster  pro  statu  isto  non  tantum  cognoscit  sensibilia,  sed 
etiam  Sn  particufari  et  intuitive  cognoscit  a]iqua  intelligibilia ,  quae  nuUo  modo 
cadunt  sub  sensu . . . ,  etuusmodi  sunt  intellectiones ,  actus  voluatatis ,  delectatfo ; 
tristitia  et  hujusmodi,  quae  potest  homo  ezperiri  inesse  sibi. 

3)  Quodl.  ö.  qu.  6. 
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steb^,  und  worauf  deren  Uebereinstimmung  mit  dem  letztern,  d.  i. 
deren  Wahrheit  beruhe.  Die  Realisten  bduuipteten,  dass  die  sinnliche 
Erkenntniss  durch  sinnliche,  die  intellective  durch  intelligible  Spe- 
cies  bedingt  sei ,  in  so  fem  das  erkennende  Subject  durch  diese  Spe- 
cies  die  Dinge  erkenne.  Diess  stellt  Okkani  mit  Aureolus  und  Duraa- 
dus  in  Abrede.  Er  verwirft  sowohl  die  sinnlichen,  als  auch  die  intel- 
ligibeln  Species.  Was  vorerst  die  sinnlichen  Species  betrifft,  so  argii- 
mentirt  er  in  folgender  Weise :  „  Ohne  Noth  darf  man  für  eine  Sadie 
nicht  eine  Mehrheit  von  Erklärungsgründen  annehmen  (non  est  ponenda 
pluralitas  sine  necessitate).  Es  kann  aber  kein  hinreichender  Grund 
weder  aus  unmittelbaren  Principien,  noch  aus  der  Erf^ihnnig  für  die 
sinnlichen  Species  angegeben  werden.  Nicht  das  letzte:  denn  sie  sol- 
len ja  nicht  unter  die  Erfahrung  fallen ,  nicht  anschaubar  sein ;  also 
kann  es  von  ihnen  keine  Erfahrung  geben.  Nicht  das  erste ;  denn  dann 
müsste  es  hauptsächlich  aus  dem  Princip ,  dass  das  Bewegende  und 
Bewegte  im  Räume  zugleich  sein  müssen,  gefolgert  werden.  Das  aber 
ist  falsch ;  denn  die  Sonne  bringt  ja  z.  B.  auch  da  viele  Wirkungen 
hervor ,  wo  sie  nicht  unmittelbar  gegenwärtig  ist.  Um  einen  Act  des 
Empfindens  in  dem  Organe  des  äussern  Sinnes  hervorzubringen,  ist 
das  Object  und  das  Empfindungsvermögen  hinreichend.  Es  muss  zwar 
zugegeben  werden,  dass  gewisse  Veränderungen  und  Eindrücke  durch 
das  Empfinden  eines  Objectes  entstehen ;  aber  es  muss  geläugiiet  wer- 
den, dass  diese  als  Princip  der  sinnlichen  Krkenntuiss  des  Gegenstan- 
des dieser  Erkenntniss  vorausgehen  und  also  Species  im  eigentlichei 
Sinne  seien.''  Denn  daraus  würde  ja  folgen ,  dass  die  Seele  ^  so  lange 
diese  Species  im  Empfindungsvermögen  bleiben,  immer  die  Gegenstände 
als  gc<;enwärtig  zu  sehen  glaubte,  was  doch  ganz  gegen  alle  Er- 
fahrung ist '). 

Wie  aber  zur  sinnlichen  Erkenntniss  keine  sinnliche  Species  ,  so  ist 
auch  zur  intellectiven  Erkenntniss  keine  intelligible  Species  nothwendig, 
und  ^war  weder  zur  intuitiven ,  noch  zur  abstractiven.  Nicht  zur  in- 
tuitiven. Denn  der  Grund,  auf  welchen  hin  man  eine  intelligible  Spe- 
cies zur  Ermöglichung  des  intellectiven  Erkenntnissactes  postulirt,  ist 
dieser,  dass  der  körperliche  Gegenstand  nicht  auf  den  immateriellen 
Verstand  wirken  könne,  weshalb  zur  Ermöglichung  des  Erkeuntniss- 
acte.s,  welcher  sich  auf  jenen  körperlichen  Gegenstand  bezieht,  eine  in- 
telligible Species  vermittelnd  dazwischen  treten  müsse.  Allein  ist  denn 
die  species  inteliigibilis  nicht  auch  immateriell  ?  Wie  kann  demnach  der 
körperliche  Gegenstand  diese  hervorzubringen  im  Stande  sein  V  Hebt 
also  nicht  der  Grund,  auf  welchen  hin  man  die  intelligible  Species 
postulirt,  selbst  die  Möglichkeit  derselben  auf?  Behauptet  man  ferner 
die  Nothwendigkeit  einer  intelligibeln  Species  auf  den  Grund  hin,  dass 


1)  In  L  sent  2.  qu.  17,  D  sqq. 
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der  Gegenstand  nicht  unmittelbar  auf  das  intelligente  Subject  wirken 
könne ,  weil  er  in  einer  Distanz  von  demselben  sich  befinde :  so  kann  er 
ja  aus  dem  gleichen  Grunde  auch  eine  intelligible  Species  in  dem  Sub- 
jecte  nicht  hei-vorbringen.  Kurz,  die  Theorie  der  intelligibeln  Species 
ist  zur  Erklärung  der  intuitiven  Verstandeserkenntniss  nicht  blos  ganz 
nutzlos ,  sondern  sie  ist  auch  gar  nicht  aufrecht  zu  erhalten ,  weil  sie 
sich  selbst  aufhebt  *).  Das  Gleiche  gilt  aber  auch  von  der  abstractiven 
Verstandeserkenntniss.  Allerdings  setzt  diese  im  erkennenden  Subjecte 
Etwas  voraus ,  weil  sie  eben  keine  einfache  Anschauung  eines  Gegebe- 
benen ist ,  sondern  von  dem  Sein  oder  Nichtsein  der  Sache  abstrahirt 
Auf  einen  bestimmten ,  wirklichen  Gegenstand  bezieht  sie  sich  nicht;  sie 
muss  also  auf  etwas  anderes  sich  beziehen ,  was  im  erkennenden  Sub- 
jecte schon  da  ist.  Allein  dieses  Etwas ,  was  sie  im  erkennenden  Sub* 
jecte  voraussetzt,  ist  nicht  eine  allgemeine  intelligible  Species ,  wie  man 
gewöhnlich  annimmt ,  sondern  es  ist  nur  eine  actuelle  intuitive  Erkennt- 
niss  oder  aber  ein  dem  Verstände  schon  immanenter  Habitus.  Denn  die 
abstractive  Erkenntniss  resultirt  immer  entweder  unmittelbar  aus  einer 
actuellen  intuitiven  Erkenntniss,  oder  aber  aus  einer  gewissen  Disposition 
des  Verstandes  zur  Abstraction,  welche  ihm  in  Folge  einer  andern  be- 
reits vorher  erworbenen  abstractiven  Erkenntniss  zu  eigen  geworden 
ist.  Und  so  ist  denn  auch  hier  die  Annahme  einer  inteUigibeln  Spe- 
cies zur  Ermöglichung  der  abstractiven  Erkenntniss  in  keiner  Weise 
gerechtfertigt  ^). 

Damit  ^Ut  dann  aber  von  selbst  auch  die  Unterscheidung  des  thätigen 
von  dem  möglichen  Verstände  in  dem  Sinne ,  in  welchem  sie  gewöhnlich 
genommen  wird,  hinweg.  Der  sog.  thätige  Verstand  ist  vielmehr  an 
sich  durchaus  identisch  mit  dem  sog.  möglichen  Verstände;  nur  in 
so  fem  können  diese  Namen  oder  Begriffe  Verschiedenes  bezeichnen , 
als  man  unter  dem  „thätigen  Verstände"  die  Seele  versteht,  wie  sie 
selbst  Princip  der  Erkenntnissthätigkeit  ist ,  und  diese  aus  ihr  hervor- 
geht ;  unter  dem  „  möglichen  Verstände "  dagegen  dieselbe  Seele,  wie 
sie  sich  in  der  wirklichen  Eskenntniss  receptiv  verhält '). 

Die  menschliche  Erkenntniss  beruht  also  nach  Okkam  keineswegs 
auf  einer  solchen  Verähnlichung  des  erkennenden  Subjectes  mit  der 
Sache ,  wie  selbe  durch  die  Theorie  der  Species  als  Erkenntnissformen 
postulirt  wird.  Dennoch  aber  muss  er  eine  gewisse  Aehnlichkeit  zwischen 


1)  In  1.  ßent.  2.  qii.  16,  0  sqq. 

2)  In  1.  sent.  2.  qu.  15,  Q  sqq.  Cf.  Hauriau,  De  la  phil.  scol.  t.  2.  p.  438  sqq. 
8)  In   1.  sent.  2.  qu.  25,  A.  qu.  24,  Q.    Intellectus   agens   et  possibilis   sunt 

omnino  idcm  ro  ac  rationc.  Tarnen  ista  nomina  vel  conccptus  bene  connotant 
diversa:  quia  intellectus  agens  signifieat  animam,  connotando  intellectionem  proce- 
dentcm  ab  anima  active;  possibilis  autem  signifieat  eandem  animam,  connotando 
intellectionem  receptam  in  anima:  sed  idem  omnino  est  efficiens  et  recipiena 
intellectionem. 
Stockl,  Geichiohta  der  FhiloiopUe.  IL  gg 
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der  Erkcnntniss  und  dem  Erkenntnissgegenstande  annehmen,  weil  ohne 
eine  solche  Aehnlichkeit  die  Erkenntniss  nach  ihrem  Wesen  sowohl 
als  auch  nach  ihrer  Wahrheit  nicht  erklärbar  wäre.  Worin  besteht 
nun  aber  diese  Aehnlichkeit? 

Die  Aehnlichkeit,  welche  im  Erkennen  zwischen  dem  Gedanken 
und  der  Sache  stattfindet,  ist  nach  Okkam  eine  solche,  welche  zwi- 
schen der  Sache  und  zwischen  dem  Zeichen  der  Sache  stattfindet 
Alle  unsere  Vorstellungen  und  Begriffe  sind  nämlich  nach  Okkams 
Lehre  nur  Zeichen  der  Dmge.  Er  unterscheidet  zwischen  einem  drei- 
fachen terminus :  dem  terminus  scriptus,  prolatus  und  conceptus.  Der 
terminus  conceptus  ist  der  innere  Gedanke  der  Seele,  welcher  als  sol- 
cher das  Zeichen  der  Sache  ist,  welche  gedacht  wird.  Der  terminus 
prolatus  d^egen  ist  das  Wort,  in  welchem  der  innere  Gedanke  aus- 
gesprochen wird,  und  welcher  sich  somit  wieder  bezeichnend  zum 
terminus  conceptus  verhält  Der  terminus  scriptus  endlich  ist  die 
schriftliche  Bezeichnung  des  terminus  prolatus ').  Aber  wenn  auch  der 
terminus  conceptus  mit  dem  terminus  prolatus  und  scriptus  darin 
übereinkommt,  dass  er  wie  diese  sich  nur  als  Zeichen  zu  einem  andern  ver- 
hält, so  unterscheidet  er  sich  doch  dadurch  wesentlich  von  diesen,  dass 
er  ein  natürlidies  Zeichen  des  gedachten  Gegenstandes  ist,  und  daher 
auch  nicht  willkürlich  verändert  werden  kann:  während  dagegen  der 
terminus  prolatus  und  scriptus  nur  als  willkürliche  Zeichen  zu  dem 
Bezeichneten  sich  verhalten  und  folglich  auch  willkürlich  verändert 
werden  können  ^).  Also  ist  der  Gedanke ,  die  intentio ,  zwar  das  Zei- 
chen des  Gedachten ;  aber  nicht  ein  willkürliches ,  sondern  ein  natür- 
lichem Zeichen  desselben,  und  gerade  darauf,  dass  der  Gedanke  als 
natürliches  Zeichen  zu  dem  Gedachten  sich  verhält,  beruht  jene  Aehn- 
lichkeit zwischen  Erkenntniss  und  Erkenntuissgegenstand ,  welche  zur 
Ermöglichung  der  Erkenntniss  und  zur  Wahrheit  derselben  erforder- 
lich ist '). 

§.  261. 

Aber  nun  entsteht  die  weitere  Frage:  Wie  haben  wir  uns  denn 
den  Gedanken,  die  intentio,  abgesehen  von  ihrem  Verhältnisse  zum 
Gedachten,  als  subjective  Thatsache  in  dem  erkennenden  Subjecte  zu 


1)  Log.  1.  1.  c.  1.  c.  12.  (ed.  Yen.  1508.) 

2)  Ib.  1.  1.  c  1.  Inter  istos  autem  tenninos  aüqu&e  differentiae  inveniuniur. 
üna  est,  quod  conceptus  siye  passio  animae  naturaliter  significat,  quidquid  signi- 
ficat.  Terminus  autem  prolatus  vel  scriptus  nihil  significat  nisi  secundum  volunta- 
riam  institutionem.  Ex  quo  sequitur  alia  dliferentia,  videlicet  quod  terminus  pro- 
latus vel  scriptus  ad  pladtum  potest  mutare  suum  significatum;  terminus  autem 
conceptus  non  mutat  suum  significatum  ad  placitum  ci^juscunque. 

.       3)  Ib.  1.  1.  c.  12.    Intentio  est  quoddam  in  anima,  quod  est  Signum  naturali- 
^ter  significans  aliquld,  pro  quo  potest  supponere. 
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denken  ?  —  Okkam  führt  drei  Erklärungsweisen  auf,  welche  er  Bämmt* 
lieh  als  genügend  betrachtet,  obgleich  er  selbst  für  seine  Person 
nicht  unterlässt,  einen  Entscheid  zu  treffen.  Nach  der  ersten  Erklä- 
rungsweise ist  der  Begriff  zu  fassen  als  ein  Gebilde  (quoddam  fictum) 
des  Verstandes  selbst ,  welches  Gebilde  nach  seinem  objectiven  Sem 
dieselbe  Beschaffenheit  hat,  wie  der  Gegenstand  nach  seinem  subjectivea 
Sein.  Wenn  wir  nämlich  z.  B.  ein  Haus  ausser  uns  sehen,  so  macht 
sich  unser  Verstand  in  seinen  Innern  ein  Bild  von  diesem  Hause, 
welches  Bild  seinem  Inhalte,  d.  h.  seinem  objectiven  Sein  nach  (in 
esse  objectivo )  dem  äussern  Hause  ganz  ähnlich  ist ,  und  so  gerade 
dasjenige  darbildet ,  was  das  Haus  in  seinem  Ansichsein  ausser  uns  ( in 
esse  subjectivo)  wirklich  ist ;  weshalb  dieses  fictum  denn  auch  als  Zei- 
chen des  Hauses  ausser  uns  gelten  kann  und  muss.  Diese  Hypothese 
bat  einige  Aehnlichkeit  mit  der  Theorie  der  intelligibeln  Species;  sie 
unterscheidet  sich  aber  doch  wiederum  wesentlich  von  dieser  dadurch, 
dass  hier  der  Gedanke,  der  Begriff  durchaus  kein  subjectives  Sein  hat, 
d.  h.  dass  er  nicht  bedingt  ist  durch  eine  von  ihm  selbst  verschiedene, 
unserm  Denken  inhärente  Species ,  wodurch  wir  im  Begriffe  den  Gegen- 
stand denken,  sondern  dass  vielmehr  hier  der  Begriff,  der  Gedanke  in 
uns  nur  ein  objectives  Sein  hat ,  d.  h.  dass  er  nur  ein  Gebilde  unsers 
Verstandes  ist ,  welches  seinem  Inhalte  nach  zwar  dem  äussern  Gegen- 
stände conform  ist  und  denselben  bildlich  repräsentirt ,  aber  zu  dem 
Acte  des  Denkens  sich  nur  als  Terminus,  nicht  als  Bedingung  verhält 
Es  verhält  sich  damit ,  wie  mit  einem  Spiegelbilde.  Gewisa  ist  das  Bild 
im  Spiegel  nicht  ein  reales  Sein ;  es  ist  eben  nur  das  Bild  eines  realen 
Seins ;  und  doch  repräsentirt  es  dieses  reale  Sein  nach  seiner  ganzen 
Eigenthümlichkeit.  So  hat  auch  der  Gedanke  eines  Dinges  in  uns  in 
keiner  Beziehung  ein  reales  Sein ,  sondern  er  ist  eben  nur  das  vom  Ver* 
Stande  entworfene  Bild  der  Sache  ^). 

Die  zweite  Erklärungsweise  fasst  den  Gedanken ,  den  Begriff  auf 
als  eine  gewisse  Qualität  der  Seele,  welche  als  solche  zwar  ein  sub- 
jectives Sein  in  der  Seele  hat  und  vom  Acte  des  Denkens  verschieden 
ist,  aber  doch  zum  Acte  des  Denkens  nicht  als  Bedingung,  sondern 
vielmehr  als  Resultat ,  als  Wirkung  sich  verhält  Die  wesentliche  Ei- 
genthümlichkeit dieser  Qualität  besteht  dann  darin,  dass  sie  die  Dinge 
ausser  uns  in  der  Weise  repräsentirt,  wie  sie  wirklich  sind,  oder  wie 
sie  wenigstens  zu  sein  scheinen^). 


1)  Log.  1.  1.  c.  12.    Of.  In  l  sent  1.  dist  2.  qu.  8,  E  sqq. 

2)  Log.  1.  1.  c.  12.  In  ].  sent  1.  dist  2.  qu.  8,  Q.  Gui  non  place!  isla  opi- 
nio  de  talibas  fictis  in  esse  objectico ,  potest  teuere ,  quod  conceptos ....  est 
qua  qualitas  existens  subjectiye  in  mente,  qaae  ex  natura  sua  est  signom  rei 
tra ,  sicut  yoz  est  signom  rei  ad  pladtom  institnentis ....  Yeramtamen  ista  opi- 
nio  posset  diversimode  ponL    Uno  modo,  qnod  ipsa  qMütM  eiisleDS  m^ootive 
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Nach  der  dritten  Erklärungsweise  endlich  schliesst  der  Gedanke, 
die  Intention  als  solche  gar  nichts  weiter  in  sich,  als  den  Act  des 
Denkens  selbst ;  d.  L  die  Intention ,  der  Begrifif  ist  subjectiv  genom- 
men gar  nichts  anders,  als  der  Act  des  Denkens  selber.  Und  diese 
Erklärungsweise  ist  nach  Okkam  die  einfachste  und  annehmbarste. 
Denn  „  frustra  fit  per  plura ,  quod  potest  fieri  per  pauciora.  ^  Damit 
aber  der  Gedanke  das  natürliche  Zeichen  des  Gedachten  sein  könne: 
dazu  reicht  der  Act  des  Denkens  allein  schon  aus;  es  ist  durchans 
nicht  notbwendig ,  um  jenen  Zweck  zu  erreichen ,  noch  etwas  von  dem 
Acte  des  Denkens  selbst  verschiedenes  anzunehmen^). 

Wie  aber  auch  immer  der  Gedanke  als  subjective  Thatsache  im  er- 
kennenden Subjecte  aufgefasst  werden  möge :  immer  steht  es  fest,  dass, 
weil  eben  der  Ctedanke  doch  nichts  anderes  ist,  als  das  Zeichen  der 
Sache  in  uns ,  das  nächste  Object  unserer  Erkenntniss ,  der  Terminus 
derselben ,  nicht  die  Sache  selbst  sei ,  sondern  vielmehr  das  Zeichen  der 
Sache  in  uns ,  und  dass  wir  erst  durch  dieses  Zeichen ,  also  mittelbar, 
den  Gegenstand  desselben  erkennen.  Wie  überall  die  Erkenntniss  des 
Zeichens  uns  erst  zur  Erkenntniss  des  Bezeichneten  führt ,  also ,  wo  im- 
mer eine  Ericenntniss  durch  Zeichen  stattfindet ,  die  Erkenntniss  des  Be- 
zeichneten eine  blos  mittelbare  ist,  so  auch  hier.  Jene  Mittelbarkeit 
besteht  aber  in  unserm  Falle  darin ,  dass  die  Begriffe  als  Zeichen  der 
Dinge  für  diese  Dinge  selbst  ^upponiren^*^  d.  h.  für  das  Bezeichnete  ge- 
setzt werden  können^).  Daher  lehrt  Okkam,  dass  unsere  Begriffe  in 
einer  doppelten  Weise  betrachtet  und  erörtert  werden  können :  nämlich 
so ,  wie  sie  in  der  erkennenden  Seele  sind,  und  dann  in  ihrer  Beziehung 
zn  den  Dingen,  welche  sie  bezeichnen.  Betrachtet  man  sie  in  der  erstem 
Weise,  so  erhält  man  die  rationelle  Wissenschaft;  betrachtet  man  sie 
dagegen  in  ihrer  Beziehung  zu  den  Dingen ,  so  gewinnt  man  die  reale 
Wissenschaft  Bei  der  Verknüpfung  der  Begriffe  zu  Sätzen  fasst  man 
nämlich  ini  erstem  Falle  die  Begriffe  blos  für  sich  auf,  wie  sie  in  der 


in  anima  esset  ipsamet  intellectio.    Aliter  posset  poni,  quod  ista  qaalitas  esset 
aliquid  aliud  ab  intellectione  et  posterius  ipsa. 

1)  Log.  1.  1.  c.  12.  Sed  quid  est  in  anima  id ,  quod  est  tale  Signum  ?  Dioen- 
dum ,  quod  circa  istud  sunt  diversae  opiniones.  Aliqui  enim  dicunt,  quod  non  esl 
nisi  quoddam  Actum  per  animam ;  alii,  quod  est  quaedam  qualitas  subjectiTO  (sab* 
stantive)  existens  in  anima,  distincta  ab  actu  inteUigendi,  alii  dicunt,  qaod  est 
ipse  actus  inteUigendL    Et  pro  istis  est  ratio  illa,  quod  frustra  fit  per  plura, 

\^  quod  potest  fieri  per  paudora;  omnia  autem,  quae  sahantur  ponendo  aliqnid  di- 
stinctum  ab  actu  inteUigendi,  possunt  salvari  sine  tali  distinctoi  quod  sapponere 
pro  alio  et  significare  aliud  ita  potest  competere  actui  inteUigendi,  sicut  iUi  ficto: 
ergo  praeter  actum  inteUigendi  non  oportet  ponere  aliquid  aliud.  Vgl.  das  ror- 
anagehende  Gitat 

2)  Log.  L  1.  c.  12«  —  c.  1.  Signum  acdpitur  pro  illo ,  quod  aliquid  hudi  in 
cognitiOBem  venire,  et  aatom  est,  pro  ülo  supponere.    c  9.  et  alib.  pasaim* 
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Seele  sind ;  im  letztem  Falle  dagegen  nimmt  man  sie  so,  wie  sie  Zeichen 
der  Objecte  sind ,  und  daher  für  diese  Objecte  „  supponiren,  ^^  d.  h.  ge* 
setzt  werden  können  ')•  Immer  sind  es  also ,  auch  bei  der  realen  Wis- 
senschaft ,  zunächst  blos  die  Zeichen ,  mit  welchen  es  die  wissenschaft- 
liche Untersuchung  zu  thun  hat ,  und  nur  dadurch  ist  die  Wissenschalt 
real ,  dass  diese  Zeichen  in  den  daraus  gebildeten  Sätzen  so  genommen 
werden ,  wie  sie  als  Zeichen  fQr  den  bezeichneten  Gegenstand  „  supponi- 
ren/^ Würde  man ,  sagt  Okkam ,  unter  realer  Wissenschaft  eine  solche 
verstehen ,  welche  unmittelbar  von  den  Dingen  selbst  wäre,  so  würde  es 
gar  keine  reale  Wissenschaft  geben ,  weil  eben  die  Dinge  blos  mittelbar, 
nämlich  durch  ihre  Zeichen,  uns  bekannt  sind^). 

Fragt  man  also ,  was  dazu  gehöre ,  damit  ein  Satz  materiell  wahr 
sei ,  so  hat  man ,  um  diese  Frage  zu  beantworten,  zuerst  zu  unterschei- 
den zwischen  singulären  und  allg^neinen  Propositionen.  Zur  Wahrheit 
einer  singulären  Proposition  nun  ist  nicht  erforderlich,  dass  das  Prädi- 
cat  a  parte  rei  dem  Subjecte  inhärire ,  sondern  es  ist  nur  erforderlich, 
dass  Subject  und  Prädicat  für  eine  und  dieselbe  Sache  „  supponiren,  ^ 
d.  h.  verschiedene  Zeichen  ein  und  derselben  Sache  seien  ^).    Analog 


1)  In  ].  sent  1.  dist  2.  qu.  4,  C.  N.    Scientia  realis  non  per  hoc  distinguitnr  X 
a  rationali ,  quod  scientia  realis  est  de  rebus ,  ita ,   quod  ipsae  res  sint  proposi- 
tiones  sdtae  yel  partes  illarum  propositionum  sdtarmn,  et  rationaHs  non  est  sie  X 
de  rebus;  sed  per  hoc,  qnod  partes,  sc.  terminl  propositionom  scitamm  in  scien- 
tia reali  stant  et  supponunt  pro  rebus,  non  sie  autem  termini  propositionom  sei- 
tarum  in  scientia  rationali ,  sed  illi  termini  stant  et  sapponnnt  pro  alüs. 

2)  Ib.  1.  c  Scientia  quaelibet,  sive  sit  realis,  sive  rationalis,  est  tantom  de 
propositionibus  tanquam  de  illis,  .qnae  sciuntur,  quod  solae  propositiones  scion« 
tur.  —  ScienUam  esse  de  rebus  potest  intelligi, .  .*.  ..quod  res  sint  üla,  pro  quibus 
partes  sdti  supponunt;  et  sie  scientia  realis  est  de  rebus. 

8)  Log.  L  2.  c.  2.  Ad  veritatem  propositionis  singularis,  quae  non  aequiva- 
let  multis  propositionibus,  non  requiritur,  quod  subjectum  et  praedicatum  sint 
idem  realiter,  nee  quod  praedicatum  a  parte  rd  sit  in  subjecto,  vel  insit 
realiter  subjecto  ipsi,  nee  quod  uniatnr  ipsi  subjecto  a  parte  rei  extra  animam: 
ßicut  ad  veritatem  isüus:  „ille  est  angelus,'*  non  requiritur,  quod  illud  com- 
mune „angelus"  sit  realiter  idem  cum  hoc,  quod  ponitur  a  parte  subjecti, 
nee  quod  insit  illi  realiter,  nee  aliquid  tale.  Sed  sufficit  et  requiritur,  quod 
subjectum  et  praedicatum  snpponant  pro  eodem;  et  ideo  si  in  iUa  „hoc 
est  angdus**  subjectum  et  praedicatum  snpponant  pro  eodem,  propositio  mt 
Tera.  Et  ideo  non  denotatur,  quod  ille  habeat  angelitatem,  vel  quod  in  eo  slt^ 
angelitas,  vel  aliquid  higusmodi;  sed  denotatur,  quod  iste  sit  yerus  angdus, 
non  quidem  quod^sit  illud  praedicatum,  sed  illud,  pro  quo  supponit  praedicatum. 
Similiter  per  tales  propositiones:  „Sorterest  homo,**  „Sortes  est  animal'*  non 
denotatur,  qnod  Sortes  habeat  humanitatem  vel  animaütatem ,  nee  denotatur, 
quod  humanitas  yel  animalitas  dt  in  Sorte,  nee  quod  homo  vel  animal  dt  in  Sorte, 
nee  quod  homo  vel  animal  sit  de  esse  vel  de  qnidditate  Sortis  vel  de  inleüectu 
quidditativo  Sortis.  Sed  denotat ,  quod  Sortes  vere  dt  homo  et  vere  animd,  non 
quidem  quod  Sortes  dt  hoc  praedicatum:  homo  vd  animal»  sed  qnod  est  aliqua 


verhält  es  sich  dann  auch  mit  der  allgemeinen  Proposition.  Soll  dieselbe 
wahr  sein ,  dann  ist  dazu  nicht  erforderlich ,  dass  Subject  und  Prädicat 
realiter ,  d.  h.  der  Sache  nach  Eins  und  dasselbe  seien «  sondern  es  ist 
blos  nothwendig ,  dass  das  Prädicat  für  all  dasjem'ge  „  supponire,  ^  wo- 
für das  Subject  „supponirt^)/^ 

Gilt  das  bi^er  Gesagte  von  dem  Gedanken  oder  von  der  Intention 
im  Allgemeinen ,  so  muss  aber  wiederum  unterschieden  werden  zwischen 
erster  und  zweiter  Intention  (intentio  prima  et  secunda).  Erste  Intention 
ist  ein  solcher  Begriff,  welcher  unmittelbar  auf  einen  Gegenstand  sich 
bezieht  un4  als  Zeichen  für  denselben  supponirt,  wie  z.  B.  Mensch, 
Thier  u.  s.  w.  Zweite  Intention  dagegen  nennt  man  einen  solchen 
Begriff,  welcher  nicht  auf  einen  Gegenstand  sich  bezieht,  sondern  viel- 
mehr nur  ein  Zeichen  ist  für  eine  andere  (erste)  Intention,  in  so  fem  er 
den  wesentlichen  Charakter  der  letztem  ausdrückt,  wie  z.  B.  Gattung, 
Art,  Individuum  u.  s.  w.  ^}.  In  analoger  Weise  müssen  auch  die  Worte, 
mit  welchen  wir  unsere  Gedanken  bezeichnen,  unterschieden  werden  in 
nomina  primae  und  secundae  impositionis.  Die  nomina  secundae  im- 
positionis  sind  Zeichen  für  die  Worte  selbst,  welche  wir  gebrauchen, 
je  nachdem  wir  dieselben  unterscheiden  in  Substantiva,  Adjectiva,  Ad- 
verbia  u.  s.  w.  Die  nomina  primae  impositionis  dagegen  sind  jene, 
mit  welchen  wir  unsere  Gedanken,  unsere  Intentionen,  ausdrücken; 
und  diese  sind  dann  selbst  wiederum  nomina  primae  oder  nomina  se- 
cundae intentionis,  je  nachdem  dadurch  entweder  eine  erste  oder  eine 
zweite  Intention  ausgedrückt  wird  ^). 

Betrachten  wir  nun  aber  die  ersten  Intentionen  im  Besondem,  so 
sind  dieselben  gleichfalls  wiederum  von  doppelter  Beschaffenheit ;  sie 
sind  nämlich  entweder  singulär,  in  so  fern  sie  Zeichen  eines  individuel- 
len Gegenstandes  sind ,  oder  sie  sind  allgemein ,  je  nachdem  sie  auf 
eine  Mehrheit  oder  vielmehr  Gesammtheit  von  Gegenständen  sich  be- 
ziehen.   Diess  führt  uns  auf  die  Lehre  Okkams  von  den  Uni  Versalien. 

§.  262. 

In  dieser  seiner  Lehre  von  den  Universalien  geht  Okkam  davon 
aus,  dass  er  zuerst  die  verschiedenen  Ansichten  der  Realisten  von  den 
allgemeinen  Begriffen  zu  widerlegen  sucht  Die  excessiven  Realisten, 
sagt  er,  behaupten,  das  Universale  sei  etwas  in  sich  selbst  bestehen- 


roB,  pro  qna  Btat  vel  supponit  hoo  praedicatum  „homo,''  et  hoc  praedicaiam 

„  animal '' :  ita  quod  pro  Sorte  stet  utromque  illoram  praedicatoruin. 
X  1)  Log.  L  2.  c.  4.  Ad  veritatem  proposltionis  uniYersaliB  non  requiritor,  quod 

^  Bul^ectom  et  praedicatum  aint  idem  realiter,  sed  requiritur,  quod  praedicatom 

Bnpponat  pro  omnibuB  HUb,  pro  quibus  supponit  subjectum,  ita,  quod  de  flliB 

verificator. 

2)  Ib.  L  1.  c.  12.  -  8)  Ib.  1.  1.  c.  11. 


999 

des ,  welches  als  solches  real  verschieden  sei  von  jedem  Einzelnen, 
welches  aber  dennoch  ganz  in  jedem  Individuum  sei ,  von  welchem  es 
prädicirt  werden  könne.  Diese  Ansicht  ist  durchaus  falsch  und  ab- 
surd. Wäre  nämlich  das  Allgemeine  in  solcher  Weise  ausser  dem 
Verstände ,  dass  es  an  sich  etwas  Reales  wäre ,  dann  mflsste  es  auch 
der  Zahl  nach  eine  Einheit  für  sich  und  mithin  ein  Besonderes,  ein 
Einzelnes  sein.  Denn  das  Allgemeine  wäre  dann  für  sich  eine  Sub- 
stanz ,  und  jede  Substanz  ist  als  solche  ein  Singuläres.  Kein  Einzel- 
nes kann  aber  zu  gleicher  Zeit  ganz  in  vielen  Dingen  sein '}.  Zudem 
würde  das  Allgemeine,  falls  es  als  solches  für  sich  eine  Substanz 
wäre,  auch  ohne  die  individuellen  Dinge  existiren  können :  was  absurd 
ist^}.  —  Kein  Individuum  könnte  femer  in  der  gedachten  Voraussetzung, 
falls  schon  ein  Individuum  der  gleichen  Art  da  wäre,  Object  einer  ei- 
gentlichen Schöpfung  aus  Nichts  sein;  denn  da  das  Allgemeine  in  die 
Wesenheit  des  Individuums  einschlägt,  so  wurd  das  Individuum,  falls 
das  Allgemeine  schon  vor  ihm  in  einem  andern  Individuum  da  ist, 
nicht  mehr  nach  seiner  vollen  Totalität  aus  Nichts  geschaffen,  son- 
dern ,  zum  Theil  wenigstens,  aus  einem  Andern  schon  daseienden,  näm- 
lich aus  dem  Allgemeinen^).  —  Endlich  könnte  Gott,  falls  das  Allge- 
meine als  solches  ganz  in  jedem  einzelnen  Individuum  wäre,  keines  die- 
ser Individuen  vernichten ,  ohne  damit  alle  übrigen  zu  vernichten  *). 

Aber  auch  jene  Ansicht,  welche  annimmt ,  das  Allgemeine  sei  zwar 
etwas  objectiv  reales,  unterscheide  sich  jedoch  nicht  realiter,  sondern 
blos  formaliter  vom  Individuum,  ist  nach  Okkam  unhaltbar.  Denn 
für's  Erste  kann  man  nicht  sagen,  dass  ein  und  dieselbe  Sache  zu  glei- 
cher Zeit  gemeinsam  (communis)  und  eigenthümlich  (propria)  sei.  Nach 
der  vorausgestellten  Ansicht  aber  ist  die  Natur  gemeinsam,  die  indi- 
viduelle Differenz  dagegen  eigenthümlich:  folglich  können  beide,  die 
Natur  und  die  individuelle  Differenz,  nicht  una  res  sein,  wie  angenom- 
men wird :  der  Unterschied  zwischen  beiden  muss  vielmehr  nicht  blos 
als  ein  formaler ,  sondern  vielmehr  als  ein  realer ,  als  ein  Unterschied 
zwischen  res  et  res  gefasst  werden.  Und  so  kommt  man  wieder  auf 
den  so  eben  widerlegten  excessiven  Realismus  zurück  *).  Wäre  femer 
die  gemeinsame  Natur  ein  und  dieselbe  Sache  mit  der  individuellen 
Differenz,  und  von  dieser  nur  formal  verschieden,  dann  gäbe  es  so 


1)  Ib.  1.  1.  c.  16. 

2)  Ib.  1.  c.  Item  8i  aliqnid  onWerBale  erit  Bubstantia  una  ezistens  in  sab- 
stantiis  singularibns  distincta  ab  eis :  seqaeretiir ,  qnod  posset  esse  sine  illis,  qoia 
omnis  res  prior  alia  natoraliter  potcst  per  divinam  potentiam  esse  sine  ea;  sed 
consequens  est  absurdom:  igitur  etc. 

3)  Ib.  1.  c.    Item  si  illa  opinio  esset  Vera,  noUum  individaum  posset  creari, 
si  aliqnod  individaum  praeexisteret,  quia  non  totum  esse  caperet  de  nihilo,  si  nni-_ 
versale ,  qaod  est  in  eo ,  prius  fait  in  alio. 

4)  Ib.  1.  c.    Cf.  In  L  sent  1.  dist  2.  qu.  4.  qo.  5.  -*  5)  Log.  l  1.  c.  16. 
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viele  gemeinsame  Naturen,  als  es  individuelle  Differenzen  gibt:  und 
wenn  dieses,  dann  gibt  es  eben  gar  keine  gemeinsame  Natur  mehr, 
was  doch  vorausgesetzt  wird  ^).  —  Endlich  kann  Nichts  mehreren  Din- 
gen zukommen,  was  nicht  von  mehreren  Dingen  prädicirt  werden  kann. 
Wenn  aber  die  Natur  dieselbe  Sache  ist  mit  der  individuellen  Diffe- 
renz , .  dann  kann  sie  ebenso  wenig  wie  diese  von  mehreren  Ding^ 
prädicirt  werden.  Folglich  kann  sie  auch  nicht  als  gemeinsame  Natur 
mehreren  Dingen  zukommen'). 

Endlich  ist  auch  jene  Ansicht  nicht  zu  billigen,  welche  behauptet, 
dass  die  Dinge  zwar  der  Sache  nach  individuell,  dem  Verstände  nach 
dagegen  universell  seien;  denn  der  Verstand  kann  die  Sache  nicht 
ändern;  was  sie  ist,  das  muss  sie  auch  dem  Verstände  nach  sein  und 
bleiben  ^). 

Und  80  sind  denn  alle  jene  Theorien,  welche  dem  Allgemeinen  was 
immer  für  eine  objective  Realität  zuschreiben,  durchaus  widersprechend 
und  unhaltbar.  Daraus  folgt,  dass  die  objective  Realität  des  Allge- 
meinen, in  welchem  Smne  sie  auch  immer  aufgefasst  werden  möge, 
schlechterdings  und  in  jeder  Beziehung  in  Abrede  gestellt  werden 
müsse.  Das  Allgemeine  ist  ausschliesslich  in  die  Subjectivität  zu  ver- 
legen; das  Allgemeine  ist  ein  blosses  Product  unsers  Vei^standes*).  In 
der  objectiven  Wirklichkeit  gibt  es  kein  Aligemeines,  sondern  nur 
Einzelnes  ^). 

Es  kann  nämlich  der  Verstand  einen  Gegenstand  denken  als  den 
individuellen  Gegenstand,  als  welcher  er  sich  ihm  darstellt  Und  wenn 
dieses,  dann  besitzt  er  eben  eine  intuitive  Erkenntniss  dieses  Gegen- 
standes. Er  kann  aber  auch  von  der  individuellen  Bestimmtheit  des 
Gegenstandes  absehen ,  abstrahiren ,  und  dann  denkt  er  denselben  in 
so  fem  imbestimmt,  als  er  ihn  nicht  mehr  von  den  anderweitigen  In- 
dividualitäten unterscheidet.  Damit  hat  er  dann  die  abstractive  Er- 
kenntniss, und  diese  abstractive  Erkenntniss  ist  dann  eben  allgemein. 
Das  Allgemeine  reducirt  sich  also  einzig  und  allein  auf  die  Abstrac- 
tion  des  Verstandes,  und  hat  nur  im  Gebiete  dieser  subjectiven  Ab- 
straction  eine  Bedeutung.    So  bezeichnet  das  Höhere,  Allgemeine  in 


1)  Ib.  L  c.  —  2)  Ib.  I  c  Cf.  In  l  scnt  1.  dist.  2.  qu.  6.  —  8)  In  1.  sent.  1. 
dist  2.  qo.  7,  L  sqq. 

4)  Log.  L  1.  c.  15.    In  I.  eent  1.  dist.  2.   qu.  7,  6.    Illud,  quod  primo  et 

y^  immediate  denominatur  universale ,  est  tantum  ens  in  anima,  et  sie  non  est  in  rc. 

V  5)  In  1.  sent.  1.  dist  2.  qu.  7,  S.    NuUa  res  extra  animam ,  nee  per  se ,  nee 

per  aliquid  additum  reale  Tel  rationis,  nee  qualitercunque  consideretur  vel  intelli- 
gatur,  est  uniTersalis:  quod  tanta  est  impossibiütas ,  quod  aliqua  res  sit  extra 
animam  quocnnque  modo  universalis,  nisi  forte  per  institutionem  voluntariam, 
quanta  impossibüitas  est ,  quod  homo  per  qnamcunque  considerationem ,  vel  se- 
Gondnm  qnodcunque  esse,  sit  asinus.  —  Omnis  res  positiva  extra  animam  eo  ipso 

\    est  siflgnlaria. 
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Bezug  auf  Sortes,  nämlich  „  Mensch,  '^  „  animal ,  ^'  Nichts,  als  was  Sof- 
tes auch  ist ,  nur  dass  Sortes  unbesthnmt  gedacht  wird.  „  Wenn  ich 
daher  sage:  „„Dieser  Sortes  ist  Mensch, ^^^'  so  ist  damit  in  dem  All- 
gemeinen, Höhern  nicht  etwas  von  dem  Niedem  ausgesagt,  was  dieses 
nicht  selbst  in  seiner  Einzelheit  wäre.  Sortes  ist  viehnehr  an  sich  in 
Wahrheit  Mensch,  animaj,  Leib  u.  s.  w.,  aber  Alles  realiter  Eins,  d.  h. 
in  ihm  selbst,  objectiv  genommen,  ist  zwischen  all  diesen  Bestimmun- 
gen gar  kein  Unterschied.  Wenn  ich  also  doch  diese  Momente  unter- 
scheide, sie  abstrahire  und  allgemein  fasse,  und  sie  dann  als  Prädi- 
cate  dem  Sortes  als  Einzelwesen  zutheile,  so  fällt  diese  ganze  Unter- 
scheidung in  meinen  Verstand.  ^^  Ausser  demselben  hat  sie  keine 
Wirklichkeit '). 

Dieses  vorausgesetzt  wird  es  nun  nicht  mehr  schwer  sein,  die 
Frage  zu  beantworten:  Wie  haben  wir  das  Universale  in  seinem  Ver- 
hältnisse zum  Erkenntiüssgegenstande,  und  wie  haben  wir  dasselbe  an 
sich,  d.  h.  als  subjective  Thatsache  in  dem  erkennenden  Subjecte  auf- 
zufassen ? 

Beflectiren  wir  zunächst  auf  den  ersten  Theil  der  gestellten  Frage, 
so  ist  das  Universale  zu  bestimmen  als  eine  Intention,  als  ein  Begriff 
des  Verstandes,  welcher  seiner  Natur  nach  geeigenschaftet  ist,  von  einer 
Vielheit  von  Dingen  prädicirt  zu  werden^).  Da  aber  jeder  Gedanke 
zu  dem,  was  in  demselben  gedacht  wird,  als  Zeichen  sich  verhält,  so 
ist  das  Universale,  von  diesem  Standpunkte  aus  betrachtet,  ein  Zeichen, 
welches  seiner  Natur  nach  geeigenschaftet  ist,  eine  Vielheit  von  Dingen 
zu  bezeichnen ,  oder  mit  andern  Worten ,  für  eine  Vielheit  von  Dingen 
zu  „  supponiren  ^).  ^^  Doch  ist  dabei  noch  zu  bemerken ,  dass  das  Uni- 
versale nicht  ein  willkürliches  Zeichen  ist ;  denn  ein  willkürliches  Zei- 
chen ist  eben  nur  das  gesprochene  oder  geschriebene  Wort;  das  Univer- 
sale ist  aber  nicht  ein  blosses  Wort,  sondern  ein  Gedanke^).  Das 
Universale  ist  somit  wie  jeder  andere  Gedanke  ein  natürliches  Zeichen 
für  eine  Vielheit  von  Dingen ,  welche  unter  ihm  zusammengefasst  wer- 
den. Das  gesprochene  oder  geschriebene  Wort  kann  gleichfalls  allge- 
mein sein ,  in  so  fem  mit  Einem  Worte  eine  Mehrheit  von  Dingen  be- 
zeichnet werden  kann ;  aber  wenn  vom  Universalen  im  strengen  Sinne 


1)  Log.  1.  1.  c  7.  v^ 

2)  Ib.  L  1.  c.  16.    Universale  est  intentio  animae,  nata  praedicari  de  mnltis.    ^ 

3)  Ib.  1.  1.  c.  14.  Quodlibet  uiUTersale  natum  est  esse  Signum  plurium  et  na- 
tum  est  praedicari  de  pluribus.  —  Intentio  animae  dicitur  universalis,  quia  est 
Signum  praedicabile  de  multis. 

4)  In  1.  sent.  1.  dist.  2.  qu.  8,  E.  Quarta  posset  esse  opinio ,  quod  nihil  est 
universale  ex  natura  sua,  sed  tantum  ex  institotione,  ülo  modo,  quo  vox  est  uni- 
versalis, quod  nnUa  res  habet  ex  natura  sua  supponere  pro  alla  re,  nee  vere 
praedicari  de  alia  re,  sicut  nee  vox,  sed  tantum  ex  institutione  voluntaria . . . . 
Sed  haec  opinio  non  videtur  vera. 
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des  Wortes  die  Rede  ist,  so  versteht  man  darunter  nicht  ein  allgemeines 
Wort,  sondern  vielmehr  einen  allgemeinen  Gedanken,  und  da  der  Ge- 
danke tiatürliches  Zeichen  des  Dinges  ist ,  so  muss  auch  das  Universale 
im  strengen  Sinne  dieses  Wortes  als  ein  natürliches  Zeichen  mehrerer 
Dinge  im  Verstände  gefasst  werden')-  So  ist  das  Universale  nur  in  so 
fem  ein  allgemeines ,  als  es  von  mehreren  Dingen  prädicirt  werden,  als 
es  als  Zeichen  für  mehrere  Dinge  gesetzt  werden  kann :  wie  es  als  Ge- 
danke in  der  Seele  ist,  ist  es  etwas  Singuläres,  wie  jeder  andere 
Gedanke  *). 

Daraus  ergibt  sich  nun  das  Weitere  von  selbst.  Die  Begriffe  von 
Gattung  und  Art  sind  nicht  so  zu  fassen,  als  wäre  Gattung  und  Art  etwas 
in  der  Wesenheit  der  Dinge  selbst  gegebenes ;  vielmehr  fällt  auch  diese 
Unterscheidung  ganz  in  den  Bereich  des  subjectiven  Denkens^).  Der  all- 
gemeine Gedanke  kann  nämlich  mehr  oder  weniger  allgemein  sein,  d.  h. 
er  kann  als  Zeichen  für  mehrere  oder  wenigere  Dinge  supponiren.  Im 
erstem  Falle  haben  wir  den  Gattungs-,  im  letztem  den  Artsbegriff*). 
Sind  die  Individuen,  welche  der  Gedanke  als  Zeichen  derselben  re- 
präsentirt ,  einander  der  Subst^z  nach  ganz  ähnlich ,  dann  ist  der  er- 
wähnte Gedanke  ein  specifischer  Begriff;  sind  sie  dagegen  zum  Theil 
ähnlich,  zum  Theil  unälmlich  dem  Wesen  nach,  dann  ist  der  allge- 
meine Gedanke,  unter  welchem  wir  sie  zusammenfassen,  ein  generi- 
scher  Begriff*).  So  hat  die  Gliederung  der  Dinge  in  Gattungen  und 
Arten  ihr  Gebiet  blos  in  unserm  subjectiven  Denken,  und  darf  der- 
selben keine  objective  Wirklichkeit  zugetheilt  werden. 

Analog  verhält  es  sich  mit  dem  Begriff  der  „zweiten  Substanz.^*  Das, 
was  Aristoteles  „  zweite  Substanz '^  nennt,  ist  nicht  Eine  Natur,  welche 


1)  Log.  ].  1.  c.  14.  c.  15. 

2)  Ib.  L  1.  c.  14.  Dicendum  est  igitur,  qnod  qnodlibet  universale  est  una  res 
Bingularis,  et  ideo  non  est  imiyersale,  nisi  per  significationem ,  quia  est  Signum 
plurium.  —  Universale  est  una  intentio  singularis  ipsius  animae  nata   praedicari 

'^de  pluribus,  non  pro  se,  sed  pro  ipsis  rebus.  Itaque  per  hoc,  quod  ipsa  nata 
est  praedicari  de  pluribus,  non  pro  se,  sed  pro  illis  pluribus ^  ilia  (forma)  dldtiir 
universab's.    Quodl.  5.  qu.  12. 

8)  Log.  1.  1.  c.  20.  Genus  non  est  aliqua  res  extra  animam  existens  de  es- 
sentia  illorum,   de   quibus  praedicatur.    Sed  est  quaedam  intentio  animae  praedi- 

"^  cabilis  de  multis ,  non  quidem  pro  se ,  sed  pro  rebus ,  quas  significat 

4)  Ib.  1.  1.  c.  21.  Species  est  communis  ad  pauciora,  quam  genas,  ita  quod 
genus  est  Signum  plurium,  et  species  paucorum. 

5)  Ib.  1.  1.  c  18.  Omne  universale  est  de  multis  praedicabile.  Aut  igHar 
praedicatur  de  illis  multis  in  quid ,  aut  non.  Si  in  quid, . . .  hoc  contingit  dnpfi- 
citer.  Quia  aut  illa  muUa,  de  quibus  praedicatur,  sunt  omnino  similia,  ita  quod 
omnia ,  quae  uni  conveniunt ,  aeqoaliter  conveniunt  unicuique : . . .  et  sie  est  spe- 
cies specialissima.  Aut  non  omnia,  de  quibus  praedicatur,  praedicto  modo  con- 
veniunt,  sed  contingit  reperire  aliqua  duo,  quae  secundnm  se  tota  vel  secnndm 
suas  partes,  si  habeant  partes,  sunt  dissimilia:  et  sie  est  genus. 


1008 

als  solche  in  der  Objectivität  den  Individuen  Einer  Art  gemeinsam 
wäre«  sondern  es  ist  nur  ein  allgemeiner  Gedanke,  unter  welchem  wir 
eine  Mehrheit  von  gleichartigen  Dingen  zusammenfassen,  also  ein  ge- 
meinsames (natürliches)  Zeichen  für  eine  Mehrheit  solcher  Dinge. 
Wenn  man  nämlich  z.  B.  alle  menschlichen  Individuen  unter  dem  Be- 
griffe „Mensch"  =  „animal  rationale^  zusammenfasst,  so  will  man  da- 
mit nicht  eine  allen  Menschen  gc^neinsame  Natur  bezeichnen,  sondern 
man  hat  eben  in  dem  Begriff  „Mensch"  =  „animal  rationale"  nur 
ein  gemeinsames  Zeichen  für  alle  menschlichen  Individuen  ^).  Und  in 
diesem  Sinne  ist  man  ganz  im  Rechte ,  wenn  man  die  sog.  „  zweiten 
Substanzen"  als  blosse  gemeinsame  Namen  betrachtet,  nur  dass  der 
Begriff  „Name"  nicht  im  Sinne  von  terminus  prolatus  sive  scriptus, 
sondern  vielmehr  im  Sinne  von  terminus  conceptus  gefasst  werden 
muss '). 

Gehen  wir  hienach  auf  den  zweiten  Theil  der  oben  gestellten 
Frage  über,  wie  nämlich  das  Universale  als  subjective  Thatsache  im 
erkennenden  Subjecte  aufzufassen  sei,  so  müssen  auch  hier  wiederum 
die  analogen  Bestimmungen  massgebend  sein,  wie  für  den  Gedanken 
überhaupt,  weil  ja  das  Universale  nichts  anderes  als  ein  Gedanke, 
eine  Intention  des  Geistes  ist.  Es  sind  daher  auch  hier,  wie  für  den 
Gedanken  überhaupt,  drei  Erklärungsweisen  möglich.  Nach  der  einen 
ist  der  allgemeine  Begriff  zu  fassen  als  ein  Gebilde  des  Verstandes 
(fictum  quid) ,  welches  nach  seinem  objectiven  Sinn  dasselbe  ausdrückt, 
was  die  Gegenstände ,  auf  welche  er  sich  bezieht ,  nach  ihrem  subjec- 
tiven  Sein  wirklich  sind ,  und  daher  auch  ohne  Unterschied  für  alle 
diese  Gegenstände  „supponiren"  kann^).    Nach  der  zweiten  Erklä- 


1)  Ib.  1.  1.  c.  43.  Substantiae  secundae  significant  multa.  Hoc  eDim  Domen 
,)bomo'*  non  significat  primo  unam  naturam  commonem  omnibus  hominibus,  sicut 
multi  errantes  imaginantur,  sed  significat  primo  omnes  homines  particulares.  Ille 
enim,  qni  primo  imposuit  hanc  vocem  „homo"  ad  significandum ,  videns  aliqaem 
hominem  particularem,  instituit  hahc  vocem  „homo"  ad  significandum  Ulnm  homi- 
nem  et  qnamlibet  talem  substantiam,  qualis  est  homo  ille. 

2)  Ib.  L  1.  c  42.    CL  c  1. 

3)  In  ].  sent  1.  dist  2.  qa.  8,  £.  UniTersale  non  est  aliqnid  reale  habens 
esse  subjectivum,  nee  in  anima,  nee  extra  animam,  sed  tamen  habet  esse  objecti-  / 
Tum  in  anima,  et  est  qnoddam  fictom,  habens  esse  tale  in  esse  objectiTO,  quäle 
habet  res  extra  in  esse  subjecdvo.  —  -«  Ita  in  proposito  illud  fictum  in  mente  ex 
Tisione  alicigus  rci  esset  unom  exemplar.  Ita  enim  sicnt  domus  ficta,  si  fingens 
haberet  virtotem  productiTam  realem ,  est  exemplar  ipsius  artificiati :  ita  illud  fic- 
tum esset  exemplar  respectu  singularium ,  et  id  potest  vocari  universale ,  quod 
est  exemplar  indifferenter  respiciens  omnia  singularia  extra,  et  propter  illam  si- 
militudinem  in  esse  objectivo  potest  supponere  pro  rebus  extra  habentibns  consi- 
mile  esse  extra  inteUectum.  Et  Ulo  modo  universale  non  est  per  generatlonem,  y 
sed  per  abstractionem ,  quae  non  est  nisi  fictio  quaedam. 
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nmgsweise  dagegen  ist  der  allgemeine  Begrifif  eine  subjective  QudliW 
der  Seele,  welche  vermöge  ihrer  Natur  geeigenschaftet  ist,  ein  Zeichen 
mehrerer  Dinge  zu  sein.  Und  je  nachdem  eine  solche  Qualität  ihrer 
Natur  nach  geeigenschaftet  ist,  Zeichen  für  mehrere  oder  wenigere 
Dinge  zu  sein ,  stufen  sich  dann  die  allgemeinen  Begrifife  nach  Gattun- 
gen und  Arten  ab  ^).  Nach  der  dritten  Erklärungsweise  endlich  ist 
der  allgemeine  Begriff  als  subjective  Thatsache  im  erkennenden  Sub- 
jecte  gar  nichts  weiter ,  als  der  Act  des  Denkens  selber ,  in  so  ferne 
dieser  Act  nicht  auf  Einen ,  sondern  auf  mehrere  Gegenstände  sich 
bezieht.    Und  diese  Auffassung  ist  die  wahrscheinlichere^). 

Das  ist  die  Theorie  Okkams  von  der  allgemeinen  Erkenntniss.  Es 
ist  hienach  von  selbst  klar,  dass  Okkam,  ebenso  wie  Aureolus  und 
Durandus,  die  Frage,  welches  das  Princip  der  Individuation  sei,  ganz 
und  gar  abweisen  musste.  Denn  da  das  Allgemeine  nach  dieser  Lehre 
in  keiner  Weise  eine  objective  Realität  für  sich  in  Anspruch  nehmen 
kann,  so  kann  auch  von  einem  Princip,  wodurch  das  Allgemeine  in 
der  objectiven  Wirklichkeit  individuirt  wird,  nicht  die  Rede  sein.  Je- 
des Wesen  ist  dadurch,  dass  es  existirt,  individuell.  Die  Begriffe  von 
Sein  und  Individuellsein  fallen  in  Eins  zusammen^).  —  Ebenso  ist  es 
klai-,  dass  nach  Okkams  Theorie  die  reale  Wissenschaft  sich  in  keiner 
Weise  auf  das  Allgemeine,  sondern  nur  auf  das  Besondere  bezieht 
Denn  da  das  Allgemeine  für  sich  selbst  doch  nichts  Reales  ist,  son- 
dern nur  als  ein  subjectives  Zeichen  für  mehrere  Dinge  betrachtet 
werden  kann,  so  ist  es  klar,  dass  die  reale  Wissenschaft  blos  auf  das 
Besondere  gehen  kann,  und  dass  die  allgemeinen  Begriffe  in  der  realen 
Wissenschaft  blos  zu  dem  Zwecke  Anwendung  finden  können,  dass  sie 
für  mehrere  Dinge  „supponiren*). "  Da  nämlich  nicht  jedes  einzelne 
Wesen  für  sich  gedacht  werden  kann ,  so  verlangt  die  Wissenschaft 


1)  Ib.  1.  c.  Q.  Cui  non  placet  ista  opinio  de  talibus  Actis  in  esse  objective, 
potest  tenere,  quod  conceptus  et  quodlibet  universale  est  aliqua  qoalitas  existtns 
subjective  in  mente ,  quae  ex  natura  sua  est  Signum  rei  extra ,  sicut  Vox  est  Sig- 
num rei  ad  placitum  instituentis. Et  secundum  istam  opinionem  debet  con- 

cedi,  quod  quodlibet  universale  et  genus  generalissimum  est  vere  res  singnlaris, 
existens  res  determinati  generis ,  et  tarnen  universalis  per  praedicationem ,  non 
pro  se,  sed  pro  rebus,  quas  significat.  Et  ita  ordo  praedicamentalis  snbstantiae 
est  unum  compositum  sive  aggregatum  ex  multis  qualitatibus  naturaliter  se  haben* 
tibus  secundum  superius  et  inferius,  h.  e.  quod  unum  in  illo  ordine  ex  natura 
sua  est  plurium  Signum,  et  aliud  paucorum.    Quodl.  6.  qu.  18. 

2)  Log.  L  1.  c.  15.  Quodlibet  universale  est  intentio  animae,  quae  secundom 
nnam  opinionem  probabilem  ab  actu  intelligendi  non  distinguitur. 

8)  In  1.  sent  1.  dist  2.  qu.  6,  P. 

4)  In  L  sent   1.   dist  2.  qu.  4,  0.    Scientia  isto  modo  est  de  rebus  singo« 
X  laribus  (non  de  rebus  universalibus),  quod  pro  ipsis  singularibus  termini  sup- 
ponunt 
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gewisse  allgemeine  Zeichen,  welche  für  eine  Mehrheit  von  Dingen 
„  supponiren,  ^^  um  ihre  Zwecke  zu  erreichen :  und  diesem  Erfordemiss 
wird  eben  durch  die  allgemeinen  Begriffe  genügt 

Es  lässt  sich  nicht  bezweifeln,  dass  durch  diese  ganze  Lehre  Ok- 
kams  von  der  menschlichen  Erkenntniss  der  Zusammenhang  dieser  Er- 
kenntniss  mit  der  Objectivität  bei  weitem  nicht  mehr  in  dem  Grade 
aufrecht  erhalten  wird,  wie  wir  es  bisher  in  der  Scholastik  gefunden 
haben.  Der  Grundsatz,  dass  es  eigentlich  nicht  eine  Wissenschaft  von 
Dingen,  sondern  nur  von  Zeichen,  und  erst  mittelbar  durch  diese  von 
Dingen  gebe,  involvirt  einen  bedeutenden  Schritt  zur  reinen  Subjecti- 
virung  des  Denkens ,  wie  dieselbe  vom  Skepticismus  festgestellt  und 
zum  Princip  gemacht  wird.  Okkam  ist  nun  zwar  selbst  zu  dieser  Fol- 
gerung nicht  ausdrücklich  fortgegangen ;  aber  indem  er  die  Grundsätze 
seiner  Erkenntnisslehre  auf  die  verschiedenen  Gebiete  des  Erkennens 
anwendet,  zeigt  sich  bei  ihm  überall  ein  gewisses  Misstrauen  in  die 
Kraft  des  menschlichen  Denkens,  eine  gewisse  Beschränkung  des  Krei- 
ses der  Wahrheiten,  welche  dem  natürlichen  Denken  des  Menschen  zur 
Erkenntniss  offen  stehen :  kurz,  eine  gewisse  skeptische  Tendenz,  welche 
auf  die  weitere  Gestaltung  seiner  Lehre  einen  keineswegs  günstigen 
Einfluss  ausgeübt  hat  Doch  bezieht  sich  Okkams  Skepsis,  was  wohl 
zu  berücksichtigen  ist,  immer  blos  auf  die  natürliche  Erkenntniss  des 
Menschen;  dieser  allein  misstraut  er,  und  daher  nimmt  er  überall  den 
Glauben  zu  Hilfe,  wo  die  natürliche  Erkenntniss  ihm  keine  Gewissheit 
verschaffen  zu  können  scheint.  Sein  Streben  geht  dahin,  die  natürliche 
Erkenntniss  zu  beschränken  zu  Gunsten  des  Glaubens.  Wie  er  im  Inte- 
resse einer  übel  verstandenen,  übertriebenen  Ascese  mit  der  kirchlichen 
Auetoritat  sich  in  Widerspruch  gesetzt  hatte,  so  macht  er  auch  im  übel- 
verstandenen Interesse  des  Glaubens  Opposition  gegen  die  von  der 
christlichen  Schule  verfochtene  grossere  Tragweite  der  natürlichen  Er- 
kenntniss des  Menschen  und  sucht  dieselbe  dadurch,  dass  er  das  Mes- 
ser der  Skepsis  an  sie  anlegt,  zu  beschränken.  Dass  dadurch  der 
Glaube  und  die  Theologie  ungeachtet  seines  Eifers,  welchen  er  dafür 
an  den  Tag  legt,  ebenso  wenig  gewinnen  konnten,  wie  die  christliche 
Ascese  aus  den  übertriebenen  Anforderungen,  welche  er  an  dieselbe 
stellte,  ist  wohl  von  selbst  klar.  Wir  werden  zum  Beweise  dafür 
später  einige  Proben  seiner  theologischen  Memungen  geben. 

Für  jetzt  erübrigt  uns  noch ,  um  das  Wesen  der  nominalistischen 
Erkenntnisslehre  Okkams  vollständig  darzulegen,  die  Folgerungen  in's 
Auge  zu  fassen,  welche  er  daraus  ableitete.  Zunächst  haben  wir  die 
Ideenlehrc  herbeizuziehen ,  welche  er  auf  der  Grundlage  seiner  nomina- 
listischen Lehrsätze  aufgebaut  und  entwickelt  hat  Erkenntnisslebre 
und  Ideenlehre  stehen  überall  in  der  engsten  Verbindung  miteinander 
und  der  wesentliche  Charakter  der  einen  muss  immer  auch  den  we- 
sentlichen Charakter  der  andern  bestinmien. 
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§.  263. 

Die  Ideen  der  Dinge  sind  nach  Okkams  Ansicht  nicht  die  göttliche 
Wesenheit  selbst,  wie  sie  nach  Aussen  nachahmbar  ist.  Denn  die 
göttliche  Wesenheit  ist  absolute  Einheit,  und  mit  dieser  absoluten 
Einheit  ist  die  gedachte  Annahme  unverträglich,  weil  in  dieser  Vor- 
aussetzung die  göttliche  Wesenheit  zugleich  vielfach  wäre  je  nach  der 
Vielheit  der  geschöpflichen  Dinge,  als  deren  Idee  sie  betrachtet  wird. 
Darum  beruhen  die  göttlichen  Ideen  nicht  auf  einem  gewissen  Verhält- 
nisse der  göttlichen  Wesenheit  zu  den  creatürlichen  Dingen-  Denn  in 
der  That,  dieses  Verhältniss  müsste  entweder  ein  reales  oder  ein  idea- 
les sein.  Ersteres  kann  es  nicht  sein,  weil  Gott  in  keinem  realen  Ver- 
hältnisse zu  geschöpflichen  Dingen  stehen  kann;  aber  auch  letzteres 
kann  nicht  angenommen  werden  ;  denn  würde  man  die  Ideen  der  Dinge 
in  dem  göttlichen  Verstände  durch  ein  solches  ideales  Verhältniss, 
durch  einen  „respcctus  rationis"  bedingt  sein  lassen,  so  würde  man 
dadurch  den  göttlichen  Verstand  unter  den  menschlichen  herabsetzen, 
weil  der  letztere  zu  seinen  Conceptionen  eines  solchen  „respectus  ra- 
tionis^'  nicht  bedarf.  Denn  der  Künstler  construirt  das  Haus  nach 
dem  Plane,  welchen  er  von  demselben  entworfen  hat,  ohne  dass  er 
vorher  mit  demselben  in  einem  solchen  idealen  Verhältnisse  gestanden 
hätte '). 

Daraus  folgt,  dass  die  Ideen  der  Dinge  überhaupt  kein  subjecti- 
ves  Sein  haben ,  dass  sie  überhaupt  nichts  Reales  in  Gott  sind ,  dass 
Gott  nicht  durch  seine  Wesenheit  als  die  species  intelligibilis  die  Dinge 
denkt.  Die  Ideen  der  Dinge  haben  vielmehr  in  Gott,  ebenso  wie  im 
Menschen ,  nur  ein  objectives  Sein ,  d.  h.  die  Idee  ist  in  Gott  nichts 
weiter,  als  die  Creatur  selbst,  wie  und  in  so  ferne  sie  von  Gott  ge- 
dacht ist.  Gott  denkt  die  Dinge  einfach  als  das,  was  sie  sind  oder 
viehnehr  sein  sollen,  und  der  Inhalt  dieses  Gedankens  ist  das  Vorbild 
der  zu  schaffenden  Dinge.  Die  Idee  ist  sohin  im  Grunde  ein  und  das- 
selbe mit  dem  Acte  des  göttlichen  Denkens,  in  wie  fern  derselbe  Äus- 
sergöttliches  zum  Gegenstande  hat').  Sagen  wir  es  kurz:  die  Ideen 
sind  reine  Producte  des  göttlichen  Verstandes ;  es  ist  eine  eigentliche 
ideale  Schöpfung,  auf  welche  Okkam  die  Ideen  in  Gott  zurückführt 
Das  objective  Sein,  d.  h.  der  Inhalt  oder  Terminus  des  menschlichen 
Gedankens  ist  bedingt  durch  das  vorläufige  Dasein  der  Dinge ;  das  ob- 
jective Sein,  d.  h.  der  Inhalt  oder  Terminus  des  göttlichen  Gedankens 


1)  In  1.  sent  1.  dist.  35.  qa.  5,  A  sqq. 

2)  Ib.  1.  c.  6.  Ideae  non  sunt  in  Dco  subjectivo  et  realiter,  sed  tantum  sunt 
in  ipso  objective,  tanquam  quaedam  cognita  ab  ipso :  quin  ipsae  ideae  sunt  ipsae- 
met  res  a  Deo  producibiles.  S.  Idea  non  est  ratio  cognoscendi,  sed  est  iUnd, 
quod  cognoscitnr.  0.  Ipsaemet  creaturae  sunt  ideae,  sicut  ipsae  sunt  intellectae 
a  Deo. 
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ist  durch  Nichts  ihm  vorangehendes  bedingt;  das  göttliche  Denken 
verhält  sich  dazu  rein  schöpferisch. 

Daraus  ergibt  sich  nun  das  Uebrige  von  selbst.  So  viele  einzelne 
Dinge  wirklich  oder  möglich  sind,  so  viele  Ideen  sind  in  Gott.  In  so  viele 
Theile  ein  Ding  sich  theilen  lässt,  so  viele  distincte  Ideen  von  diesen  Theilen 
sind  in  Gott.  Aber  dabei  hat  es  auch  sein  Bewenden.  Weiter  als  auf 
das  Einzelne  oder  auf  die  Theile  des  Einzelnen  erstrecken  sich  die  gött- 
lichen Ideen  an  und  für  sich  nicht  Nur  das  Einzelne  als  solches  hat 
eine  Idee  in  Gott  Von  dem  Allgemeinen,  von  den  Gattungen  und 
Arten  gibt  es  kerne  Idee.  Nur  das  Einzelne  kann  daher  in  die  objec- 
tive  Wirklichkeit  von  Gott  hereingesetzt  werden  ^).  Nur  in  dem  Falle 
könnte  und  müsste  das  Allgemeine  in  Gott  eine  Idee  haben,  wenn  das- 
selbe etwas  objectiv  Reales,  oder  wenigstens  etwas  wäre,  was  in  der 
menschlichen  Seele  ein  subjectives  Sein  hätte  ^).  Allein  das  findet,  wie 
wir  wissen,  nicht  statt,  weil  das  Allgemeine  weder  etwas  Objectives 
oder- objectiv  Begründetes  ist,  noch  auch  ein  reales  subjectives  Sein 
in  der  Seele  hat,  sondern  vielmehr  nur  ein  subjectives  Zeichen  für 
mehrere  Dinge  ist,  welches  Zeichen  zwar  in  seinem  Verhältniss  zum 
bezeichneten  Etwas  ein  objectives  Sein  besitzt,  aber  nach  diesem  sei- 
nem objectiven  Sein  das  Bezeichnete  nur  unbestimmt,  nicht  nach  seiner 
bestimmten  Individualität  darbildet,  weshalb  die  allgemeine  Erkennt- 
niss  im  Grunde  weit  unvollkommener  ist,  als  die  intuitive.  Daher  kann 
auch  von  einer  Idee  des  Allgemeinen  in  Gott  nicht  die  Rede  sein.  Nur 
in  so  fem  erkennt  Gott  das  Allgemeine,  als  der  allgemeine  Gedanke 
in  unserer  Seele  ein  gewisses  Zeichen  mehrerer  Dinge  ist,  wie  immer 
auch  dieses  Zeichen  als  subjective  Thatsache  im  erkennenden  Subjecte 
aufgefasst  werden  möge.  Indem  nämlich  Gott  unsere  Seele  erkennt,  er- 
kennt er  auch  diese  unsere  Thätigkeit,  in  welcher  wir  den  allgemeinen 
Gedanken  bilden,  und  erkennt  so  diesen  allgemeinen  Gedanken  selbst 
gleichfalls.  Aber  das  ist  dann  keine  Idee,  sondern  nur  eine  einfache 
Erkenntniss  der  Thätigkeiten  und  Modalitäten  eines  von  ihm  geschaf- 
fenen Wesens'). 

Wir  sehen,  diese  Ideenlehre  steht  ganz  im  Einklänge  mit  der  no- 
minalistischen  Erkenntnisslehre  Okkams.  Wie  im  Menschen  der  Ge- 
danke von  den  Dingen  durch  keine  intelligible  Species  bedingt  ist,  so 
auch  nicht  in  Gott  Gottes  Wesenheit  ist  nicht  die  species  intelligibilis, 
durch  welche  Gott  die  Dinge  denkt ;  darum  ist  sie  auch  nicht  die  Idee 


1)  In  1.  Bent.  1.  dist.  35.  qo.  5,  G.    Ideae  eont  singularium,  et  non  sunt  spe-  /\ 
cierum,  quare  ipsa  Bingolaria  sola  sunt  extra  producibilia,  et  nolla  alia.  —  Onmium 
rerum  factibilium  sont  disUnctae  ideae,  sicut  ipsae  res  inter  se  sunt  distinctae. 

2)  Ib.  1.  c.  G.  Generis  et  differentiae  et  aliorum  universalium  non  sunt  ideae, 
nisi  poneretur,  quod  universalia  essent  quaedam  res  subjective  existentes  in  anima, 
et  solum  communia  rebus  extra  per  praedicationem. 

3)  Ib.  1.  c 
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derselben.  Wie  im  Menschen  der  Gedanke  nicht  ein  subjectives,  son- 
dern nur  ein.objectivcs  Sein  hat,  so  auch  in  Gott.  Da  femer  das 
Allgemeine  in  der  objectiven  Wirklichkeit  keinen  Boden  hat,  so  kann 
es  auch  in  der  göttlichen  Idee  von  den  Dingen  in  keiner  Weise  prä- 
formirt  sein.  Es  kann  nur  Ideen  des  Einzelnen  geben.  In  der  That, 
die  Folgerichtigkeit  des  Denkens  lüsst  sich  dem  Okkam  nicht  abspre- 
chen. Den  Standpunkt,  auf  welchen  er  sich  in  seiner  Erkenntnisslehre 
gestellt  hat ,  führt  er  entschieden  durch  überall ,  wo  derselbe  überhaupt 
Anwendung  finden  kann. 

Das  zeigt  sich  uns  noch  deutlicher ,  wenn  wir  zuletzt  auch  noch  die 
Art  und  Weise  in's  Auge  fassen ,  wie  Okkam  das  Verhältniss  der  gött- 
lichen Vollkommenheiten  zu  einander  und  zur  göttlichen  Wesenheit  be- 
stimmt. Okkam  stellt  nämlich  zwar  mit  Recht  allen  realen  und  for- 
malen Unterschied  zwischen  den  genannten  Verhältnissglicdem  in  Ab- 
rede^), und  lässt  zwischen  denselben  blos  eine  distinctio  rationis  gel- 
ten. Aber  diese  distinctio  rationis  fasst  er  dann  so ,  dass  er  sie  nicht 
in  dem  göttlichen  Wesen  selbst  begründet  sein  lässt,  sondern  den  Grund 
derselben  einzig  in  unserm  Denken  sucht ^).  „Ist  von  einer  Mehrheit 
göttlicher  Vollkommenheiten  die  Rede,'^  lehrt  er,  „so  kann  Vollkom- 
menheit als  solche  an  sich,  die  Gott  selbst  ist,  betrachtet  werden,  oder 
aber  als  etwas  von  Gott  und  den  drei  göttlichen  Personen  conjunctim 
et  divisim  Prädicirbai'es.  Im  ersten  Falle  gibt  es  nur  Eine  göttliche 
Vollkommenheit,  ununterschieden  dem  Namen  und  der  Sache  nach,  die 
strenge  genonmien  weder  als  in  Gott,  noch  als  an  der  göttlichen  We- 
senheit befindlich  bezeichnet  werden  darf,  sondern  in  jeder  Beziehnng 
diese  Wesenheit  selbst  ist.  Im  zweiten  Falle  sind  die  Vollkommenhei- 
ten nur  begriffliche  Bezeichnungen  (conceptus  vel  Signa),  durch  welche 
und  in  welchen  wir  dem  oben  Gesagten  gemäss  Gott  denken.  Diese 
sollten  eigentlich  gar  nicht  Vollkommenheiten  oder  Attribute  heissen, 
weil  Vollkommenheit  und  Attribut  ein  Sein  involvirt,  während  diese 
blos  begriffliche  Bezeichnungen  sind.  Die  Alten  haben  deshalb  auch 
stets  nicht  von  Attributen,  sondern  nur  von  Namen  Gottes  gespro- 
chen ^).  Solche  Vollkommenheiten  nun  gibt  es  mehrere ;  aber  sie  sind, 
wie  man  sieht,  nicht  das  göttliche  Wesen  selbst,  sondern  blos  Be- 
griffe, Namen.  Und  daraus  folgt,  dass  man  dieselben  zwar  allerdings 
unterscheiden  könne,  dass  aber  dann  diese  Unterscheidung  eben  blos 
eine  Unterscheidung  von  Begriffen  und  Namen  ist ,   womit  wir  das 


1)  In  1.  sent.  1.  dist.  2.  qu.  1,  F.  Sapientia  divina  omnibus  modis  est  eadem 
essendae  divinae,  quibus  essentia  divina  est  cadem  essentiae  divinao,  et  sie  de 
bonitate  divina  et  jostitia ,  nee  est  penitus  aliqiia  distinctio  ex  natura  rei  vel  non 
identitas.  N.  Perfectiones  attributales  nnUo  modo  ex  natura  rei  distingunntnr  ab 
essentia  divina. 

2)  Quodl.  3.  qu.  2.  —  3)  Qnodl.  3.  qu.  2. 
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göttliche  WeseQ  in  unserm  Denken  bezeichnen,  nicht  aber  in  dem  gött- 
lichen Wesen  selbst  ihren  Grund  hat  ').'^  —  Wir  sehen,  es  fehlt  gar  nicht 
viel,  dass  Okkam  in  Bezug  auf  die  Auffassung  der  göttlichen  Attribute 
wieder  auf  die  von  der  christlichen  Scholastik  bereits  längst  über- 
wundene Ansicht  der  Araber  und  des  Maimonides  zurückkehrt  im 
Wesen  ist  ohnediess  kein  Unterschied;  denn  sowie  die  Araber  und 
Maimonides  allen  und  jeden  Unterschied  zwischen  den  göttlichen  At* 
tributen  und  der  göttlichen  Wesenheit  läugneten ,  so  thut  diess  auch 
Okkam.  Die  Abweichung  besteht  nur  darin ,  dass  jene  alle  Attribute 
Gottes  als  blos  negative  Bestimmungen  betrachteten,  dieser  dagegen 
sie  zwar  als  positive  Bestimmungen  gelten  lässt,  aber  ihre  Unter- 
scheidung blos  auf  das  subjective  Denken  zurückführt 

§.  264. 

Nachdem  wir  nun  die  Erkenntnisslehre  Okkams  nebst  den  Folgerun- 
gen, welche  er  daraus  für  die  Ideenlehre  und  für  die  Lehre  von  den 
göttlichen  Attributen  abgeleitet  hat,  zur  Darstellung  gebracht  haben, 
müssen  wir  in  die  andern  Gebiete  des  Okkam'schen  Lehrsystems  einzu- 
dringen suchen.  Fassen  wir  daher  zunächst  seine  tlieologische  Lehre 
in's  Auge,  so  lehrt  Okkam  mit  allen  übrigen  Scholastikern,  dass  un- 
sere Erkenntniss  Gottes  hienieden  keine  direct€  und  unmittelbare  sei. 
Sie  ist  vielmehr  in  jeder  Beziehung  vermittelt  durch  die  geschöpflichen 
Dinge.  Nach  seinem  cigenthümlichen  Wesen ,  sagt  Okkam ,  kann  Gott 
von  uns  in  directer  Weise  nicht  erkannt  werden ,  d.  h.  unsere  Gottes- 
erkenntniss  hat  keineswegs  das  göttliche  Wesen ,  die  göttliche  Quiddi- 
tät,  oder  überhaupt  Etwas,  was  Gott  innerlich  ist,  unmittelbar  und 
direct  zum  Gegenstande.  Denn  nur  auf  dem  Wege  der  intellectuellen 
Intuition  können  wir  die  Dinge  direct  nach  ihrem  eigenthümlichen  Sein 
erkennen.    Gottes  Wesen  fällt  aber  nicht  unter  unsere  Anschauung*). 


X 


1)  In  1.  sent  1.  dtst  2.  qa.  1.  qu.  2.  Qaodl.  8.  qu.  2 Aliter  accipitur  diBtingiu 

ratione  improprie,  sccandom  quod  competit  oni,  et  hoc  est  improprie  distingui,  qnia 
proprio  loquendo  si  aliqaid  distingoitiir,  ab  alio  distinguitor.  Et  sie  distingni  ratione 
est  habere  diversas  rationes  sive  correspondere  diversis  rationlbos.  Sic  unum  et  idem 
realiter  non  variatQin  sine  omni  diversitate  et  pioralitate  quantum  ex  parte  rei 
correspondet  diversis  signis.  Et  sie  Dens  didtor  distiDgui  ratione;  qnia  corres- 
pondet  diversis  conceptibus  sine  omni  distinctione  ex  parte  sui. . . .  Sed  quod  ali- 
quid unom  et  idem  realiter  sit  vere  et  realiter  iUa,  quae  distinguimtnr  ratione,  Ha 
quod  non  correspondet  eis  sicut  signatum  soia  signis,  sed  sit  ista  distincta  ratione, 
est  impossibile . . .  Dicendum  ergo,  quod  attribota  dirina  disting^untur  ratione,  qma 
attributa  non  sunt  nisi  quaedam  praedicabilia  mentah'a,  vocalia  Tel  scripta,  nata 
significare  et  supponere  pro  Deo,  quae  possunt  naturali  ratione  investigari  et 
concludi  de  Deo. 

2)  In  1.  sent  1.  dist  3.  qu.  2,  F.    Kec  divina  essentia,  nee  divina  quidditai, 
nee  aliquid  intrinsecum  Deus,  nee  aliquid,  quod  est  realiter  Deus,  potest  hie  cog- 

Siöckl,  Getohlobte  dtr  Philoiopbit.  II.  64 


^ 


lOlO 

Wir  vermögen  also  Gott  nur  dadurch  zu  erkennen,  dass  wir  von  den 
geschaffenen  Dingen  gewisse  Begriffe,  wie  Sein,  Weisheit,  Güte,  Ge- 
rechtigkeit u.  dgl.  abstrahiren,  und  sie  dann  auf  Gott  anwenden,  sie 
fflr  Gott  „supponiren''  lassen.  Wir  erkennen  somit  Gott  nicht  in  sich 
selbst,  sondern  vielmehr  in  einem  Andern,  d.  h.  durch  jene  Begriffe 
und  in  jenen  Begriffen,  welche  wir  auf  Gott  anwenden,  um  durch  die- 
selben als  Zeichen  Gott  und  sein  Wesen  in  verschiedener  Weise  zu 
bezeichnen^).  Daher  ist  auch  unsere  Erkenntniss  Gottes  in  kein^ 
Weise  eine  incomplexe ,  sondern  nur  eine  complexe ,  weil  wir  sie  nur 
dadurch  haben,  dass  wir  jene  Begriffe  von  Gott  prädiciren.  Wed^ 
vor  noch  nach  dieser  Prädication  kann  unsere  Gotteserkenntniss  eine 
incomplexe  sein,  sie  ist  und  bleibt  stets  eine  complexe^). 

Fragen  wir  aber  weiter,  welches  denn  nach  Okkam  die  Tragweite 
dieser  unserer  natürlichen  Gotteserkenntniss,  wie  sie  so  eben  charak- 
terisirt  worden  ist,  sei,  so  wird  dieselbe  von  Okkam  auf  ein  sehr  enges 
Mass  zurttckgefilhrt  Wir  stossen  hier  auf  die  schon  oben  berührte 
skeptische  Tendenz ,  welche  in  der  nominalistischen  Erkenntnisslehre 


nosci  A  nobis ,  ita ,  quod  nihil  aliud  a  Deo  concurrat  in  ratione  objecti.  —  Kilifl 
(enim)  potest  natoraliter  cognosd  in  ee,  nisi  cognoscatur  intoitive.  Sed  Dens  noi 
potest  cognosci  a  nobia  intoitiye  ex  puris  naturalibus.    Quodl.  4.  qu.  18. 

1)  In  1.  sent  1.  dist.  3.  qo.  2,  F  sq.  Essentia  divina  yel  quidditaa  divina  po- 
test cognosci  a  nobis  in  aliquo  conceptu  sibi  proprio,  composito  tarnen,  et  hoc  m 
concepto,  cogus  partes  sunt  abstrahibiles  naturaliter  a  rebus.  —  Sicut  creatora  po- 
test cognosci  in  concepto  aliquo  commoni  simplid ,  ita  potest  Dens ,  quod  aliter 
noUo  modo  a  nobis  esset  cognosdbilis.  —  Sed  quum  sunt  communia  mnlta  haben- 
tia  aliquod  idem  contentum ,  omnia  communia  simul  accepta  ÜEidunt  unom  pro- 
prium illL  Quod  ex  quo  sunt  distineta  commnnia,  oportet,  quod  aliquid  oontinea- 
tur  8ub  singulo,  quod  sub  nnllo  aliorum  continetur.  Ergo  omnia  üla  comnuinta 
simul  accepta  nulli  alii  possunt  convenire.  Sed  multi  sunt  conceptus  simplicet 
naturaliter  abstrahibiles,  quorum  quilibet  est  communis  Deo  et  alicui  alten :  ergo 
omnes  illi  simul  accepti  fadent  unum  conceptum  proprium  Deo,  et  ita  cum  possit 
CQgQOsd,  quod  iUe  conceptus  de  aliquo  verificatur,  Dens  in  ülo  conceptu  cognos- 
oelnr.  —  Et  tarnen  Deus  in  se  non  cognosdtur,  quod  aliquid  aliud  a  Deo  hie 
oogno0citur,  quod  omnes  propositiones  istius  propositionis :  „aliquod  ens  est  sa* 
pientia,  justitia,  Caritas,*'  et  sie  de  alüs,  sunt  quidam  conceptus,  quorum  nuUiiB  est 
realiter  Deus.  Et  tarnen  omnes  isti  termini  cognoscuntur :  ergo  aUqoid  ahod  a 
Deo  ipeis  oognosdtur.  —  Denominatioae  extrinseca  potest  did  aUquid  cognoad  ex 
hoc,  quod  aliud  immediate  cognosdtur,  quod  est  proprium  sibi,  et  hoc  stare  ei 
aopponere  pro  eo.  Et  non  sequitur :  Conceptus  non  est  Deus ;  ergo  per  hoc, 
quod  conceptus  cognosdtur,  non  cognosdtur  Dens,  nee  mediate,  nee  immediate ;  led 
sequitur,  quod  propter  hoc  non  cognosdtur  immediate  et  in  se,  sed  in  alio  bene 
potest  cognosd.  Et  hoc  non  est  aliud,  nisi  quod  quum  non  possumus  Deum  in  se 
cognoscere,  ntimor  pro  eo  uno  conceptu  proprio,  attribuendo  sibi,  quidquid  potest 
Deo  attribui,  non  pro  se,  sed  pro  Deo,  et  illum  conceptum  praedicamus,  non  pro 
se,  sed  pro  Deo  de  omni  illo,  de  quo  posset  Deus  ipse  in  se  cognitus  praedicarL 

2)  QuodL  4.  qn.  la 
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Okkams  angelegt  ist,  und  sehen  sie  fast  überall  zur  Geltung  gebracht. 
Die  Folge  davon  ist ,  dass  die  natürliche  Gotteserkenntniss  von  Ok- 
kam  in  jeder  Beziehung  beschränkt  und  Alles  auf  den  Glauben  zurück- 
geführt wird.  Schon  die  Beweise,  welche  für  das  Dasein  Gottes  aus  . 
der  Vernunft  gefilhrt  werden  können,  erscheinen  dem  Okkam  nicht 
zwmgend ;  sie  können  nach  seiner  Ansicht  höchstens  als  Wahrscheinlich- 
keitsbeweise  gelten ').  Es  lässt  sich  nämlich  keineswegs  demonstrativ 
beweisen,  dass  Gott  die  erste  wirkende  Ursache  aller  Dinge  sei,  so  dass 
er  unmittelbar  alles  Seiende  bewirkt  und  hervorbringt.  Denn  man  kann 
ja  nicht  strenge  beweisen ,  dass  nicht  auch  gewisse  andere  Gausalitäten 
Vieles  hervorbringen  können  und  zwar  in  der  Art,  dass  dazu  keine  wei- 
tere Ursache  mehr  erforderlich  ist  Und  wollte  man  beweisen,  dass 
Gott  Alles  allein  hervorbringen  könne,  so  würde  daraus  die  Folge  sich 
ergeben ,  dass  die  causae  secundae  überflüssig  seien ').  Ja  nicht  genug. 
Man  kann  nicht  einmal  streng  beweisen,  dass  Gott  überhaupt  die  Ur- 
sache irgend  einer  Wirkung  sei.  Denn  es  ist  ja  unerweislich,  dass  es 
etwas  anderes  Hervorgebrachtes  gebe,  als  die  generabeln  und  corrup- 
tibeln  Körper  dieäer  sublunarischen  Welt,  weil  weder  von  den  Him- 
melskörpern, noch  von  den  getrennten  Substanzen,  noch  von  der 
menschlichen  Seele  mit  demonstrativer  Gewissheit  festgestellt  werden 
kann,  dass  sie  hervorgebracht,  nicht  ewig  seien.  Für  die  generabeln 
und  corruptibeln  Körper  hienieden  aber  reicht  die  Causalität  der  Him- 
melskörper und  die  der  natürlichen  Ursachen  in  der  sublunarischen 
Region  aus,  und  man  braucht  dafür  keine  weitere  Causalität  zu  su- 
chen ^).  Und  so  folgt ,  dass  nicht  blos  die  unmittelbare  Causalität 
Gottes  in  Bezug  auf  die  Weltdinge,  sondern  sogar  die  mittelbare  sich 
aller  demonstrativen  Beweisführung  entzieht*).    Verhält  sich  aber  das 


1)  CentUogium  theologicum  (im  Anhang  zn  dem  Commentar  in  die  Sentenzen. 
Lugd.  1495)  cond.  l. 

2)  Qaodl.  2.  qu.  1.  Non  polest  probari  nstorali  ratione,  quod  Dens  sit  causa 
immediata  efficiens  omnion).  Tum  quia  non  potest  sufficienter  probarj,  quin  aliaa 
causae,  puta  corpora  coelestia  siot  sufficientes  respeota  mnltorum  e£fectuumi  et 
per  consequens  firustra  poneretur  causa  immediata  effidens  Ulorum.  Tum  quia  si 
posset  probari  naturali  ratione,  quod. Dens  sit  causa  efficiens  omnium,  et  non 
posset  natural!  ratione  probari ,  quod  esset  causa  partiaMs  necessaria  vel  insuifi- 
ciens  omnium,  aeque  fadliter  posset  probari  naturali  ratione,  quod  esset  causa  v^ 
sulBdens  omnium,  et  ita  fmstra  ponerentur  aliae  causae  elBcientes.  ' 

8)  QuodL  2.  qu.  1. 

4)  Qttodl.  2.  qu.  1.  Ex  istis  sequitur  demonstrative,  quod  non  potest  probar^ 
quod  Deus  sit  causa  mediata  aUciyus  eftectus ,  quia  si  posset  probari ,  quod  Peu9 
esset  mediata  causa  respectu  unius  effectus,  posset  probari,  quod  est  et  causa  im- 
mediata respectu  alterius  in  genere  causae  effidentis.  Sed  secundum  non  potest 
probari:  ergo  nee  primum.  Et  ex  hoc  sequitur,  quod  nee  potest  probari  natn- 
raliter,  quod  Deus  sit  causa  effidens  totalis  respeotu  cujuscunque  effectni,  nee 
partiah's. 
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also,  wie  kann  man  denn  dann  von  dem  Dasein  der  Welt  auf  das 
Dasein  Gottes  mit  Sicherheit  hinüberschliessen  ?  Berechtigt  das  Dasein 
der  Welt  nicht  zum  Schluss  auf  das  Dasein  einer  von  der  Welt  ver- 
schiedenen höchsten  Ursache,  so  berechtigt  es  eben  auch  nicht  zum 
Schlüsse  auf  das  Dasein  Gottes.  Wie  die  Welt  durch  sich  selbst  sein 
kann,  so  kann  sie  sich  auch  durch  sich  selbst  bewegen^).  Ein  re- 
gressus  in  infinitum  in  der  Reihe  der  wirkenden  Ursachen  ist  gleich- 
falls nicht  schlechthin  undenkbar  ^). 

Femer  kann  man  ebenso  wenig  demonstrativ  erweisen,  dass  Gott 
die  Finalursache  aller  Dinge  sei,  weder  in  Bezug  auf  ihr  Dasein,  noch 
in  Bezug  auf  ihre  Thätigkeit.  Nicht  in  Bezug  auf  ihr  Dasein.  Denn 
es  lasst  sich  ja  gar  nicht  erweisen ,  dass  die  Welt  als  Ganzes  von 
Gott  hervorgebracht  sei;  wie  sollte  man  also  demonstrativ  erweisen 
können,  dass  die  Welt  als  Ganzes  Gottes  wegen  da  sei !  —  Nicht  in  Be- 
zug auf  ihre  Thätigkeit  Denn  entweder  sind  die  Dinge  der  Welt  mit 
Vernunft  und  Freiheit,  oder  aber  mit  natürlicher  Nothwendigkeit 
thätig.  Wenn  ersteres,  dann  setzen  sie  sich  selbst  den  Zweck  ihres 
Handelns,  und  dieser  kann  Gott  oder  etwas  anderes  sein.  Wenn  letz- 
teres ,  dann  wirken  sie  eben  so,  wie  sie  ihrer  Natur  nach  wirken  müs- 
sen, sei  nun  dieses  von  Gott  intendirt  oder  nicht' ^).  —  Verhält  es  sich 
aber  also ,  dann  ist  auch  jener  Schluss ,  welchen  man  aus  der  Noth- 
wendigkeit einer  höchsten  Finalursache  für  alle  Dinge  auf  das  Dasein 
Gottes  macht ,  unberechtigt ;  wenigstens  kann  er  in  keiner  Weise  Aea 
Werth  einer  demonstrativen  Beweisführung  für  sich  in  Anspruch  neh- 
men. So  ist  das  Dasein  Gottes  demonstrativ  unerweislich  und  kann 
nur  mit  Wahrscheinlichkeit  erschlossen  werden.  Wir  sind  hier  im  In- 
t^esse  der  Gewissheit  unserer  Erkenntniss  auf  den  Glauben  ange- 
wiesen *). 

Ist  aber  schon  das  Dasein  Gottes  demonstrativ  unerweislich ,  so 
ist  es  ebenso  die  Einheit  Gottes.  Nur  wenn  das  Dasein  Gottes  zuerst 
feststeht,  kann  man  auch  die  Einheit  Gottes  beweisen.  Auf  dem  Wege 
der  Demonstration  lässt  sich  aber  jenes  nicht  mit  Gewissheit  feststel- 
len, folglich  auch  nicht  die  Einheit  Gottes^).  Es  lassen  sich  in  der 
That  mehrere  Welten  und  mehrere  Beweger  derselben  oder  auch  meh- 
rere in  Einstimmigkeit  handelnde  Beweger  Einer  Welt  denken  ^. 

Gleich  unerweislich  ist  die  Unendlichkeit  der  göttlichen  Macht  Denn 
diese  könnte  nur  erwiesen  werden  aus  der  Unendlichkeit  der  Wirkun- 
gen entweder  in  Rücksicht  auf  die  Dauer,  oder  in  Rücksicht  auf  die 
Quantität,  oder  daraus,  dass  Gott  unendlich  viele  Wirkungen  entweder 
zugleich  oder  nach  emander  hervorbringen  kann,   oder  endlich  dar- 


1)  Gent  theoL  concl.  1.  —  2)  Ib.  coücl.  1.  —  8)  QuodL  4.  qu.  2.  — 
4)  QaodL  8.  qu.  8.  —  6)  Qaodl.  1.  qo.  1.  Cf.  In  1.  sent  1.  dist  2.  qu.  la  — 
6)  CentiL  theol.  concL  2. 
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aus ,  dass  er  uneDdlich  viele  Dinge  erkennt  ^).  Allein  aus  all  diesem 
lässt  sie  sich  nicht  erweisen.  Nicht  aus  der  Unendlichkeit  der  Wir- 
kungen in  Rücksicht  auf  ihre  Dauer ;  denn  einerseits  lässt  es  sich,  wie 
wir  schon  wissen,  gar  nicht  beweisen,  dass  Gott  die  Ursache  der 
weltlichen  Dinge  sei,  und  andererseits  kann  eine  unvergängliche  Ur- 
sache vermöge  derselben  Kraft,  durch  welche  sie  eine  Wirkung  her- 
vorbringt, dieselbe  auch  erhalten,  und  es  wird,  um  ein  hervorge- 
brachtes Ding  tausend  Jahre  im  Dasein  zu  erhalten,  nicht  mehr  Kraft 
erfordert,  als  um  es  einen  Tag  fortdauern  zu  lassen.  Eine  Ursache, 
welche  Einen  Tag  hindurch  ein  Ding  im  Dasem  erhalten  kann,  kann 
dasselbe  auch  unendlich  lange  Zeit  erhalten  ^).  —  Nicht  aus  der  Unend- 
lichkeit der  Wirkungen  ihrer  Quantität  nach,  denn  eine  der  Quantität 
nach  unendliche  Wirkung  ist  gar  nicht  möglich.  —  Nicht  daraus,  dass 
Gott  unendlich  viele  Wirkungen  entweder  zugleich  oder  nach  einander 
hervorbringen  kann ;  denn  unendlich  viele  Wirkungen  zugleich  hervorzu- 
zubringen, ist  schon  an  sich  nicht  möglich,  weil  unendlich  viele  Dinge 
nicht  zu  gleicher  Zeit  existiren  können ;  und  successive  kann  auch  eine 
endliche  Kraft  unendlich  viele  Wirkungen  hervorbringen,  wie  solches  bei- 
spielsweise bei  der  Sonne  ei*sichtlich  ist ').  —  Nicht  daraus  endlich,  dass 
Gott  unendlich  Vieles  erkennt;  denn  dass  Gott  unendlich  Vieles  er- 
kenne, lässt  sich  gar  nicht  beweisen.  Man  kann  ja  gar  nicht  einmal 
strenge  beweisen,  dass  Gott  nur  überhaupt  etwas  ausser  sich  erkenne 
und  wolle.  Denn  der  Beweisgrund ,  aus  welchem  man  schliesst ,  dass 
Gottes  Erkennen  und  Wollen  sich  auch  auf  aussergöttliche  Dinge  er- 
strecke, ist  eben  dieser,  dass  Gott  als  Ursache  nach  Aussen  wirksam 
sei.  Nun  wissen  wir  aber ,  dass  diese  Causalität  Gottes  nach  Aussen 
sich  gar  nicht  demonstrativ  erweisen  lässt ;  folglich  lässt  es  sich  auch 
nicht  erweisen,  dass  Gott  überhaupt  Aussergöttliches  erkenne  und 
wolle  *).  —  Aber  selbst  in  der  Voraussetzung ,  dass  Gott  die  Ursache 
aller  Dinge  sei,  und  dass  er  unendlich  Vieles  erkenne,^  lässt  sich  die 


1)  Qaodl.  2.  qa.  2. 

2)  Ib.  ].  c.  Non  potest  probari  demonstrative,  qood  Dens  est  causa  effidens 
alicijyas  vel  movens,  ut  patuit  in  priori  qoaestione.  Similiter  posito  qnod  possit 
probari  Dcum  esse  causam  moventem,  adhuc  per  motionem  iufinitam  non  proba- 
tur  infinitas  Dei,  quia  virtus  activa  incorruptibilis  secnndum  se  per  eandem  virtu- 
tem  potest  causare  effectum  et  continuare  Ipsnm.  Kec  migor  virtus  requiritur  ad 
continuandum  per  mille  annos ,  quam  per  nnum  diem ;  imo  qui  per  unnm  diem 
potest  continuare,  potest  in  infinitiun  continuare. 

8)  Ib.  I.  c.    Quodl.  7.  qu.  17. 

4)  QuodL  2.  qu.  2.  ad  1.  Non  potest  sufficienter  probari,  quod  Dens  Intelli- 
gat  aliquid  extra  se,  aut  velit  extra  se,  quia  nuUa  videtur  necessitas  ponendi, 
quod  intelligat  aliqua  extra  se ,  cum  non  possit  probari  sufficienter,  quod  Deus  sit 
causa  suffidens  alici^us.  Cum  tamen  hoc  videbatur  praedse  rationis  efficacia  ad 
ponendum ,  Deum  intelligere  aliquid  extra  se,  ut  cognoscat  illud,  quod  agit,  et  sie 
rationabUiter  agat. 
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Unendlichkeit  Gottes  nicht  strenge  erweisen.  Denn  einerseits  ist  doch 
jede  Wirkung  der  göttlichen  Causalität  eine  endliche,  und  läset  daher 
als  solche  nicht  auf  die  Unendlichkeit  der  Ursache  schliessen  ^) ,  und 
was  andererseits  die  Erkenntniss  unendlich  vieler  Dinge  von  Seite  Got- 
tes betrifft»  so  ist  diese  Erkenntniss  entweder  eine  verworrene  oder  eine 
deutliche.  Eine  verworrene  Erkenntniss  unendlich  vieler  mdglieh» 
Dinge  konunt  jedoch  auch  uns  zu ,  ohne  dass  unsere  Erkenntniss  und 
Macht  eine  unendliche  wäre,  und  eine  deutliche  Erkenntniss  un^dlich 
vieler  Dinge  kann  gleichfalls,  wenigstens  successiv,  in  einem  beschränk- 
ten Verstände  statthaben').  Auf  keine  dieser  Weisen  lässt  sich  also 
die  Unendlichkeit  Gottes  und  seiner  Macht  feststellen,  und  selbst  wenn  man 
das  göttliche  Wesen  als  da^'enige  denkt,  welches  das  vollkommenste  aller 
Wesen  ist  und  alles  andere  überragt,  ist  man  doch  auch  dadurch  noch 
nicht  berechtigt ,  es  ijs  unendlich  zu  bezeichnen ;  denn  einerseits  lässt 
sich  diese  Eminenz  Gottes  über  alle  andern  Dinge  nicht  demonstrativ  er- 
weisen ,  und  andererseits  kann  ein  Wesen  alle  andern  Wesen  eminenter 
Überragen  und  doch  noch  endlich  sein.  Darin  liegt  kein  Widersprach '). 
Und  so  sind  wir  denn  auch  in  Bezug  auf  die  sichere  Erkenntniss  der 
göttlichen  Unendlichkeit  einzig  auf  den  Glauben  angewiesen^).  Das 
Gleiche  gilt  von  der  göttlichen  Allmacht  ^),  sowie  auch,  um  dieses  hier 
sogleich  zu  erwähnen,  von  der  Frage,  ob  Gott  die  Welt  ewig  oder 
aber  mit  einem  zeitlichen  Anfange  geschaffen  habe.  Beide  Glieder  der 
gestellten  Alternative  sind  an  sich  möglich;  ja  dass  Gott  die  Welt  ewig 
hätte  schaffen  können,  ist  nicht  blos  möglich,  weil  es  keinen  Wide^ 
Spruch  einschliesst ,  sondern  es  hat  sogar  eine  gewisse  Wahrscheinlich- 
keit für  sich.  Dass  also  die  Welt  thatsächlich  nicht  ewig  sei ,  sondern 
einen  Anfang  habe,  darüber  kann  uns  nur  der  Glaube  vergewissem*). 
Wir  sehen ,  die  Skepsis  spielt  in  dieser  Gotteslehre  schon  eine  be- 
deutende Rolle.  Gerade  jene  Momente ,  auf  welchen  alle  natürliche 
Gotteserkenntniss  beruht,  die  Möglichkeit  nämlich  einer  stringenten 
Beweisführung  für  das  Dasein  und  die  Einheit  Gottes,  werden  in  die- 
ser Theorie  zu  untergraben  gesucht.  Und  wenn  die  skotistische  Schule 
auf  die  Unendlichkeit  Gottes  das  Hauptgewicht  legt ,  und  diese  Eigen- 
schaft für  unsere  natürliche  Gotteserkenntniss  als  die  hauptsächlichste 
bezeichnet,  so  wird  hier  gerade  diese  Eigenschaft  mit  Aufwand  aller 
Gründe  als  Etwas  unserer  natürlichen  Erkenntniss  Unzugängliches  hin- 


1)  QuodL  8.  qu.  1.  Licet  Deas  sit  efficiens  omnium,  tameii  per  hoc  non  po- 
test  probari ,  quod  Dens  sit  infinitos  in  vigore ,  quia  effectibuB  infinitiB  simul  pro- 
dodbilibus  non  potest  probari  Infinitas  causae ;  sed  quilibet  efi^ectus  producibilia  a 
Deo  est  finitus ;  ergo  omnes  cfiectus  producibiles  a  Deo  sont  finiti ;  ergo  per  effi- 
tientiam  moram  non  potest  probari  inflnitas  Dei. 

2)  Qaodl.  8.  qiL  1.  Quodl.  7.  qu.  18.  —  8}  Quodl.  8.  qu.  1.  QaodL  7.  qo.  21. 
—  4)  Cf:  CtotH  theol.  concl.  8.  —  5)  Ib.  cond.  4.  —  6)  QaodL  2.  qo.  5. 
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zustellen  gesucht    In  der  That,  Okkam  ist  mit  den  Consequenzen 
seiner  nominalistischen  Erkenntnisslehre  nicht  zurückhaltend  1 

§.  266. 

Wir  begegnen  aber  dieser  skeptischen  Tendenz  nicht  blos  in  der 
theologischen,  sondern  auch  in  der  psychologischen  Lehre  Okkams. 
Der  Satz  nämlich ,  dass  die  Seele  eine  inmiaterielle,  geistige  Substanz, 
und  als  solche  vom  Körper  wesentlich  verschieden  sei ,  lässt  sich  nach 
Okkam  gleichfalls  nicht  demonstrativ  erweisen.  Weder  die  Vernunft  noch  ^ 
die  Erfahrung  bieten  uns  hiezu  genOgende  Anhaltspunkte  ^).  Nicht  die 
Vernunft ;  denn  jeder  Beweis  aus  der  Vernunft  supponirt  hier  als  Beweis- 
grund Etwas ,  was  selbst  zweifelhaft  ist  Nicht  die  Erfahrung ;  denn 
wir  erfahren  zwar  unsere  innem  Zustände  und  Thätigkeiten ,  unser  Den- 
ken und  Wollen ,  und  haben  davon  auch ,  wie  wir  bereits  wissen ,  eine 
intuitive  Erkenntniss ;  allein  dabei  bleibt  auch  die  Sache  bewendet ;  dass 
aber  Denken  und  Wollen  Thätigkeiten  einer  immateriellen  Substanz  und 
dieser  ausschliesslich  eigenüiümlich  seien ,  das  erfahren  wir  nicht ,  und 
deshalb  berechtigt  uns  denn  auch  die  Erfahrung  nicht,  ihnen  ein  immate- 
rielles Princip  in  uns  zu  Gi*unde  zu  legen.  Die  Erfahrung  zeigt  nur  ent- 
stehende und  vergehende  Formen ,  und  wir  sind  daher  auf  dem  Stand- 
punkte der  Erfahrung  nicht  berechtigt ,  eine  andere  Form  in  uns  anzu- 
nehmen ,  als  eine  natürliche  Form ,  welche  als  solche  mit  allen  übrigen 
Formen  auf  gleicher  Stufe  steht*). 

Steht  es  dagegen,  wenn  auch  nicht  durch  die  Vernunft,  so  doch 
durch  den  Glauben  fest ,  dass  das  denkende  und  wollende  Princip  in  uns 
eine  immaterielle  Substanz  sei ,  so  folgt  daraus  mit  Evidenz ,  dass  diese 
Substanz  sich  zum  Leibe  als  dessen  wesentliche  Form  veriialte.  Denn 
jedes  zusammengesetzte  Wesen  unterscheidet  sich  von  dem  andern,  mit 
welchem  es  in  der  Materie  übereinkommt,  durch  seine  Form.  Der 
Mensch  aber  unterscheidet  sich  vom  Thiere  durch  die  vernünftige  Seele ; 
folglich  mnss  diese  die  Form  des  Menschen  sem'). 

Damit  ist  jedoch  wiederum  nicht  gesagt ,  dass  die  vernünftige  Seele 
die  einzige  substantielle  Form  im  Menschen  sei.  Vielmehr  muss  vor 
Allem  eine  dem  Körper  als  solchem  eigenthümliche  Form,  die  forma  cor- 
poreitatis,  im  Menschen  angenommen  und  dieselbe  von  der  Seele  als 
real  verschieden  gesetzt  werden.    Denn  wenn  der  Mensch  stirbt,   so 


1)  Qaodl.  1.  qu«  10.  Intelligendo  per  animam  inteUectiyam  formam  immate- 
rialem  incorraptibUem ,  quae  tota  est  in  toto,  et  tota  in  qoalibet  parte,  noa  po- 
lest sdri  evidenter  per  rationem  vel  experientiam ,  qood  talis  forma  Bit  in  nobis, 
nee  quod  intelligere  tali  substantiae  proprium  sit  in  nobis,  nee  qood  talis  anima 

Sit  forma  corporis.    Qoidqoid  de  hoc  senserit  Aristoteles ,  non  coro,  qida  obiqne  yC 
dubitative  yidetur  loquL    Sed  ista  tria  solnm  fide  tenemos. 

2)  QaodL  1.  qo.  10.  —  8)  Qaodl.  l.  qn.  10. 
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verliert  sein  Körper  nicht  jene  Accidentien ,  welche  ihm  vorher  inhftrirt 
hatten ,  and  da  ein  Accidens  nicht  von  Einem  Subjecte  in^s  andere  über- 
geht ,  so  muss  für  diese  Accidentien  auch  nach  dem  Tode  des  Menschen 
noch  dasselbe  Subject  bleiben.  Der  Körper  ist  also  als  solcher  derselbe 
vor  und  nach  dem  Tode ,  und  das  ist  nur  dadurch  möglich ,  dass  er  als 
Körper  eine  eigene  von  der  Seele  selbst  verschiedeuc  Form  hat:  die 
forma  corporeitatis  *).  —  Aber  nicht  genug.  Ausser  der  vernünftigen 
muss  auch  eine  eigene  sensitive  Seele  im  Menschen  angenommen  wer- 
den ,  so  zwar ,  dass  sie  als  real  verschieden  sowohl  von  der  vernünfti- 
gen Seele,  als  auch  von  der  forma  corporeitatis  gesetzt  wird^).  Denn 
ein  und  dieselbe  Form  kann  nicht  zu  gleicher  Zeit  immateriell  und  ma- 
teriell ,  unausgedebnt  und  ausgedehnt  sein.  Nun  ist  aber  die  sinnliche 
Seele  eine  materielle  und  ausgedehnte ,  die  vernünftige  dagegen  eine  im- 
materielle und  unausgedehnte  Form.  Folglich  können  sie  nicht  ein  und 
dasselbe  sein^.  Dazu  konnnt,  dass  die  sinnliche  Empfindung  als 
solche  nicht  in  der  intellectiven  Seele  als  in  ihrem  Subjecte  sein  kann, 
weil  sonst  jede  sinnliche  Empfindung  zugleich  auch  schon  eine  intellec- 
tive  Erkenntniss  wäre,  was  nicht  anzunehmen  ist,  und  weil  sonst  die 
intcllective  Seele  auch  nach  ihrer  Trennung  vom  Leibe  noch  sinnlich 
empfinden  könnte ,  da  ja  Gott  jedes  Accidens  in  einem  Subjecte  zu  erhal- 
ten vermag:  was  wiederum  nicht  zulässig  ist.  Die  sinnliche  Empfindung 
muss  also  als  solche  ein  von  der  intellectiven  Seele  verschiedenes  Sub- 
ject haben ,  und  das  ist  eben  die  sensitive  Seele.  Sensitive  und  intel- 
lective  Seele  sind  also  nicht  ein  und  dasselbe^).  Diess  geht  auch 
daraus  hervor ,  dass  ein  und  dieselbe  substantielle  Form  nicht  ein  und 
dasselbe  in  einem  doppelten  Acte  anstreben  kann,  was  doch  thatsäehlich 
in  uns  stattfindet,  da  wir  ein  und  dasselbe  Object  zugleich  sinnlich  be- 
gehren und  frei  wollen  können  ^).    Ausserdem  können  in  ein  und  dem- 


1)  QuodL  2.  qu.  11. 

2)  In  1.  sent.  2.  qu.  22,  H.  In  homine  praeter  animam  intellectivam  est  ponere 
aliam  formam,  sc.  sensitivam,  super  quam  potest  agens  naturale  corrumpendo 
et  prodacendo.    qu.  24,  P. 

8)  Qaodl.  2.  qu.  10. 

4)  Ib.  ).  c.    Sensationes  sunt  subjective  in  anima  sensitiva  mediate  vel  Imme- 

diäte,  et  non  in  anima  intellectiva :  ergo  distinguuntur Probatur,  qnia  altter 

omnis  apprehensio  animae  sensitivae  esset  inteUectio,  quia  esset  subjective  in 
anima  intellectiva.  Similiter  tunc  anima  separata  posset  scntire,  quia  ex  quo  Ben- 
satio  est  subjective  in  anima  intellectiva,  et  Deus  potest  conservare  omne  acd- 
dens  in  sno  subjecte  sine  quocnnque  alio,  et  per  conseqnens  posset  conservare 
animam  sensitivam  in  anima  separata:  quod  est  absurdum. 

6)  In  1.  sent  4.  qu.  7,  F.  Impossibile  est,  eandem  formam  substantialem 
respectn  ejusdem  objecti  simul  et  semel  habere  duos  actus  nppetendi.  Sed  vohm- 
las  respectu  cjosdem  objecti  potest  habere  actum  appetendi  et  appedtus  sensiti- 
vus :  similiter  ergo  formae,  qoarum  sunt  appetitus,  distinguuntur.  —  Eadem  forma 
non  elidt  simul  unum  actum  appetendi  liberum,  «t  alium  naturaüter;  sed  Tohia- 


1017 

selben  Subjecte  nicht  einander  entgegengesetzte  Thätigkeiten  vorhanden 
sein:  was  wiederum  in  uns  stattfindet,  indem  gar  häufig  unser  sinnliches 
Begehren  in  Widerstreit  mit  der  Vernunft  und  dem  Willen  steht.  Es 
müssen  daher  die  sensitive  und  intellective  Form ,  die  sensitive  und  in- 
tellective  Seele  im  Menscheu  von  einander  real  verschieden  sein  *). 

Die  Seelenkräfte  sind  weder  von  der  Substanz  der  Seele,  noch  unter 
sich  verschieden,  weder  realiter  noch  formaliter.  Die  Seele  ist  nicht 
wirksam  durch  von  ihr  selbst  verschiedene  Kräfte,  sondern  sie  wirkt 
durch  sich  selbst  unmittelbar ').  Warum  auch  noch  eigene  Kräfte  für 
die  Thätigkeiten  der  Seele  annehmen,  da  sich  letztere  aus  der  Seele 
allein  erklären  lassen!  „Frustra  fit  per  plura,  quod  fieri  potest  per 
pauciora."*  Die  Verschiedenheit  der  Acte  inducirt  keine  Verschieden- 
heit der  Potenzen.  Die  Eine  Seele  ist  fähig ,  verschiedene  Thätigkeiten 
zu  vollziehen;  nach  der  Verschiedenheit  dieser  Acte  erhält  sie  dann 
auch  verschiedene  Benennungen,  und  diese  verschiedenen  Benennungen 
sind  eben  das,  was  wir  Seelenkräfte  nennen.  Diese  sind  also  blosse 
Namen,  welche  alle  objcctiv  das  Nämliche  bezeichnen,  nur  immer  in 
Beziehung  zu  den  verschiedenen  Thätigkeiten,  welche  die  Eine  mensch- 
liche Seele  vollzieht').  —  Handelt  es  sich  aber  um  das  Verhältniss, 
in  welchem  die  Seeleukräfte  dem  Range  nach  zu  einander  stehen,  dann 
muss  man  annehmen,  dass  der  Wille  dem  Range  nach  über  dem  Ver- 
stände stehe,  weil  die  Thätigkeit  des  Willens  eine  vorzüglichere  ist, 
als  die  Thätigkeit  des  Verstandes*). 

Die  Freiheit  im  weitem  Sinne  ist  dem  Zwange  entgegengesetzt, 
und  als  solche  eignet  sie  nicht  blos  dem  Willen,  sondern  auch  dem 
Verstände.  Die  Freiheit  im  engem  Sinne  dagegen  negirt  jede  Deter- 
mination zu  Einem,  ist  mithin  der  natürlichen  Nothwendigkeit  entge- 
gengesetzt, und  als  solche  ist  sie  dem  Willen  allein  beizulegen.  Sie 
ist  hienach  in  dieser  letztem  Fassung  eine  gewisse  Indifferenz  des  Wil- 
lens, vermöge  welcher  dieser  sich  an  und  für  sich  gleichgiltig  ver- 
hält zu  Verschiedenem,  und  daher  auch  für  das  Gegentheil  von  dem 


tas  elicit  actum  appetendi  libere,  et  sensitivns  appetilus  nataraliter:  igitur  etc. 
Qaodl.  2.  qu.  10. 

1)  In  ).  sent.  4.  qu.  7,  F.  In  eodeni  subjecto  immediate  non  sunt  actas  con- 
trarii:  sed  homo  simul  et  semel  habet  actum  appetendi  respectu  alicujus  objecti, 
et  actum  contrarium ,  puta  fngiendi  respectu  ejusdem  objccti . . .  igitur  actus  appe- 
tendi Toluntatis  et  actus  fugiendi  appetitus  sensitivi  sunt  subjective  in  divcrsis 
formis.    Quodl.  2.  qu.  10. 

2)  In  1.  sent.  2.  qu.  24,  K. 

8)  In  ).  sent.  1.  dist.  1.  qu.  2,  K.    lUa  potentia,  quae  est  intellectus,  et  illa,  / 
quae  est  voluntas ,  nullo  modo  distinguuntur  a  parte  rei ,  nee  a  parte  rationis, 
quia  illa  sunt  nomina  significantia  idem,  connotando  praecise  distinctlonem  actuum, 
sc.  intelligendi  et  volendi. 

4)  In  1.  sent.  1.  dist  1.  qu.  2,  K.  —  L  2.  qu.  24,  P. 
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sich  entscheiden  kann ,  was  der  Verstand  ihm  befiehlt  *).  Der  Wille 
ist  eine  active  Potenz ,  aber  seine  Activitat  ist  nicht  zu  Einem  deter- 
minirt,  sondern  sie  ist  von  der  Art,  dass  sie  durch  die  eigene  freie 
Selbstbestinmiung  des  Willens  flexibel  ist  zu  Verschiedenem ').  Diese 
Freiheit  des  Willens  kann  zwar  nicht  aus  der  Vernunft  erwiesen  wer- 
den; aber  sie  ist  uns  durch  unsere  innere  Erfahrung  unwiderleglich 
gewährleistet^). 

Es  kann,  lehrt  Okkam  weiter,  durch  die  Vernunft  nicht  bewiesen 
werden,  dass  der  Wille  durch  kein  geschöpfliches  Gut  ausser  Gott 
befriedigt  werden  könne.  Denn  von  allem  Uebrigen  abgesehen,  könne 
man  ja  gar  nicht  beweisen,  dass  der  geschöpfliche  Wille  eines  unend- 
lichen Gutes  auch  nur  fähig  sei ,  da  dieses  nicht  etwas  Natürliches 
sei,  sondern  in  das  Gebiet  des  Uebematürlichen  einschlage  0.  Ebenso 
wenig  kann  bewiesen  werden ,  dass  eine  übernatürliche  Gnade  als  ha- 
bituelle Form  im  Menschen  nothwendig  sei  dazu,  damit  ihm  Gott  die 
ewige  Seligkeit  verleihen  könne  ^).  Man  muss  nämlich  unterscheiden 
zwischen  der  Potentia  Dei  absoluta  und  der  Potentia  ordinata.  Ver- 
möge der  Potentia  ordinata  allerdings  vermag  Gott  Niemanden  das 
ewige  Leben  zu  verleihen,  welcher  nicht  die  charitas  creata  als  üba> 
natürliche  habituelle  Form  besitzt^  weil  eben  Gott  einmal  dieses  Ge- 
setz frei  gegeben  und  an  dasselbe  sich  gebunden  hat  Wohl  aber 
liegt  es  in  der  absoluten  Macht  Gottes,  die  Seligkeit  zu  verleihen  auch 
ohne  die  Caritas  creata,  und  eben  weil  solches  der  Fall  ist,  kann  kein 
zwingender  Beweis  für  die  Nothwendigkeit  jener  Caritas  zum  ewigen 
Leben  geführt  werden  ^).  Und  wie  Gott  den  Menschen  beseligen  könnte 
ohne  die  übernatürliche  habituelle  Gnade,  so  stände  es  auch  in  seiner 
absoluten  Macht,  den  Menschen,  selbst  wenn  er  die  übernatürliche  ha- 
bituelle Gnade  besitzt,  nicht  zu  beseligen.  Denn  keine  dem  Menschen 
inhärente  natürliche  oder  übernatürliche  Form  kann  Gott  nöthigen, 
ihn  zu  lieben  und  zu  beseligen ;  Alles  hängt  hier  einzig  von  dem  freira 


1)  Quodl.  1.  qu.  16.  Yoco  libertatem  potestatem,  qua  possum  indifferenter  et 
contingentcr  effectum  ponere,  ita  quod  possam  eundem  effectom  causare  et  non 
causare,  nulla  diversitate  circa  illam  potentiam  facta.  In  1.  sent  1.  dist.  2.  qu.  1, 
M.  Gf.  prol.  qu.  1,  HH.  Yolontas  potest  libere  velle  oppositum  iUias,  quod  est 
dictatum  per  intellectum. 

2)  Quodl.  1.  qu.  16. 

8)  Quodl.  1.  qu.  16.  Non  potest  probari  (libertas  voluntatis)  per  aliqoam  ra- 
tionem,  quia  omnis  ratio  probans  accipit  aeque  dubia  et  aequo  ignotom  condii- 
sioni  Tel  ignotius.  Potest  tarnen  evidenter  cognosci  per  experientiam,  per  lioc, 
quod  homo  experitur,  quod  quantumcnnque  ratio  dictet  aliquid,  potest  tarnen  to- 
luntas  hoc  TeUe  vel  noUe. 

4)  In  1.  sent.  1.  dist.  1.  qu.  4,  R  F. 

5)  In  1.  sent  1.  dist.  17.  qu.  1,  J  sqq.  Aliqnis  potest  esse  Deo  accepttng  et 
carus  sine  omni  forma  supematurali  inhaerente. 

6)  QuodL  6.  qu.  1.    In  L  sent.  1.  dist  17.  qu.  1,  K. 
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Wohlgefallen,  von  der  freien  Gnade  und  Erbarmung  Gottes  ab ').  Die 
analoge  Antwort  muss  femer  auf  die  Frage  gegeben  werden,  ob  Gott 
auch  ohne  Eingiessung  der  Gnade  einem  Menschen  Schuld  und  Strafe 
der  Sünde  nachlassen  könne«  De  potentia  ordinata  kann  er  solches 
zwar  nicht,  wohl  aber  de  potentia  absoluta^).  Kein  menschlicher  Act 
hat  ferner  aus  sich  und  durch  sich  den  Charakter  der  Verdienstlich- 
keit, sei  nun  derselbe  ein  natürlicher  oder  ein  übernatürlicher;  er 
schöpft  jenen  Charakter  der  Verdienstlichkeit  einzig  aus  der  freien 
Acceptation  Gottes.  Es  können  daher,  an  und  für  sich  genommen, 
menschliche  Handlungen  auch  verdienstlich  sein  ohne  die  Liebe,  und 
ebenso  kann  solchen  Handlungen ,  welche  aus  der  Liebe  hervorgehen, 
die  Verdienstlichkeit  mangeln.  In  der  absoluten  Macht  Gottes  liegt 
das  eine  wie  das  andere ;  nur  nach  seiner  geordneten  Macht  kann  und 
muss  er  ausschliesslich  jene  Handlungen  als  verdienstlich  acceptiren, 
welche  aus  der  Liebe  hervorgehen  ^).  Endlich  lässt  sich  auch  auf  keine 
Weise  beweisen,  dass  die  eingegossenen  theologischen  Tugenden  noth- 
wendig  seien,  um  uns  zu  solchen  Handlungen  zu  befähigen,  welche  des 
ewigen  Lebens  würdig  sind.  Von  dem  Vorhandensein  solcher  Habitus 
in  uns  könnten  wir  nämlich  doch  nur  durch  ihre  Wirkungen»  also  aus 
der  Erfahrung,  Gewissheit  erlangen.  Nun  sind  aber  alle  Wirkungen, 
welche  wir  durch  jene  Habitus  in  uns  erfahren,  von  der  Art,  dass  sie 
auch  von  einem  natürlichen  Habitus  herrühren  können,  wie  denn  ein 
unter  Christen  erzogener  Heide  alle  Artikel  des  Glaubens  festhalten 
und  Gott  über  Alles  lieben  kann,  ohne  getauft  zu  sein,  also  ohne  jene 
übernatürlichen  theologischen  Tugenden  zu  besitzen  *).  Daraus  femer, 
dass  die  Seligkeit  wegen  der  Verdienste  verliehen  wird ,  folgt  nicht, 
dass  jene  übernatürlichen  Habitus  nothwendig  seien.  Denn  Gott  kann 
ja  vermöge  seiner  absoluten  Macht,  wie  bereits  angedeutet,  Einen,  der 
blos  mit  natüi liehen  Kräften  wirkt  (in  puris  naturalibus) ,  auch  ohne 


1)  In  1.  sent.  1.  dist.  17.  qu.  1,  M.  Ego  autem  pono,  quod  nolla  forma,  nee 
naturalis,  nee  sapernatoralis  potest  Deum  sie  necessitare,  quin  non  includat  con-^''^ 
tradictionem,  quod  talis  forma  quaecunque  praeyia  beatitudini  sit  in  anima,  et  tamen 
quod  Dens  nunquam  velit  sibi  conferre  vitam  aeternam.  Imo  ex  mera  gratia  sua 
liberaliter  dabit,  euicunque  dabit;  quamvis  de  potentia  ordinata  aliter  non  posset 
facere  proptcr  Icges  vohmtarie  et  contingenter  a  Deo  ordinatas. 

2)  Quodl.  6.  qu.  4. 

8)  In  L  sent.  1.  dist  17.  qu.  2,  D.  Non  includit  contradictionem ,  aliquem^ 
actum  esse  meritorium  sine  omni  habitu  supernaturali  formaliter  inhaerente.  Quia 
nuUus  actus  ex  puris  naturalibus,  nee  ex  quacunque  causa  creata  potest  esse  me- 
ritorius,  sed  ex  gratia  Dei  voluntarie  et  libere  acceptante  bonum  motum  volunta-  a 
tis  tanqoam  meritorium.  £t  ideo  sicut  Dens  voluntarie  et  libere  acceptat  bonum 
motum  voluntatis  tanquam  meritorium,  qnando  elieitur  ab  habente  caritatem,  ita 
de  potentia  sua  absoluta  posset  aeceptare  eundem  motum  voluntatis  etiam  si  non 
infundat  caritatem.    Quodl.  6.  qu.  2« 

4)  Ii\  L  sent.  8.  qu.  8,  B.  D. 
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Liebe  als  würdig  der  Seligkeit  aufnehmen,  und  Einen,  der  ohne  Sfinde 
ist,  verwerfen  und  verdammen  ')•  Cbenso  ist  es  an  sich  möglich,  dass 
Gott  Einen,  welcher  seiner  Vernunft  gemäss  lebt  und  Nichts  glaubt, 
als  was  er  durch  die  Vernunft  erkennt,  des  ewigen  Lebens  werth 
erachte  ^). 

Die  Tugenden  sind  gewisse  Habitus,  welche  in  den  Potenzen  der 
Seele  sich  vorfinden.  Subject  eines  Habitus  können  sein  der  Wille 
und  die  sensitiven  Potenzen').  Jedoch  nur  jene  Habitus  können  im 
strengen  Sinne  Tugenden  genannt  werden,  deren  Subject  der  Wille 
ist^).  Die  sittlichen  Tugenden  sind  nicht  in  der  Weise  miteinander 
verbunden ,  dass  die  eine  ohne  die  andere  gar  nicht  möglich  wäre ; 
sie  haben  vielmehr  ihre  Einheit  nur  in  den  höchsten  directiven  Prin- 
cipien  alles  menschlichen  Handelns,  welche  durch  die  Vernunft  ericannt 
werden*).    Sie  werden  durch  fortgesetzte  Acte  erworben^. 

Doch  wir  eilen  zum  Ende.  Das  gegen  die  hergebrachte  Zucht  und 
Regel  sich  auflehnende  Denken  Okkams  machte  sich  auch  im  Gebiete 
der  geoffenbarten  Theologie  geltend.  Zwar  begründet  er  das  absolute 
Recht  derselben ,  wie  wir  gesehen  haben ,  eben  durch  die  skeptische 
Untergrabung  aller  natürlichen  und  weltlichen  Erkenntniss ;  er  scheint 
es  aber  in  der  Behandlung  der  einzelnen  theologischen  Lehren  absicht- 
lich auf  den  Nachweis  anzulegen ,  dass  dieselben  den  Gesetzen  der 
Rationalität  und  natürlichen  Denkbarkeit  entzogen  seien,  und  gefällt 
sich  deshalb  in  den  wunderlichsten  und  verwegensten  Folgerungen  aus 
den  Sätzen  der  kirchlichen  Lehre.  Gott  hätte,  so  lehrt  er,  auch  die 
Natur  eines  Steines,  eines  Holzes,  eines  Esels  annehmen  können 0; 
Gott  der  Vater,  welcher  niemals  gestorben  ist,  könne  gestorben  sein; 
der  Sohn,  welcher  starb,  könne  auch  niemals  gestorben  sein®);  aus 
der  Communicatio  idiomatum  in  Christo  lasse  sich  mit  Wahrschein- 
lichkeit folgern ,  der  Kopf  Christi  sei  seine  Hand ,  seine  Hand  sein 
Auge  ^) ;  zulässig  seien  die  Sätze :  Gott  der  Vater  ist  der  Sohn  der 
heiligen  Jungfrau ;  der  heilige  Geist  ist  der  Mensch,  welcher  der  Sohn 
der  heiligen  Jungfrau  ist '")  u.  s.  w.  —  Man  kann  mit  Recht  fragen, 
ob  denn  solche  Paradoxen  mit  der  Würde  der  heiligen  Wissenschaft 
sich  vertragen.  Aber  Okkam  lässt  auch  die  Theologie  nicht  mehr  als 
Wissenschaft  im  eigentlichen  Sinne  gelten  ^^) ,  und  so  wird  für  ihn  die 
kirchliche  Lehre  allerdings  ein  Tummelplatz,  auf  welchem  alle  mög- 
lichen Paradoxen  sich  aufstellen  und  vertheidigen  lassen. 


1)  Ib.  1.  c.  C.  DeuB  potest  aliqaem  acceptare  in  poris  nataraL'bus  tanqnam 
dignam  vita  aetema  sine  omni  habitu  caritatis,  et  ctiam  reprobare  sine^  omni 
peccato.  —  2)  Ib.  1.  c.  C.  Cf.  1.  3.  qu.  6.  —  3)  In  1.  sent.  8.  qu.  12,  0.  —  4)  Ib. 
1.  c.  F.G.  Quodl.  8.  qn.  13.  —  6)  In  1.  sent  3.  qn.  lö,  K.  —  qu.  12,  T.  —  6)  In 
1.  sent.  3.  qu.  11.  —  7)  Centil.  theo],  concl.  6.  —  8)  Ib.  concl.  10.  11.  —  9)  Ib. 
concl.  13.  —  10)  Ib.  concl.  8.  9.  —  11)  In  1.  sent  prol.  qn.  12,  U  sqq. 


1021 

Wir  sehen ,  überall  spiegelt  sich  in  Okkams  Lehre  das  oppositio* 
nelle  Yerhältniss  ab ,  in  welches  er  sich  im  Leben  zur  kirchlichen  Auc- 
torit^t  gestellt  hatte.  Und  gerade  das  ist  der  Grund ,  warum  noch  bis 
in  die  neueste  Zeit  herein  Okkam  und  seine  Lehre  der  correcten  Schola- 
stik gegenüber  so  häufig  in  Schutz  genommen  wird.  Selbst  solche, 
welche  es  der  Scholastik  zum  Vorwurfe  machen,  dass  sie  die  Speculation 
dem  christlichen  Glauben  untergeordnet  habe,  legen  frisch  und  wohlge- 
muth  eine  Lanze  für  Okkam  ein,  obgleich  er  recht  eigentlich  darauf  aus- 
ging ,  die  natürliche  Erkenntniss ,  welche  die  Scholastiker  mit  so  viel 
Liebe  gepflegt  haben ,  zu  untergraben  und  den  Menschen  einzig  auf  den 
Glauben  zu  verweisen.  Das  thut  der  Parteigeist :  die  Abneigung  gegen 
die  kirchliche  Auctorität  überhaupt  Weil  Okkam  gegen  die  kirchliche 
Auctorität  sich  aufgelehnt  hat ,  darum  muss  er  um  jeden  Preis  gehalten 
werden.  Dazu  hat  schon  Luther  das  Vorspiel  gegeben,  indem  er  wenig- 
stens in  den  ersten  Stadien  seiner  Laufbahn  mit  Vorliebe  auf  Okkam 
sich  berief.  Heut  zu  Tage  ist  es  nicht  anders.  Wäre  Okkam  in  Un- 
terwürfigkeit  unter  die  kirchliche  Auctorität  geblieben,  dann  würde  ganz 
gewiss  des  Tadels  über  seinen  übertriebenen  Theologismus  kein  Ende 
sein.  So  aber  wird  sogar  dieser  sonst  so  sehr  verabscheute  Hyper- 
theologismus  mit  in  den  Kauf  genommen,  weil  es  sich  darum  handelt, 
einen  Gegner  der  kirchlichen  Auctorität  zu  halten.  Der  Geschicht- 
schreiber hat  sich  von  diesem  Parteigeiste  nicht  beirren  zu  lassen. 
Er  hat  unparteiisch  das  vorliegende  System  zu  prüfen,  und  wenn  er 
solches  thut,  dann  muss  er  nothwendig  zu  dem  Resultate  kommen, 
dass  in  dieser  Lehre  Okkams  eine  völlige  Auflösung  der  speculativen 
Wissenschaft  angebahnt  ist  Denn  die  natürliche  speculative  Erkennt- 
niss geht  hier  in  der  grundlosen  Tiefe  des  Skepticismus  unter,  und 
in  Folge  dessen  muss  auch  die  Theologie  als  Wissenschaft,  weil  sie 
keinen  Boden  mehr  hat,  in  die  Labyrinthe  der  wunderlichsten  üombi- 
nationen  sich  verirren.  Das  ist  es,  was  ein  unbefangener  Blick  in  dem 
Lehrsystem  Okkams  erkennen  uiuss,  und  damit  ist  auch  das  Urtheil 
über  dasselbe  festgestellt  Der  weitere  geschichtliche  Verlauf  der  no- 
minalistischen  Lehre  wird  dieses  Urtheil  noch  mehr  bestätigen. 

7)   Anhänger  des  Okkamistischen  Nominalismus. 

Johannes  Buridanns,  Petms  de  Alliaco,  Gabriel  Biel  v.  A. 

§.  266. 

Okkams  Nominalismus  gewann  rasch  viele  Anhänger.  Sein  kühnes 
Auftreten,  seine  offene  Opposition  gegen  die  bestehenden  Schulen  und 
ihre  Lehren ,  wohl  auch  sein  fanatischer  Streit  gegen  den  Papst  und 
die  kirchliche  Auctorität  überhaupt,  führte  ihm  alle  diejenigen  zu, 
welche,  nicht  zufrieden  mit  dem  Bestehenden,  Neuerungen  wünschten 
und  von  diesen  das  Heil  für  Wissenschaft  und  Leben  erwarteten.    Wir 
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nennen  von  seinen  Anhängern  zuvörderst  einen  gewissen  Adam  Goär 
dam  ( Voddam,  Godam),  einen  Minoriten  und  Lehrer  an  der  Oxforder 
Hochschule,  welcher  einen  Gommentar  zu  den  Sentenzen  des  Lombar- 
den schrieb  und  in  demselben  nominalistische  Grundsätze  vortrug.  Er 
läugnet  jeglichen  Unterschied  zwischen  den  göttlichen  Attributen ')i 
und  will  ebenso  wenig  einen  realen  Unterschied  zwischen  der  Seele 
und  ihren  Kräften  gelten  lassen  ^).  Er  behauptet  ferner  die  ursprüng- 
liche Gleichheit  aller  Seelen,  weil  man  mit  der  Hypothese  einer  ur- 
sprünglichen Ungleicheit  der  Seelen  in  Gonflict  gerathen  würde  mit 
der  göttlicken  Gerechtigkeit. 

Gehörte  Adam  dem  Minoritenorden  au ,  so  treffen  wir  aber  auch 
Mitglieder  des  Dominicanerordens,  welche  dem  okkamistischen  Nomi- 
nalismus sich  anschlössen.  Dazu  gehört  vor  Allem  Armand  de  Beau- 
voity  Verfasser  mehrerer  scholastischer  Tractate,  von  welchen  der  wich- 
tigste folgenden  Titel  führt:  „Explicatio  terminorum  difficiliorum  tarn 
in  philosophia,  quam  in  theologla. "  Er  erwarb  sich  als  Lehrer  grossen 
Ruhm ,  ward  von  Benedict  XH.  im  Jahre  1335  zum  magister  sacri  Pala- 
tii  ernannt  und  starb  als  solcher  im  Jahre  1340.  —  In  seine  Fussstapfen 
trat  dann  der  Engländer  Robert  Holkot^  gleichfalls  dem  Predigerorden 
angehörend.  Seine  philosophischen  Schriften  sind  gesammelt  in  Einem 
Baude ,  welcher  den  Titel  trägt :  „  F.  Holcot,  angli ,  ex  ord.  Praed.,  Su- 
per quatuor  libros  Sent.  Quaestiones ;  Quaedam  conferentiae ;  De  im- 
putabilitate  peccati  quaestio ;  Determinationes  quarundam  aliarum  quae- 
stionum ;  Lugd.  1497.^^  Holcot  soll  die  Ansicht  ausgesprochen  haben,  dass 
etwas  zugleich  theologisch  wahr  und  philosophisch  falsch  sein  könne ') ; 
dass  Gott  mit  Absicht  täuschen  könne ;  dass  er  auch  solchen  Handlungen, 
welche  ohne  seine  Gnade  verrichtet  worden,  ewigen  Lohn  zuerkennen 
könne.  Auch  erneuerte  er  Abälards  schiefe  Ansicht  über  die  Bedeutung 
der  Intention  in  den  menschlichen  Handlungen  und  folgerte  hieraus,  dass 
Sünden ,  aus  Unwissenheit  oder  unwiderstehlicher  Leidenschaft  began- 
gen ,  zu  entschuldigen  seien ;  dass  sich  die  Juden,  wenn  sie  ein  Gott  an- 
genehmes Werk  zu  leisten  glaubten,  durch  die  Tödtung  Ghristi  keines 
Verbrechens  schuldig  gemacht  hätten*). 

Auch  der  Augustiuerorden  lieferte  dem  Nominalismus  sein  Contin- 


1)  Adam  Godd.  in  1.  sent.  1.  dist  6.  qu.  1.  —  2)  Ib.  dist  17.  qu.  5. 

3)  J.  Mazonim,  in  univ.  Piaton.  et  Arist  Philosoph,  p.  201.  Neque  dicas,  com 
Roberto  Holcoet ,  in  prim.  Sent. ,  philosophorum  rationes  veras  esse  posse  secon- 
dam  rationem  naturalem,  articulos  vero  theologicos  yeritatem  sibi  rindicare  se- 
cnndum  rationem  supernaturalem.  Kam  (ut  ait  S.  Thomas)  nullo  pacto  Terun 
alteri  vero  repugnare  potest ....  Quaproptcr  Thomas ,  in  comment.  ad  libr.  Trin. 
Boethii,  scribit,  quod  si  quid  inveniatur  in  dictis  philosophorum  fidei  repugnans, 
illud  non  esse  ex  philosophia  desumtum,  sed  ex  ejus  abusu  procedere  propter  ra- 
tionis  defectum.    Vid.  Ilauriau,  De  la  phil.  scolastique,  t.  2.  p.  477  sqq. 

4)  Vgl.  Werner,  Gesch.  d.  Thomismas,  S.  122  f. 
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gent  Wir  nennen  hier  den  Gregorius  von  Rimini,  General  des  Augu- 
stinerordens,  welcher  ein  eifriger  und  entschiedener  Nominalist  war 
und  im  Jahre  4(158  zu  Wien  starb. 

Einer  .der  berühmtesten  Schüler  Okkams  war  Johannes  Buridanus- 
Sein  Leben  ist  mit  mancherlei  Dichtungen  verwebt  worden.  Er  war 
aus  Bethüne  in  der  Grafschaft  Artois  gebürtig.  Das  Jahr  seiner  Ge- 
burt sowie  seines  Todes  liegt  noch  im  Dunkeln.  So  viel  aber  ist  ge- 
wiss, dass  er  ein  unmittelbarer  Schüler  Okkams,  dann  ein  berühmter 
Lehrer  der  Philosophie  zu  Paris  und  schon  im  Jahre  1327  Rector 
der  Universität  war.  Wegen  eines  Liebeshandels  mit  der  Gemahlin 
der  Königs  Philipp  des  Schönen,  Johanna,  soll  er  aus  Paris  entflohen 
und  sich  nach  Wien  begeben  haben,  wo  er  dann  Anlass  zur  Stiftung 
der  dasigen  Universität  im  Jahre  1356  gegeben  habe,  indem  er  bei 
dem  Papste  die  Erlaubniss,  alle  Wissenschaften  mit  Ausnahme  der 
Theologie  zu  lehren,  nachsuchte  und  erhielt.  So  erzählt  wenigstens 
Aventinus^).  Andere  Geschichtschreiber  läugnen  diese  Thatsache  und 
verweisen  sie  in  das  Gebiet  der  Sagen ,  welche  an  das  Leben  dieses 
Mannes  sich  angeheftet  haben  ^). 

Buridan  beschäftigte  sich  nicht  mit  der  Theologie ,  sondern  nur 
mit  der  Erklärung  der  aristotelischen  Schriften.  Der  Catalog  seiner 
Schriften  führt  uns  folgende  Werke  von  ihm  auf :  „  Summa  de  dialec- 
tica ;  ^^  „  Gompendium  logicae ; ''  „  Quaestiones  in  octo  libros  Physico- 
rum ;  '^  „  De  anima ;  ^^  „  Parva  naturalia ;  ^^  „  In  Aristotelis  Metaphysi- 
cam;^^  „Quaestiones  in  decem  libros  Politicorum ; *^  „In  Aristotelis  V 
Ethicam;''  „  Sophismata.  ^^  In  der  Logik  beschäftigte  er  sich  beson-  x" 
ders  mit  der  Aufstellung  gewisser  Regeln  zur  AufBmdung  des  Mittel- 
begriffes ;  von  Andern  „  Eselsbrücke  ^'  genannt.  Grösseren  Ruhm  aber 
erwarb  er  sich  durch  seine  Bearbeitung  der  Ethik  und  Politik  des  Aristo- 
teles ,  worin  er  besonders  eingehende  Untersuchungen  über  die  Freiheit 
des  menschlichen  Willens  anstellte.  Wir  wollen  seine  Gedanken  hier- 
über in  Kürze  darzustellen  suchen. 

Der  nominalistischen  Richtung  seines  Denkens  entsprechend  läugnet 
er  jede  ( reale  oder  formale )  Verschiedenheit  der  Seelenkräfte  von  der 
Seele  selbst  und  von  einander  gegenseitig.  Das  gilt  wie  im  Allgemeinen, 
so  auch  im  Besondern  in  Bezug  auf  Verstand  und  Wille  ^).  „  Die  Seele 
heisst  Verstand ,  weil  sie  versteht  oder  verstehen  kann ;  Wille ,  weil  sie 
will  oder  wollen  kann ;  und  es  sind  nur  abgekürzte  Ausdrücke ,  wenn 


1)  ÄntHÜ»  Boior,  L  7.  c.  21. 

2)  So  BatUay  Hist  oniT.  Paris,  t.  4.  p.  9%.  Boalay  wUl  in  alten  Urkunden 
gefunden  haben,  dass  Buridanus  im  Jahre  1358  zu  Paris  in  einem  Alter  lon  mehr 
als  sechzig  Jahren  anwesend  war  und  ein  eigenes  Haus  besass,  welches  noch  bis 
auf  seine  Zeit  den  Namen  von  ihm  geführt  habe. 

3)  Joanv.  Burid,  In  Politic  Arist  (ed.  Paris.  1500),  L  7.  qu.  6.  fol.  98,  b.  ~ 
In  Eth.  Arist  ( ed.  Paais  1513. )  1.  10.  qjau  1.  ful.  204,  c. 


K 


1024 

wir  sagen :  der  Verstand  versteht ,  der  Wille  will ;  vollständig  würden 
sie  lauten :  Die  Seele  als  Verstand  versteht ,  die  Seele  als  Wille  will  *)." 
Daher  ist  auch  die  Freiheit  nicht  Eigenschaft  eines  bctondem  Vermö- 
gens der  Seele ,  sondern  die  Seele  ist  die  Freiheit  selbst;  sie  schliesst 
die  letztere  ihrem  Wesen  nach  in  sich,  und  hat  dieselbe  mit  und  in  ihrem 
Wesen  von  Gott  erhalten^).  Daraus  folgt,  dass  eigentlich  der  Wille 
nicht  freier  ist ,  als  der  Verstand ;  denn  da  Verstand  und  Wille  eins  und 
dasselbe  sind,  nämlich  die  Eine  menschliche  Seele,  so  würde,  falls  man 
dem  Willen  eine  grössere  Freiheit  zuschriebe ,  als  dem  Verstände ,  fol- 
gen ,  dass  der  Wille  freier  sei ,  als  er  selbst ,  was  widersinnig  ist  *). 
Wenn  dagegen  Jemand  sagen  wollte,  das  Verstehen  habe  doch  kein 
Verdienst,  sondern  nur  der  gute  Wille  ,  und  daher  sei  auch  nur  dieser 
frei :  so  ist  darauf  zu  erwiedem ,  dass  der  gute  Wille  kein  Verdienst 
haben  würde,  wenn  er  nicht  mit  Einsicht  des  Verstandes  vollzogen 
würde*).  Die  Freiheit  muss  somit  der  Seele  beigelegt  werden,  nicht 
blos  in  so  ferne,  als  sie  Wille,  auch  nicht  blos  in  so  ferne,  als  sie  Ver- 
stand ist,  sondern  nach  beiden  Beziehungen  hin  zugleich. 

Was  nun  aber  das  Wesen  dieser  Freiheit,  welche  auf  solche  Weise 
der  Seele  zugeschrieben  werden  muss,  betrifft,  so  ist  Tor  Allem  zu 
unterscheiden  zwischen  der  Freiheit,  „quae  est  sui  ipsius  gratia," 
und  zwischen  der  Freiheit  zu  Entgegengesetztem  ( libertas  oppositio- 
nis).  Die  erstere  Art  der  Freiheit  kommt  einem  solchen  Wesen  za, 
welches  und  in  so  ferne  es  um  seiner  selbst,  nicht  um  eines  andern 
willen  handelt.  In  solcher  Weise  ist  nur  Gott  frei,  weil  nur  er  ans- 
schliesslich  um  seiner  selbst  willen  handelt.  Die  Freiheit  zu  Entge- 
gengesetztem (libertas  oppositionis )  dagegen  besteht  darin,  dass  ein 
Wesen ,  unter  ganz  gleichen  Umständen ,  so  viel  an  ihm  ist ,  sich  für 
Etwas  entscheiden  oder  nicht  entscheiden,  Etwas  wählen  oder  nicht 
wählen  kann  ^).    Diese  Freiheit  nun  haben  wir  dem  menschlichen  Willen    , 


1)  In  Eth.  1.  10.  qu.  1.  lila  anima  dicitur  intellectus  ex  eo,  quod  inteUigH 
vel  potest  inteliigere ,  recipiendo  in  se  intcUcrtionem ,  et  eadem  anima  dicitur  to- 
luntas  ex  eo,  quod  vult  vel  potest  vellc,  recipiendo  in  se  Tolitionem. 

2)  Ib.  1.  10.  qu.  3.  fol.  209,  a.  Tu  quaeris,  andc  anima  habet  iatam  liberta- 
tem  ?  Ego  credo ,  quod  iUam  habet  essentiab'ter  et  formaliter  ex  se,  ita ,  quod  ip- 
samet  est  iUa  libertas  et  habet  eam,  sicut  et  snam  essentiam,  a  Deo. 

3)  Ib.  1.  10.  qu.  1.  fol.  204,  c.  In  homine  inteUectus  et  volontas  suiit  eadeai 
res;  imo  voluntas  est  intellectus,  et  intellectus  est  voluntas.  £x  qua  suppoaitioiie 
ego  infero  hanc  conclusionem ,  quod  neque  voluntas  est  liberior  intellectUy  neqne 
intellectus  liberior  yoluntate,  quia  sequeretur,  quia  voluntas  esset  liberior  voluntate. 

4)  In  Polit.  1.  7.  qu.  6.  fol.  100,  b.  Si  esset  possibile,  quod  volantas  eligvet 
unum  actum  sine  intellectu,  ille  actus  non  esset  meritorius. 

5)  In  Polit.  I.  7.  qu.  6.  fol.  98,  b.  Duplex  est  libertas :  quaedam  est,  qoM 
dicitur  sui  ipsius  gratia,  alia  est  libertas  oppositionis.  Unde  agens  libere  agit 
primo  modo  sie,  quod  agit  sui  ipsius  gratia  principali  intentione  ei  non  gratia 
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zustellen  gesucht    In  der  That ,   Okkam  ist  mit  den  Consequenzen 
seiner  nominalistischen  Erkenntnisslehre  nicht  zurückhaltend  t 

§.  266. 

Wir  begegnen  aber  dieser  skeptischen  Tendenz  nicht  blos  in  der 
theologischen,  sondern  auch  in  der  psychologischen  Lehre  Okkams. 
Der  Satz  nämlich ,  dass  die  Seele  eine  immaterielle,  geistige  Substanz, 
und  als  solche  vom  Körper  wesentlich  verschieden  sei ,  lässt  sich  nach 
Okkam  gleichfalls  nicht  demonstrativ  erweisen.  Weder  die  Vernunft  noch  ^^ 
die  Erfahrung  bieten  uns  hiezu  genügende  Anhaltspunkte  *).  Nicht  die 
Vernunft ;  denn  jeder  Beweis  aus  der  Vernunft  supponirt  hier  als  Beweis- 
grund Etwas,  was  selbst  zweifelhaft  ist  Nicht  die  Erfahrung;  denn 
wir  erfahren  zwar  unsere  innem  Zustände  und  Thätigkeiten ,  unser  Den- 
ken und  Wollen ,  und  haben  davon  auch ,  wie  wir  bereits  wissen ,  eine 
intuitive  Erkenntniss ;  allein  dabei  bleibt  auch  die  Sache  bewendet ;  dass 
aber  Denken  und  Wollen  Thätigkeiten  einer  immateriellen  Substanz  und 
dieser  ausschliesslich  eigenthümlich  seien ,  das  erfahren  wir  nicht ,  und 
deshalb  berechtigt  uns  denn  auch  die  Erfedirung  nicht,  ihnen  ein  immate- 
rielles Princip  in  uns  zu  Grunde  zu  legen.  Die  Erfahrung  zeigt  nur  ent- 
stehende und  vergehende  Formen ,  und  wir  sind  daher  auf  dem  Stand- 
punkte der  Erfahrung  nicht  berechtigt ,  eine  andere  Form  in  uns  anzu- 
nehmen ,  als  eine  natürliche  Form ,  welche  als  solche  mit  allen  übrigen 
Formen  auf  gleicher  Stufe  steht*). 

Steht  es  dagegen,  wenn  auch  nicht  durch  die  Vernunft,  so  doch 
durch  den  Glauben  fest ,  dass  das  denkende  und  wollende  Princip  in  uns 
eine  immaterielle  Substanz  sei ,  so  folgt  daraus  mit  Evidenz ,  dass  diese 
Substanz  sich  zum  Leibe  als  dessen  wesentliche  Form  verhalte.  Denn 
jedes  zusammengesetzte  Wesen  unterscheidet  sich  von  dem  andern,  mit 
welchem  es  in  der  Materie  übereinkommt,  durch  seine  Form.  Der 
Mensch  aber  unterscheidet  sich  vom  Thiere  durch  die  vernünftige  Seele ; 
folglich  muss  diese  die  Form  des  Menschen  sein'). 

Damit  ist  jedoch  wiederum  nicht  gesagt,  dass  die  vernünftige  Seele 
die  einzige  substantielle  Form  im  Menschen  sei.  Vielmehr  muss  vor 
Allem  eine  dem  Körper  als  solchem  eigenthümliche  Form,  die  forma  cor- 
poreitatis,  im  Menschen  angenommen  und  dieselbe  von  der  Seele  als 
real  verschieden  gesetzt  werden.    Denn  wenn  der  Mensch  stirbt,   so 


1)  Qaodl.  1.  qo.  10.  Intelligendo  per  animam  inteUectiTam  fonnam  immate- 
rialem  incorruptibilem ,  quae  tota  est  in  toto,  et  tota  in  qoalibet  parte,  noa  f^ 
test  Bciri  evidenter  per  rationem  ?el  experientiam ,  qaod  talis  foma  ait  in  aobis, 
nee  quod  intelligere  taU  substantiae  proprium  8it  in  nobis ,  nee  qood  talis  taima 

Sit  forma  corporis.    Qoidqoid  de  hoc  senserit  Aristoteles,  non  coro,  qnia  abiqoe    y< 
dubitative  videtur  loquL    Sed  ista  tria  solui  fide  tenemos.  '' 

2)  QaodL  1.  qn«  10.  —  8)  Qaodl.  1.  qo»  10. 
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verliert  sein  Körper  nicht  jeneAccidentien,  welche  ihm  vorher  inhSrirt 
hatten ,  und  da  ein  Accidens  nicht  von  Einem  Subjecte  in^s  andere  fiber- 
geht ,  so  muss  für  diese  Accidentien  auch  nach  dem  Tode  des  Menschen 
noch  dasselbe  Subjcct  bleiben.  Der  Körper  ist  also  als  solcher  derselbe 
vor  und  nach  dem  Tode ,  und  das  ist  nur  dadurch  möglich ,  dass  er  als 
Körper  eine  eigene  von  der  Seele  selbst  verschiedene  Form  hat:  die 
forma  corporeitatis  0-  —  Aber  nicht  genug.  Ausser  der  vemünftigcQ 
muss  auch  eine  eigene  sensitive  Seele  im  Menschen  angenonunen  we^ 
den ,  so  zwar ,  dass  sie  als  real  verschieden  sowohl  von  der  ycmfinfti- 
gen  Seele,  als  auch  von  der  forma  corporeitatis  gesetzt  wird^.  Denn 
ein  und  dieselbe  Form  kann  nicht  zu  gleicher  Zeit  immateriell  und  ma- 
teriell ,  unausgedehnt  und  ausgedehnt  sein.  Nun  ist  aber  die  sinnliche 
Seele  eine  materielle  und  ausgedehnte,  die  vernünftige  dagegen  eine  im- 
materielle und  unausgedehnte  Form.  Folglich  können  sie  nicht  ein  nnd 
dasselbe  seia^).  Dazu  kommt,  dass  die  sinnliche  Empfindung  als 
solche  nicht  in  der  inteliectiven  Seele  als  in  ihrem  Subjecte  sein  kann, 
weil  sonst  jede  sinnliche  Empfindung  zugleich  auch  schon  eine  intelle^ 
tive  Erkenntniss  wäre,  was  nicht  anzunehmen  ist,  und  weil  sonst  die 
intellective  Seele  auch  nach  ihrer  Ti*ennung  vom  Leibe  noch  sinnlich 
empfinden  könnte,  da  ja  Gott  jedes  Accidens  in  einem  Subjecte  zu  erhal- 
ten vermag :  was  wiederum  nicht  zulässig  ist  Die  sinnliche  Empfindong 
muss  also  als  solche  ein  von  der  inteliectiven  Seele  verschiedenes  Sub- 
ject  haben ,  und  das  ist  eben  die  sensitive  Seele.  Sensitive  und  intel- 
lective Seele  sind  also  nicht  ein  und  dasselbe*).  Diess  geht  auch 
daraus  hervor ,  dass  ein  und  dieselbe  substantielle  Form  nicht  ein  und 
dasselbe  in  einem  doppelten  Acte  anstreben  kann,  was  doch  thatsächiich 
in  uns  stattfindet ,  da  wir  ein  und  dasselbe  Object  zugleich  sinnlich  be- 
gehren und  frei  wollen  können  ^).    Ausserdem  können  in  ein  und  dem- 


1)  QaodL  2.  qu.  11. 

2)  In  1.  sent.  2.  qu.  22,  n.  In  homine  praeter  animam  intenectivam  est  ponere 
aüam  formam ,  sc.  sensitivam ,  super  quam  potest  agens  naturale  corrumpendo 
et  producendo.    qu.  24,  P. 

8)  Quodl.  2.  qu.  10. 

4)  Ib.  ].  c.  Sensationes  sunt  subjective  in  anüna  sensitiva  mediale  vel  Imme- 
diäte,  et  non  in  anima  inteHectiva:  ergo  distinguuntur . . . .  Probatur,  quia  alher 
omnis  apprehensio  animae  sensitivae  esset  intellectio,  quia  esset  subjective  in 
anima  intellectiva.  Similitcr  tunc  anima  separuta  posset  sentire,  quia  ex  quo  seo- 
satio  est  subjective  in  anima  intellectiva,  et  Deus  potest  conservare  omne  acd- 
dena  in  suo  subjecte  sine  quocunqne  alio,  et  per  consequens  posset  conservare 
animam  sensitivam  in  anima  separata:  quod  est  absurdum. 

6)  In  1.  sent  4.  qu.  7,  F.    Impossibile  est,  eandem  formam   snbstantialein 

respectu  ejusdem  objecti  simul  et  semel  habere  duos  actus  nppetendi.    Sed  rolun- 

tas  respectu  ejusdem  objecti  potest  habere  actum  appetendi  et  appctitiis  sensiti- 

VU8 :  simiüter  ergo  formae,  qu%x\ua  ^tml  «^'^^\a\.\]a^  ^^Mvsv^xmv.'äs«  —  Kadern  forma 

DOü  elidt  simul  unum  actum  »pi^öl^'^  >ä^i^m^  ^\.  i&ossi  ^^^ox^iiä^föcv  ^^^^ssa? 
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selben  Subjecte  nicht  einander  entgegengesetzte  Thätigkeiten  vorhanden 
sein :  was  wiederum  in  uns  stattfindet,  indem  gar  häufig  unser  sinnliches 
Begehren  in  Widerstreit  mit  der  Vernunft  und  dem  Willen  steht.  Es 
müssen  daher  die  sensitive  und  intellective  Form,  die  sensitive  und  in- 
tellective  Seele  im  Menschen  von  einander  real  verschieden  sein*). 

Die  Seelenkräfte  sind  weder  von  der  Substanz  der  Seele,  noch  unter 
sich  verschieden,  weder  realiter  noch  formaliter.  Die  Seele  ist  nicht 
wirksam  durch  von  ihr  selbst  verschiedene  Kräfte,  sondern  sie  wirkt 
durch  sich  selbst  unmittelbar ').  Warum  auch  noch  eigene  Kräfte  für 
die  Thätigkeiten  der  Seele  annehmen,  da  sich  letztere  aus  der  Seele 
allein  erklären  lassen!  „Frustra  fit  per  plura,  quod  fieri  potest  per 
pauciora."  Die  Verschiedenheit  der  Acte  inducirt  keine  Verschieden- 
heit der  Potenzen.  Die  Eine  Seele  ist  fähig ,  verschiedene  Thätigkeiten 
zu  vollziehen;  nach  der  Verschiedenheit  dieser  Acte  erhält  sie  dann 
auch  verschiedene  Benennungen,  und  diese  verschiedenen  Benennungen 
sind  eben  das,  was  wir  Seelenkräfte  nennen.  Diese  sind  also  blosse 
Namen,  welche  alle  objcctiv  das  Nämliche  bezeichnen,  nur  immer  in 
Beziehung  zu  den  verschiedenen  Thätigkeiten,  welche  die  Eine  mensch- 
liche Seele  vollzieht ').  —  Handelt  es  sich  aber  um  das  Verhältniss, 
in  welchem  die  Seelenkräfte  dem  Range  nach  zu  einander  stehen,  dann 
muss  man  annehmen,  dass  der  Wille  dem  Range  nach  über  dem  Ver- 
stände stehe,  weil  die  Thätigkeit  des  Willens  eine  vorzüglichere  ist, 
als  die  Thätigkeit  des  Verstandes*). 

Die  Freiheit  im  weitem  Sinne  ist  dem  Zwange  entgegengesetzt, 
und  als  solche  eignet  sie  nicht  blos  dem  Willen ,  sondern  auch  dem 
Verstände.  Die  Freiheit  im  engem  Sinne  dagegen  negirt  jede  Deter- 
mination zu  Einem,  ist  mithin  der  natürlichen  Noth wendigkeit  entge- 
gengesetzt, und  als  solche  ist  sie  dem  Willen  allein  beizulegen.  Sie 
ist  hienach  in  dieser  letztern  Fassung  eine  gewisse  Indifferenz  des  Wil- 
lens, vermöge  welcher  dieser  sich  an  und  filr  sich  gleichgiltig  ver- 
hält zu  Verschiedenem,  und  daher  auch  für  das  Gegentheil  von  dem 


tas  elicit  actum  appetendi  libere,  et  sensitivm  appetitus  natoraliter:  igitur  etc. 
Qaodl  2.  qu.  10. 

1)  In  1.  sent.  4.  qu.  7,  F.  In  codera  subjecto  immediate  non  sunt  actus  con- 
trarii :  sed  homo  simul  et  semel  habet  actum  appetendi  respectu  a]icujas  objecti, 
et  actum  contrarium ,  puta  fagiendi  respectu  ejusdem  objecti . . .  igitur  actus  appc> 
tendi  voluntatis  et  actus  fugiendi  appetitus  sensitivi  sunt  suljective  in  divorsis 
formis.    Qnodl.  2.  qu.  10. 

2)  In  1.  sent.  2.  qn.  24,  K. 

8)  In  ].  sent.  1.  dist.  1.  qu.  2,  K.    lila  potentia,  quae  est  intellectus,  et  illa,  y 
quae  est  voluntas ,  nullo  modo  distinguuntur  a  parte  rei ,   nee  a  parte  rationis, 
quia  illa  sunt  nomina  significantia  idem,  connotando  praecise  di8tinctionema.<itA\wxsw^ 
sc.  intelligendi  et  volendi. 

4)  In  l  sent.  L  dist  L  qu.  2;  E.  —  L  2.  q;a.  ^4,  ¥. 
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sich  entscheiden  kann ,  was  der  Verstand  ihm  befiehlt  *).  Der  WIk 
ist  eine  active  Potenz ,  aber  seine  Activität  ist  nicht  za  Eioem  deter- 
minirt,  sondern  sie  ist  von  der  Art,  dass  sie  durch  die  eigene  freie 
Selbstbestmunung  des  Willens  flexibel  ist  zu  Verschiedenem ').  Diese 
Freiheit  des  Willens  kann  zwar  nicht  aus  der  Vernunft  erwiesen  wer 
den;  aber  sie  ist  uns  durch  unsere  innere  Erfahrung  unwiderleglich 
gewährleistet  ^ ). 

Es  kann,  lehrt  Okkam  weiter,  durch  die  Vernunft  nicht  bewiesen 
werden,  dass  der  Wille  durch  kein  geschöpfliches  Gut  ausser  Gott 
befriedigt  werden  könne.  Denn  von  allem  Uebrigen  abgesehen,  k(Hine 
man  ja  gar  nicht  beweisen,  dass  der  geschöpfliche  Wille  eines  unend- 
lichen Gutes  auch  nur  fähig  sei ,  da  dieses  nicht  etwas  Natürliches 
sei,  sondern  in  das  Gebiet  des  Uebematürlichen  einschlage*).  Ebenso 
wenig  kann  bewiesen  werden ,  dass  eine  übernatürliche  Gnade  als  ha- 
bituelle Form  im  Menschen  nothwendig  sei  dazu ,  damit  ihm  Gott  die 
ewige  Seligkeit  verleihen  könnet*  Man  muss  nämlich  unterscheidai 
zwischen  der  Potentia  Dei  absoluta  und  der  Potentia  ordinata.  Ver- 
möge der  Potentia  ordinata  allerdings  vermag  Gott  Niemanden  dis 
ewige  Leben  zu  verleihen,  welcher  nicht  die  charitas  creata  als  über- 
natürliche habituelle  Form  besitzt,  weil  eben  Gott  einmal  dieses  G^ 
setz  frei  gegeben  und  an  dasselbe  sich  gebunden  hat  Wohl  aber 
liegt  es  in  der  absoluten  Macht  Gottes,  die  Seligkeit  zu  verleihen  auch 
ohne  die  Caritas  creata,  und  eben  weil  solches  der  Fall  ist,  kann  kein 
zwingender  Beweis  für  die  Nothwendigkeit  jener  Caritas  zum  e^vigeo 
Leben  geführt  werden  ^).  Und  wie  Gott  den  Menschen  beseligen  könote 
ohne  die  übernatürliche  habituelle  Gnade,  so  stände  es  auch  in  seiner 
absoluten  Macht,  den  Menschen,  selbst  wenn  er  die  übernatürliche  bir 
bituelle  Gnade  besitzt,  nicht  zu  beseligen.  Denn  keine  dem  M^ischeai 
inhärente  natürliche  oder  übernatürliche  Form  kann  Gott  nöthiges, 
ihn  zu  lieben  und  zu  beseligen ;  Alles  hängt  hier  einzig  von  dem  freien 


1)  Quodl.  1.  qu.  16  Yoco  libertatem  potestatem,  qua  possum  indifferenter  et 
contingentcr  effectum  ponerc ,  ita  quod  possum  eundem  effectmn  caasare  et  non 
causare,  nulla  divcrsitatc  circa  illam  potentiam  facta.  In  1.  sent.  1.  dist.  2.  qu.  1, 
M.  Cf.  prol.  qu.  1,  HIL  Yoluntas  potest  libere  velle  oppositum  iUius,  quod  est 
dictatum  per  inteliectum. 

2)  Quodl.  1.  qu.  16. 

8)  Quodl.  1.  qu.  16.  Non  potest  probari  (libertas  voluntatis)  per  aliqnam  rt- 
tionem,  quia  omnis  ratio  probans  accipit  aeque  dubia  et  aeqae  ignotum  conota* 
sioni  vel  ignotius.  Potest  tarnen  evidenter  cognosci  per  experlentiam,  per  bor, 
quod  bomo  experitur,  quod  quantumcunque  ratio  dictet  aliquid,  potest  tarnen  yo- 
luntas hoc  velle  vel  noUe. 

4)  In  1.  sent.  1.  dlst.  1.  qu.  4,  E.  F. 

ö)  In  1.  sent.  l.  di&t.  Yl.  ^  \,  3  «(\<\.    Aliquis  potest  esse  Deo  acceptui  et 
carü3  sine  omni  forma  aupetualoi^K  VEÖaÄfcT«ii\Ä. 

6)  QuodL  6.  qu.  1.    Iä  \,  t^^al-  V  ^V  VI.  oj?^*  V^^. 
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Wohlgefallen,  von  der  freien  Gnade  und  Erbarmung  Gottes  ab ').  Die 
analoge  Antwort  muss  ferner  auf  die  Frage  gegeben  werden,  ob  Gott 
auch  ohne  Eingiessung  der  Gnade  einem  Menschen  Schuld  und  Strafe 
der  Sünde  nachlassen  könne.  De  potentia  ordinata  kann  er  solches 
zwar  nicht,  wohl  aber  de  potentia  absoluta').  Kein  menschlicher  Act 
hat  femer  aus  sich  und  durch  sich  den  Charakter  der  Verdienstlich- 
keit, sei  nun  derselbe  ein  natürlicher  oder  ein  übernatürlicher;  er 
schöpft  jenen  Charakter  der  Verdienstlichkeit  einzig  aus  der  freien 
Acceptation  Gottes.  Es  können  daher,  an  und  für  sich  genommen, 
menschliche  Handlungen  auch  verdienstlich  sein  ohne  die  Liebe,  und 
ebenso  kann  solchen  Handlungen ,  welche  aus  der  Liebe  hervorgehen, 
die  Verdienstlichkeit  mangehi.  In  der  absoluten  Macht  Gottes  liegt 
das  eine  wie  das  andere ;  nur  nach  seiner  geordneten  Macht  kann  und 
muss  er  ausschliesslich  jene  Handlungen  als  verdienstlich  acceptiren, 
welche  aus  der  Liebe  hervorgehen  ^).  Endlich  lässt  sich  auch  auf  keine 
Weise  beweisen,  dass  die  eingegossenen  theologischen  Tugenden  noth- 
wendig  seien,  um  uns  zu  solchen  Handlungen  zu  befähigen,  welche  des 
ewigen  Lebens  würdig  sind.  Von  dem  Vorhandensein  solclier  Habitus 
in  uns  könnten  wir  nämlich  doch  nur  durch  ihre  Wirkungen,  also  aus 
der  Erfahrung,  Gewissheit  erlangen.  Nun  sind  aber  alle  Wirkungen, 
welche  wir  durch  jene  Habitus  in  uns  erfahren,  von  der  Art^  dass  sie 
auch  von  einem  natürlichen  Habitus  herrühren  können,  wie  denn  ein 
unter  Christen  erzogener  Heide  alle  Artikel  des  Glaubens  festhalten 
und  Gott  über  Alles  lieben  kann,  ohne  getauft  zu  sein,  also  ohne  jene 
übernatürlichen  theologischen  Tugenden  zu  besitzen  *).  Daraus  femer, 
dass  die  Seligkeit  wegen  der  Verdienste  verliehen  wird ,  folgt  nicht, 
dass  jene  übernatürlichen  Habitus  nothwendig  seien.  Denn  Gott  kann 
ja  vermöge  seiner  absoluten  Macht,  wie  bereits  angedeutet,  Einen,  der 
blos  mit  natürlichen  Kräften  wirkt  (in  puris  naturalibus) ,  auch  ohne 


1)  In  1.  sent.  1.  dlst.  17.  qu.  1,  M.  Ego  autem  pono ,  quod  nulla  forma,  nee 
naturalis,  nee  sapernatoralis  potest  Deam  sie  necessitare,  quin  non  ineladat  eon-"'^^ 
tradictionem,  quod  talis  forma  quaecunque  praevia  beatitudini  sit  in  anima,  et  tarnen 
quod  Dens  nnnquam  velit  sibi  conferre  vitam  aeternam.  Imo  ex  mera  gratia  sua 
liberaliter  dabit,  cuicunque  dabit;  quamvis  de  potentia  ordinata  aliter  non  posset 
facere  propter  leges  voluntarie  et  contingenter  a  Deo  ordinatas. 

2)  Quodl.  6.  qu.  4. 

8)  In  L  sent  1.  dist.  17.  qu.  2,  D.    Non  includit  contradictionem ,  aliquem"^ 
aetum  esse  meritorium  sine  omni  habitu  supernaturali  formaliter  inhaerente.   Quia 
nullus  actus  ex  puris  naturalibus,  nee  ex  quacnnque  eausa  creata  potest  esse  me-     ^ 
ritorius,  sed  ex  gratia  Dei  voluntarie  et  libere  acceptante  bonum  motum  volunta-  X 
tis  tanqnam  meritorium.    Et  ideo  sicut  Deus  voluntarie  et  libere  acceptat  bonum 
motum  voluntatis  tanquam  meritorium,  quando  elicitur  ab  habente  caritatem,    ita 
de  potentia  sua  absoluta  posset  acceptare  eundem  motum  voluntatis  etiam  si  non 
infuüdat  earitatem.    QuodL  6*  qu.  2, 

4)  J^  l  sent.  3,  qvL  ^  fi.  D. 
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Liebe  als  würdig  der  Seligkeit  aufnehmen,  und  Einen,  der  ohne  Sfinde 
ist,  verwerfen  und  verdammen  ')•  Ebenso  ist  es  an  sich  mSglicb,  dass 
Gott  Einen,  welcher  seiner  Vernunft  gemäss  lebt  und  Nichts  glaubt, 
als  was  er  durch  die  Vernunft  erkennt,  des  ewigen  Lebens  werth 
erachte  ^). 

Die  Tugenden  sind  gewisse  Habitus,  welche  in  den  Potenzen  der 
Seele  sich  vorfinden.  Subject  eines  Habitus  können  sein  der  Wille 
und  die  sensitiven  Potenzen').  Jedoch  nur  jene  Habitus  können  im 
strengen  Sinne  Tugenden  genannt  werden,  deren  Subject  der  Wille 
ist^).  Die  sittlichen  Tugenden  sind  nicht  in  der  Weise  miteinander 
verbunden ,  dass  die  eine  ohne  die  andere  gar  nicht  möglich  wire ; 
sie  haben  vielmehr  ihre  Einheit  nur  in  den  höchsten  dlrectiven  Prm- 
cipien  alles  menschlichen  Handelns,  welche  durch  die  Vernunft  erkannt 
werden^).    Sie  werden  durch  fortgesetzte  Acte  erworben*). 

Doch  wir  eilen  zum  Ende.  Das  gegen  die  hergebrachte  Zucht  und 
Regel  sich  auflehnende  Denken  Okkams  machte  sich  auch  im  Gebiete 
der  geoifenbarten  Theologie  geltend.  Zwar  begründet  er  das  absolute 
Recht  derselben ,  wie  wir  gesehen  haben ,  eben  durch  die  skeptisdie 
Untergrabung  aller  natürlichen  und  weltlichen  Erkenntniss ;  er  scheint 
es  aber  in  der  Behandlung  der  einzelnen  theologischen  Lehren  absicht- 
lich auf  den  Nachweis  anzulegen ,  dass  dieselben  den  Gesetzen  der 
Rationalität  und  natürlichen  Denkbarkeit  entzogen  seien ,  und  gefällt 
sich  deshalb  in  den  wunderlichsten  und  verwegensten  Folgerungen  aus 
den  Sätzen  der  kirchlichen  Lehre.  Gott  hätte,  so  lehrt  er,  auch  die 
Natur  eines  Steines,  eines  Holzes,  eines  Esels  annehmen  können'); 
Gott  der  Vater,  welcher  niemals  gestorben  ist,  könne  gestorben  sein; 
der  Sohn,  welcher  starb,  könne  auch  niemals  gestorben  sein');  aus 
der  Gommunicatio  idiomatum  in  Christo  lasse  sich  mit  Wahrschein- 
lichkeit folgern ,  der  Kopf  Christi  sei  seine  Hand ,  seme  Hand  sein 
Auge  ^) ;  zulässig  seien  die  Sätze :  Gott  der  Vater  ist  der  Sohn  der 
heiligen  Jungfrau ;  der  heilige  Geist  ist  der  Mensch,  welcher  der  Sohn 
der  heiligen  Jungfrau  ist '")  u.  s.  w.  —  Man  kann  mit  Recht  fragen, 
ob  denn  solche  Paradoxen  mit  der  Würde  der  heiligen  Wissenschaft 
sich  vertragen.  Aber  Okkam  lässt  auch  die  Theologie  nicht  mehr  als 
Wissanschaft  im  eigentlichen  Sinne  gelten  ") ,  und  so  wird  für  ilm  die 
kirchliche  Lehre  allerdings  ein  Tummelplatz,  auf  welchem  alle  mög- 
lichen Paradoxen  sich  aufstellen  und  vertheidigen  lassen. 


1)  Ib.  1.  c.  C.  DeuB  potest  aliqnem  acceptare  in  puris  naturah'bas  tanqnam 
diguum  Tita  aetema  sine  omni  habitu  caritatis,  et  etiam  reprobare  sine  omni 
peccato.  —  2)  Ib.  1.  c  C.  Cf.  1.  3.  qu.  6.  —  3)  In  1.  sent  8.  qu.  12,  O.  —  4)  Ib. 
1.  c.  F.G.  Quodl.  3.  qu.  13.  —  6)  In  1.  sent.  3.  qu.  16,  K.  —  qu.  12,  T.  —  6)  In 
1.  sent.  3.  qu.  11.  —  7)  Centil.  theol.  concl.  6.  —  8)  Ib.  concl.  10.  11.  —  9)  Ib. 
coacl  13.  —  10}  Ib.  concl  8.  9.  —  11)  In  l  sent.  prol.  qa  12,  ü  sqq. 
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Wir  sehen ,  überall  spiegelt  sich  in  Okkams  Lehre  das  oppositio- 
nelle Verhältniss  ab ,  in  welches  er  sich  im  Leben  zur  kirchliehen  Aue- 
toritÄt  gestellt  hatte.  Und  gerade  das  ist  der  Grund ,  warum  noch  bis 
in  die  neueste  Zeit  herein  Okkam  und  seine  Lehre  der  correcten  Schola- 
stik gegenüber  so  häufig  in  Schutz  genommen  wird.  Selbst  solche, 
welche  es  der  Scholastik  zum  Vorwurfe  machen,  dass  sie  die  Speculation 
dem  christlichen  Glauben  untergeordnet  habe,  legen  frisch  und  wohlge- 
muth  eine  Lanze  für  Okkam  ein,  obgleich  er  recht  eigentlich  darauf  aus- 
ging ,  die  natürliche  Erkenntniss ,  welche  die  Scholastiker  mit  so  viel 
Liebe  gepflegt  haben ,  zu  untergraben  und  den  Menschen  einzig  auf  den 
Glauben  zu  verweisen.  Das  thut  der  Parteigeist :  die  Abneigung  gegen 
die  kirchliche  Auctorität  überhaupt  Weil  Okkam  gegen  die  kirchliche 
Auctorität  sich  aufgelehnt  hat ,  darum  muss  er  um  jeden  Preis  gehalten 
werden.  Dazu  hat  schon  Luther  das  Vorspiel  gegeben,  indem  er  wenig- 
stens in  den  ersten  Stadien  seiner  Laufbahn  mit  Vorliebe  auf  Okkam 
sich  berief.  Heut  zu  Tage  ist  es  nicht  anders.  Wäre  Okkam  in  Un- 
terwürfigkeit  unter  die  kirchliche  Auctorität  geblieben,  dann  würde  ganz 
gewiss  des  Tadels  über  seinen  übertriebenen  Theologismus  kein  Ende 
sein.  So  aber  wird  sogar  dieser  sonst  so  sehr  verabscheute  Hyper- 
theologismus  mit  in  den  Kauf  genommen,  weil  es  sich  darum  handelt, 
einen  Gegner  der  kirchlichen  Auctorität  zu  halten.  Der  Geschicht- 
schreiber hat  sich  von  diesem  Parteigeiste  nicht  beirren  zu  lassen. 
Er  hat  unparteiisch  das  vorliegende  System  zu  prüfen ,  und  wenn  er 
solches  thut,  dann  muss  er  nothwendig  zu  dem  Resultate  kommen, 
dass  in  dieser  Lehre  Okkams  eine  völlige  Auflösung  der  speculativen 
Wissenschaft  angebahnt  ist  Denn  die  natürliche  speculative  Erkennt- 
niss geht  hier  in  der  grundlosen  Tiefe  des  Skepticismus  unter,  und 
in  Folge  dessen  muss  auch  die  Theologie  als  Wissenschaft,  weil  sie 
keinen  Boden  mehr  hat,  in  die  Labyrinthe  der  wunderlichsten  Combi- 
nationen  sich  verirren.  Das  ist  es,  was  ein  unbefangener  Blick  in  dem 
Lehrsystem  Okkams  erkennen  inuss,  und  damit  ist  auch  das  Urtheil 
über  dasselbe  festgestellt  Der  weitere  geschichtliche  Verlauf  der  no- 
minalistischen  Lehre  wird  dieses  Urtheil  noch  mehr  bestätigen. 

r)  Anhänger  des  Okkamistischen  Nominalismus. 

Johannes  Buridanns,  Petms  de  Alliaco,  Gabriel  Biel  o.  A. 

§.  266. 

Okkams  Nominalismus  gewann  rasch  viele  Anhänger.  Sein  kühnes 
Auftreten,  seine  offene  Opposition  gegen  die  bestehenden  Schulen  und 
ihre  Lehren,  wohl  auch  sein  fanatischer  Streit  gegen  den  Papst  und 
die  kirchliche  Auctorität  überhaupt,  führte  ihm  alle  diejenigen  zu, 
welche,  nicht  zufrieden  mit  dem  Bestehenden,  Neuerungen  wmischten, 
und  von  diesen  das  Heil  für  Wissenschaft  und  Leben  erwarteten.    Wir 
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nennen  von  seinen  Anhängern  zuvörderst  einen  gewissen  Adam  Godr 
dam  (Voddam,  Codam),  einen  Minoriten  und  Lehrer  an  der  Oxforder 
Hochschule,  welcher  einen  Commentar  zu  den  Sentenzen  des  Lombar- 
den schrieb  und  in  demselben  nominalistische  Grundsätze  vortrug.  Er 
läugnet  jeglichen  Unterschied  zwischen  den  göttlichen  Attributen'), 
und  will  ebenso  wenig  einen  realen  Unterschied  zwischen  der  Seele 
und  ihren  Kräften  gelten  lassen  ^).  Er  behauptet  femer  die  ursprüng- 
liche Gleichheit  aller  Seelen,  weil  man  mit  der  Hypothese  einer  ur- 
sprünglichen Ungleicheit  der  Seelen  in  Conflict  gerathen  würde  mit 
der  göttlicken  Gerechtigkeit. 

Gehörte  Adam  dem  Minoritenorden  au ,  so  treffen  wir  aber  auch 
Mitglieder  des  Dominicanerordens,  welche  dem  okkamistischen  Nomi- 
nalismus sich  anschlössen.  Dazu  gehört  vor  Allem  Armand  de  Beau' 
voiTj  Verfasser  mehrerer  scholastischer  Tractate,  von  welchen  der  wich- 
tigste folgenden  Titel  führt:  „Explicatio  terminorum  difficiliorum  tarn 
in  philosophia,  quam  in  theologla.  ^*  Er  erwarb  sich  als  Lehrer  grossen 
Ruhm ,  ward  von  Benedict  XH.  im  Jahre  1335  zum  magister  sacri  Pala- 
tii  ernannt  und  starb  als  solcher  im  Jahre  1340.  —  In  seine  Fussstapfen 
trat  dann  der  Engländer  Boberi  Holkot,  gleichfalls  dem  Predigerorden 
angehörend.  Seine  philosophischen  Schriften  sind  gesammelt  in  Einem 
Baude,  welcher  den  Titel  trägt:  „F.  Holcot,  angli,  ex  ord.  Praed.,  Su- 
per quatuor  libros  Sent.  Quaestiones ;  Quaedam  conferentiae ;  De  im- 
putabilitate  peccati  quaestio ;  Determinationes  quarundam  aliarum  qnae- 
stionum ;  Lugd.  1497.^^  Holcot  soll  die  Ansicht  ausgesprochen  haben,  dass 
etwas  zugleich  theologisch  wahr  und  philosophisch  falsch  sein  könne  ^) ; 
dass  Gott  mit  Absicht  täuschen  könne ;  dass  er  auch  solchen  Handlungen, 
welche  ohne  seine  Gnade  verrichtet  worden,  ewigen  Lohn  zuerkennen 
könne.  Auch  erneuerte  er  Abälards  schiefe  Ansicht  über  die  Bedeutung 
der  Intention  in  den  menschlichen  Handlungen  und  folgerte  hieraus,  dass 
Sünden ,  aus  Unwissenheit  oder  unwiderstehlicher  Leidenschaft  began- 
gen ,  zu  entschuldigen  seien ;  dass  sich  die  Juden,  wenn  sie  ein  Gott  an- 
genehmes Werk  zu  leisten  glaubten,  durch  die  Tödtung  Christi  keines 
Verbrechens  schuldig  gemacht  hätten*). 

Auch  der  Augustinerorden  lieferte  dem  Nominalismus  sein  Contin- 


1)  Adam  Godd.  in  1.  sent.  1.  dist.  6.  qu.  1.  —  2)  Ib.  dist.  17.  qa.  5. 

3)  J.  Mazonius,  in  univ.  Piaton.  et  Arist.  Philosoph,  p.  201.  Neque  dicas,  cum 
Roberto  Holcoet,  in  prim.  Sent.,  philosophorum  rationes  veras  esse  posse  secun- 
dam  rationem  naturalem,  articulos  vero  theologicos  Teritatem  sibi  vindicare  se- 
cundum  rationem  supernaturalem.    Kam  (ut  ait  S.  Thomas)  nullo   pacto   verum 

alteri  vero  repugnarc  potest Quapropter  Thomas ,  in  comment.  ad  libr.  Trin. 

Boethii,  scribit,  quod  si  quid  inveniatiu*  in  dictis  philosophorum  fidei  repugnans, 
illud  non  esse  ex  philosophia  desumtum,  sed  ex  ejus  abusu  procedere  propter  ra* 
tionis  defectum.    Vid.  Ilaureau,  De  la  phil.  scolastique,  t.  2.  p.  477  sqq. 

4)  Vgl  Werner,  Geftch,  d.  Thomismus,  S.  122  f. 
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gent  Wir  nennen  hier  den  Gregmus  von  Riminiy  General  des  Augu- 
stinerordens,  welcher  ein  eifriger  und  entschiedener  Nominalist  war 
und  im  Jahre  4(158  zu  Wien  starb. 

Einer  .der  berühmtesten  Schüler  Okkams  war  Johannes  Buridanus* 
Sein  Leben  ist  mit  mancherlei  Dichtungen  verwebt  worden.  Er  war 
aus  Bethüne  in  der  Grafschaft  Artois  gebürtig.  Das  Jahr  seiner  Ge- 
burt sowie  seines  Todes  liegt  noch  im  Dunkeln.  So  viel  aber  ist  ge- 
wiss ,  dass  er  ein  unmittelbarer  Schüler  Okkams ,  dann  ein  berühmter 
Lehrer  der  Philosophie  zu  Paris  und  schon  im  Jahre  1327  Rector 
der  Universität  war.  Wegen  eines  Liebeshandels  mit  der  Gemahlin 
der  Königs  Philipp  des  Schönen,  Johanna,  soll  er  aus  Paris  entflohen 
und  sich  nach  Wien  begeben  haben,  wo  er  dann  Anlass  zur  Stiftung 
der  dasigen  Universität  im  Jahre  1356  gegeben  habe,  indem  er  bei 
dem  Papste  die  Erlaubniss,  alle  Wissenschaften  mit  Ausnahme  der 
Theologie  zu  lehren,  nachsuchte  und  erhielt  So  erzählt  wenigstens 
Aventinus^).  Andere  Geschichtschreiber  läugnen  diese  Thatsache  und 
verweisen  sie  in  das  Gebiet  der  Sagen ,  welche  an  das  Leben  dieses 
Mannes  sich  angeheftet  haben  ^). 

Buridan  beschäftigte  sich  nicht  mit  der  Theologie ,  sondern  nur 
mit  der  Erklärung  der  aristotelischen  Schriften.  Der  Catalog  seiner 
Schriften  führt  uns  folgende  Werke  von  ihm  auf :  „  Summa  de  diabe- 
tica ;  '^  „  Gompendium  logicae ; ''  „  Quaestiones  in  octo  libros  Physico- 
rum ;  "^  „  De  anima ;  ^^  „  Parva  naturalia ;  ^^  „  In  Aristotelis  Metaphysi- 
cam;^^  „Quaestiones  in  decem  libros  Politicorum ; *^  „In  Aristotelis  V 
Ethicam ; "  „  Sophismata. "  In  der  Logik  beschäftigte  er  sich  beson-  X" 
ders  mit  der  Aufstellung  gewisser  Regeln  zur  Auffindung  des  Mittel- 
begriffes ;  von  Andern  „  Eselsbrücke  *'  genannt.  Grösseren  Ruhm  aber 
erwarb  er  sich  durch  seine  Bearbeitung  der  Ethik  und  Politik  des  Aristo- 
teles ,  worin  er  besonders  eingehende  Untersuchungen  über  die  Freiheit 
des  menschlichen  Willens  austeilte.  Wir  wollen  seine  Gedanken  hier- 
über in  Kürze  darzustellen  suchen. 

Der  nominalistischen  Richtung  seines  Denkens  entsprechend  läugnet 
er  jede  ( reale  oder  formale )  Verschiedenheit  der  Seelenkräfte  von  der 
Seele  selbst  und  von  einander  gegenseitig.  Das  gilt  wie  im  Allgemeinen, 
so  auch  im  Besondern  in  Bezug  auf  Verstand  und  Wille  ^).  „  Die  Seele 
heisst  Verstand ,  weil  sie  versteht  oder  verstehen  kann ;  Wille,  weil  sie 
will  oder  wollen  kann ;  und  es  sind  nur  abgekürzte  Ausdrücke ,  wenn 


1)  Atmäl.  Boior.  L  7.  c.  21. 

2)  So  Boulay  Hut  nniT.  Paris,  t  4.  p.  996.  Boulay  wUl  in  alten  Urkunden 
gefunden  haben,  dass  Buridanus  im  Jahre  1358  zu  Paris  in  einem  Alter  lon  mehr 
als  sechzig  Jahren  anwesend  war  und  ein  eigenes  Haus  besass,  welches  noch  bis 
auf  seine  Zeit  den  Namen  von  ihm  geführt  habe. 

3)  Joann.  Burid,  In  Politic  Arist  (ed.  Paris.  1500),  L  7.  qu.  6.  fol.  98,  b.  ~ 
In  Eth.  Arist  ( ed.  Paais  1513. )  1.  10.  qu.  1.  ful.  204,  c. 
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wir  sagen :  der  Verstand  versteht ,  der  Wille  will ;  vollständig  würden 
sie  lauten:  Die  Seele  als  Verstand  versteht,  die  Seele  als  Wille  will ')•** 
Daher  ist  auch  die  Freiheit  nicht  Eigenschaft  eines  b<Sfeondem  Vermö- 
gens der  Seele ,  sondern  die  Seele  ist  die  Freiheit  selbst ;  sie  schliesst 
die  letztere  ihrem  Wesen  nach  in  sich,  und  hat  dieselbe  mit  und  in  ihrem 
Wesen  von  Gott  erhalten^).  Daraus  folgt,  dass  eigentlich  der  Wille 
nicht  freier  ist ,  als  der  Verstand ;  denn  da  Verstand  und  Wille  eins  und 
dasselbe  sind,  nämlich  die  Eine  menschliche  Seele,  so  würde,  falls  man 
dem  Willen  eine  grössere  Freiheit  zuschriebe ,  als  dem  Verstände ,  fol- 
gen, dass  der  Wille  freier  sei,  als  er  selbst,  was  widersinnig  ist'). 
Wenn  dagegen  Jemand  sagen  wollte,  das  Verstehen  habe  doch  km 
Verdienst,  sondern  nur  der  gute  Wille ,  und  daher  sei  auch  nur  dieser 
frei :  so  ist  darauf  zu  erwiedem ,  dass  der  gute  Wille  kein  Verdienst 
haben  würde,  wenn  er  nicht  mit  Einsicht  des  Verstandes  vollzogen 
würde ^).  Die  Freiheit  muss  somit  der  Seele  beigelegt  werden,  nicht 
blos  in  so  ferne,  als  sie  Wille,  auch  nicht  blos  in  so  ferne,  als  sie  Ver- 
stand ist,  sondern  nach  beiden  Beziehungen  hin  zugleich. 

Was  nun  aber  das  Wesen  dieser  Freiheit,  welche  auf  solche  Weise 
der  Seele  zugeschrieben  werden  muss,  betrifft,  so  ist  vor  Allem  zu 
unterscheiden  zwischen  der  Freiheit,  „quae  est  sui  ipsios  gratia," 
und  zwischen  der  Freiheit  zu  Entgegengesetztem  ( libertas  oppositio- 
nis).  Die  erstere  Art  der  Freiheit  kommt  einem  solchen  Wesen  zu, 
welches  und  in  so  ferne  es  um  seiner  selbst,  nicht  um  eines  andern 
willen  handelt.  In  solcher  Weise  ist  nur  Gott  frei,  weil  nur  er  aus- 
schliesslich um  seiner  selbst  willen  handelt.  Die  Freiheit  zu  Entge- 
gengesetztem (libertas  oppositionis )  dagegen  besteht  darin,  dass  ein 
Wesen ,  unter  ganz  gleichen  Umständen ,  so  viel  an  ihm  ist ,  sich  für 
Etwas  entscheiden  oder  nicht  entscheiden,  Etwas  wählen  oder  nicht 
wählen  kann  ^).    Diese  Freiheit  nun  haben  wir  dem  menschlichen  Willen 


1)  In  Eth.  1.  10.  qu.  1.  lUa  aniina  dicitur  intellectus  ex  eo,  qaod  inteUigit 
vel  potest  intelligere ,  recipiendo  in  se  intcllcctionem ,  et  eadem  anima  dicitur  to- 
luntas  ex  eo,  quod  vult  vel  polest  velle,  recipiendo  in  se  Tolitionem. 

2)  Ib.  1.  10.  qu.  3.  fol.  209,  a.  Tu  quaeris,  ande  anima  habet  istam  liberta- 
tem?  Ego  credOy  quod  illam  habet  essentialiter  et  formaliter  ex  se,  ita,  quod  ip- 
samet  est  illa  libertas  et  habet  eam,  sicnt  et  snam  essentiam,  a  Deo. 

3)  Ib.  1.  10.  qu.  1.  fol.  204,  c.  In  homine  inteUectus  et  volontas  sont  eadea 
res;  imo  voluntas  est  intellectus,  et  intellectus  est  voluntas.  £x  qua  suppositione 
ego  infero  hanc  conclusionem ,  quod  ncque  voluntas  est  liberlor  inteUecta,  neqoe 
intellectus  liberior  voluntate,  quia  sequeretur,  quia  voluntas  esset  liberlor  voluntate. 

4)  In  Polit.  1.  7.  qu.  6.  fol.  100,  b.  Si  esset  possibile,  quod  voluntas  eligeret 
unum  actum  sine  inteUectu,  ille  actus  non  esset  meritorins. 

5)  In  Polit.  1.  7.  qu.  6.  fol.  98,  b.  Duplex  est  libertas:  quaedam  est,  qua« 
dicitur  sui  ipsius  gratia,  alia  est  libertas  oppositionis.  Unde  agens  libere  agit 
primo  modo  sie,  quod  agit  sui  ipsius  gratia  principaU  intentionc  et  non  grata 
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beizulegen.  Dass  der  Wille  in  solcher  Weise  frei  sei,  damn  musa 
m  t  aller  Entsch  iedenheit  festgehalten  werden ,  selbst  wenn  einige 
Schwierigkeiten  hiebet  sich  nicht  lösen  Hessen:  denn  der  Glaube  und 
die  Sittlichkeit  setzen  diese  Freiheit  voraus,  und  es  mfissten  beide 
untergehen,  falls  an  dieser  Wahrheit  nicht  entschieden  festgehalten 
würde  *). 

§.  267. 

Dieses  vorausgesetzt,  handelt  es  sich  nun  darum,  jene  Freiheit 
des  menschlichen  Willens  naher  zu  untersuchen.  Der  Wille,  lehrt 
Buridanus ,  ist  vom  Verstände  abhängig  und  wird  durch  die  Erkennt* 
niss  desselben  bestimmt.  Wie  der  Verstand  urtheilt,  so  ist  der  Wille 
thätig.  Urtheilt  daher  der  Verstand ,  dass  ein  Gut ,  welches  er  er-* 
kennt,  vollkommen  und  in  jeder  Beziehung  ein  Gut  sei,  und  dass  alle 
und  jede  ratio  mali  demselben  ferne  liege,  so  muss  der  Wille  noth^r 
wendig  nach  demselben  streben,  vorausgesetzt,  dass  der  Verstand 
über  die  Wahrheit  dieses  seines  Urtheils  vollkommen  gewiss  ist  IM 
freilich  die  Erkenntniss  keine  so  vollkommene,  oder  ist  sie,  wenn  auch 
vollkommen ,  doch  nicht  gewiss ,  dann  tritt  eine  solche  Determination 
des  Willens  nicht  ein,  und  der  Wille  bleibt  auch  unter  dem  Einflüsse 
jenes  Urtheils  indifferent'). 

Wenn  nun  der  Wille  in  solcher  Weise  vom  Verstände  abhängt 
und  durch  die  Erkenntniss  desselben  bestimmt  wird:  so  ergibt  sich 
hieraus  von  selbst  die  Antwort  auf  die  Frage:  Kann  der  Mensch 
unter  übrigens  gleichen  Umständen  sich  für  das  niedere  Gut,  wel* 


alterios,  ad  quem  omnia  habent  ordinem  et  redactionem :  et  hoc  modo  söhn 
deus  didtor  agens  liberum. . . .  Sed  lUnd  dicitor  agere  libere  h'bertate  oppositionis, 
quod  potest  in  aliquod  Tel  in  oppositom  cjoa  omnibos  eodem  modo  se  habentibus, 
quantom  est  de  se,  yel  ad  ellgendam  vel  non  eligendom. 

1)  In  etb.  8.  qn.  1.  fol.  37,  c  Ideo  simpliciter  et  firmiter  credere  toIo  fide 
una  com  aliqoa  experientia  ex  actibus  Sanctomm  et  phüosophorom  huic  credoli- 
tati  concordantibas  et  firmiter  adhaerentibos ,  quod  voluntas  caeteris  omnibus  eo- 
dem modo  se  habentibus,  potest  in  actus  oppositos...  Et  nuUus  debet  de  viafV* 
communi  recedere  propter  rationes  sibi  insolubiles,  specialiter  in  bis,  quae  fidem 
tangere  possunt  aut  mores;  qui  enim  credit  omnia  scire  et  in  nuUa  opinionum 
Buarum  decipi,  fotuus  est    qu.  2.  fol.  88,  a. 

2)  In  etb.  7.  qu  8.  fol.  146,  b.  Si  quis  judicayerit  aliqoid  sibi  esse  bonum 
secundum  omnem  ratlonem  bonitatis,  ita  scilicet,  quod  illud  appareat  bonum  se- 
cundum  omnem  rationem  bonitatis,  sie,  quod  omnis  ratio  malitiae  ezdudatur:  vi- 
detur  mibi ,  si  Judicium  fnerit  dubium ,  quod  nondnm  voluntas  necessario  accept»- 

bit  illud ;  si  (vero)  praedictum  Judicium  fuerit  certum  omoino ,  videlicet  gnod 

homo  credat  firmiter  et  suffidenter  vidisse  omnes  drcumstantias  et  combioasse,  et  ^ 
secundum  earum  combinationem  credat  firmiter,  Olud  esse  sibi  bonum . secundum 
omnem  rationem  bonitatis  et  nnUo  modo  malom:  —  puto,  quod  volnntas  necessa- 
rio acceptaret  illud. 

stockt,  0«t«lilolitt  dtr  Phfloiophit.  IL  ^ 
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ehes  ihm  der  Verstand  als  satehes  im  Oegensatze  zu  einem  hohem 
Gate  vorstellt,  entscheiden,  oder  muss  er  immer  nothwendig  das  hö- 
here Out  austreben  ?  Offenbar ,  sagt  Buridan,  muss  die  letztere  Altern 
nativc  angenommen  und  aufrecht  erhalten  werden.  Eben  weil  der 
Wille  vom  Vorstande  bestimmt  wird,  so  muss  derselbe  stets  dasjenige 
Gut  wählen,  welches  ihm  der  Verstand  als  das  höhere  Gut  vorstellt; 
das  niedere  Gut  kann  er  nie  wählen.  Könnte  er  es  wählen ,  dann 
würde  das  Urtheil  des  Verstandes  ohne  Einfluss  auf  den  Willen  sein: 
was  gegen  die  Voraussetzung  ist  ')• 

In  analoger  Weise  löst  sich  auch  die  zweite  Frage :  Kann  der  Wille, 
falls  ihm  der  Verstand  zwei  ganz  gleiche  Güter  vorhält,  für  das  eine 
oder  für  das  andere  sich  entscheiden  ?  Nein ,  erwiedert  Buridanus.  Em 
bestimmendes  Urtheil  des  Verstandes  ist  hier  nicht  gegeben,  weil  er 
keines  von  den  beiden  Gütern  für  das  h((here  anerkennt ;  darum  bleibt 
auch  der  Wille  bestimmungslos ;  er  kann  zu  keiner  Wahl  schreiten  ^). 

Allein  was  wird  dann  aus  der  Freiheit  des  Willens  ?  Sie  ist  ja 
oben  besünunt  worden  als  die  Fähigkeit  des  Willens ,  in  jedem  Falle, 
d.  h.  mögen  die  Gegenstände  oder  Verhältnisse  sefai,  welche  sie  wol- 
len ,  das  eine  oder  das  andere  zu  wählen ,  für  das  eine  oder  für  das 
andere  sich  zu  entscheiden^  Und  hier  wird  doch  wiederum  die  Wahl 
auf  das  höhere  Gut  beschränkt  und  bei  ganz  gleichen  Gütern  die  Wahl 
für  unmöglich  erkläirt  —  Buridan  löst  diesen  Widerspruch  in  folgender 
Weise:  In  dem  Augenblicke,  wo  der  Verstand  das  Urtheil  fällt,  dass 
ein  Out  das  böbete,  das  andere  das  niedere  Gut  sei,  kann  der  Wille 
aUerdiügs  das  letztere  nicht  anstreben;  aber  er  kann  solches  zu  einer 
andern  Zeit,  wo  dieses  Urtheil  nicht  mehr  besteht;  er  kann  auch  den 
Verstand  veranlassen,  von  dem  hohem  Gute  seinen  Blick  hin  wegzu- 
wenden und  ihn  blos  dem  niedem  Gute  zuzukehren;  denn  dann  hört 
die  Vergleichung  zwischen  beiden  auf,  und  der  Wille  kann  dann  auch 
dem  audem  Gute  sich  zuwenden ').    Was  aber  die  Hauptsache  ist :  der 


1)  In  eth.  8.  qn.  4.  fbl.  44,  a  sq.    Utmin  propositis  daobus  bonis  per  ratio- 
X    nem,  migori  boni,   dt  tninori  bono,  incompossibÖibus ,  Toluntas  dimlsso   mi^ri 

bono  possit  Teile  mhius  bonum  ?  —  Condusio :  Si  voluntas  debeat  eligere ,  ipsa 
necessario  eKget  majus  bonmn. 

2)  Ift  eth.  8.  qu.  1.  Hier  schlftgt  das  bekannt«  Beispiel  ron  dem  Esel  Buri- 
dans ein,  welcher,  vom  Hanger  gequält,  zwischen  zwei  Bandeln  Heu  von  gieidier 
Quantität  und  Qualität  mitten  innd  steht,  und  weil  er  sich  (nach  Buridans  Lehre) 
auf  kehle  Seite  hinneigen  kann,  vor  Hunger  umkommen  muss.  In  den  Schriften 
Buridans  selbst  kommt  dieses  (Hdchniss  nicht  vor.  Vielleicht  war  es  eine  Isstaiiz 
der  Gegner  Buridans  gegen  senken  Determinismus,  welcher  dadurch  in'a  Abmutle 
geftlhrt  werden  sollte. 

8)  In  eth.  1.  8.  qo.  4.  f6l.  44,  a  sq.  Prima  condusio  est,  quod  Yolantas 
Staute  casn  posito  non  potest  tunc  et  pro  ttidc  velle  minus  bonum.  Bl  Azl: 
„noii  potest  tunc  et  pro  tunc,*'  qoia  tone  vohintas  potest  velle  minns  boaoai  pro 
alio  tempore,  in  quo  non  amplios  stabit  illud  judidum;  et  est  in  poteAltte  t<dna* 
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Wille  braucht  nicht  itsmet  sogleich  dem  tJrtheile  des  Verstandes  ge* 
mlss  sich  zu  entscheiden;  er  kann  die  Entscheidung  aufschieben;  und 
wenn  solches  geschieht,  dann  kann  durch  eine  weitere  Untersuchung 
der  Umstände  das  Urtheil  des  Verstandes  sich  ändern  und  ihm  nicht 
mehr  dasjenige  Out  als  das  höhere  erscheinen,  welclies  er  vorher  für 
das  höhere  gehalten  hat :  woraus  dann  folgt,  dass  auch  der  Wille  das- 
■^-  =-       *^  wählen  muss ,  sondern  vielmehr  das  andere  vorziehen 

Reader's  Surname     alogo  kann  Stattfinden  in  Bezug  auf  zwei  ganz  gleiche 

Mterer  Untersuchung  kann  der  Verstand  zu  emem  andern 

iese  beiden  Güter  kommen ;  er  kann  einen  Unterschied 

(Ho.  of  Seat)      '^S  des  einen  vor  dem  andern  erkennen,  und  dann  wird 

>^'^illens  auch  in  Bezug  auf  diese  beiden  Güter  möglich, 

„ )rher  unmöglk;h  war.    So  ist  die  Freiheit  des  Willens 

Ba^g,  dass  man  deshalb  den  Grundsatz  zu  läugnen  brauchte, 

ratefwa        ^  ^  seiner  Selbstentscheidung  von  der  Erkenntniss  des 

"^uige  und  von  derselben  bestimmt  werde  *).  -^  Freilich  eine 

Lösung  der  beregten  Schwierigkeit!  Aber  der  intellec- 

ismus  sollte  nun  einmal  mit  dem  Indeterminismus  ausge- 

,  und  da  gab  es  allerdings  keine  andere  Auskunft,  als 

[xf  reader  is  not    *  Willeus  durch  die  Möglichkeit  einer  Aufschiebung  der 

t  seat,   ordinary    uug  uud  eiuor  Aouderung  des  früher  gefällten  Urtheils 

rinted   books    are 
>  be  reserved  there 

7  tiiis  sup:  au  r  uuu  uoch  uach  dem  Processe,  in  welchem  die  freie 

•puoed^in'rMer^e  ßssuug  uach  Buridau  sich  vollzieht ,  so  wird  derselbe  in 

^*y-]  e  angegeben.    Der  Verstand  erkennt  und  beurtheilt  das 

•le  als  solches;  darauf  folgt  im  Willen  ein  gewisses 

ii^to*h.^o^  un  Guten  oder  ein  gewisser  Abscheu  vor  dem  UebeL 

rhen  taken  froxn  gen  odcr  Stimmungen  des  Willens  sind  noch  nicht  frei ; 

He  »heif.]  kürlich ').    Darauf  folgt  dann  der  eigentliche  Act  des 


tätig,  imperare  Intellectoi,  nt  desistat  a  consideratlone  üäuA  boni  majoris,  et  Urne 
potest  acoeptare  mintis. 

1)  Ib.  1.  c  Secunda  conclnsio  est :  Gata  posito  Tolaatas  non  necessario  fertur 
in  perBeeotionem  majori«  boni,  sed  potest  diflferre  actum  Tolendi,  iit  fiat  inquisitlo 
migor  de  bis  ommbos ,  qiiae  concomitari  possant  Tel  inseqoi  Ulud  niagls  bonom. 
Nam  si  ipsnm  esset  absqne  aliqoo  minor!  bono  praesentatmn  yolnntati:  ^sa  pos- 
set  sectndam  dicta  prii»  differre  actum  Tokndi ;  ergo  multo  magis  hoe  potest, 
qoando  praesentatur  cum  altero  incompossibili  bono.  Et  haec  condosio  Tidetuf 
neoessaria  ad  salvandom  voluntatis  libertatem  et  dombuom.  In  Polit  1.  7.  qo.  6. 
foL  98,  e.  libertas  oppositionis  nofi  est  nohh  data  ad  aeceptaadam  omne  flhid, 
quod  apparet  bonan,  vd  refütandom  omne  lllud,  quod  «pparet  miüum;  sed  est 
nobis  data ,  ut  si  judidom  non  est  bonom ,  possinus  distrabere  et  «uspeadere  ao 
tmki  volendi  Tel  nolendi  |  quonsqae  sdamos ,  qnod  jadidum  sit  magis  eitqaisitttm 
el  firmnm  per  intdlectom  babHam. 

2)  In  eth.  L  10.  qu.  2.  fol  206,  a.    In  Polit  l  7.  qo.  6.  fol.  98,  c 

65* 
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Willens ,  die  Annahme  des  Guten  oder  die  Verwerfung  des  Bösen :  — 
and  das  ist  die  eigentliche  freie  That  des  Willens.  Erreicht  der  Wille 
in  dieser  seiner  Tbätigkeit  den  angestrebten  Zweck,  dann  ruht  er  im 
Guten :  —  und  das  ist  der  Genuss ;  erreicht  er  denselben  nicht  wegen 
irgend  welchen  Hindernisses,  dann  resultirt  in  ihm  das  Gefühl  der 
Traurigkeit  *). 

Die  Freiheit  des  menschlichen  Willens  hat  als  Freiheit  zu  Entge- 
g^gesetztem  ihren  Zweck  nicht  in  sich  selbst,  sondern  sie  ist  viel- 
mehr hingeordnet  eur  Freiheit,  „quae  est  sui  ipsius  gratia,^^  d.  h. 
durch  seine  Freiheit  soll  der  Mensch  dahin  kommen ,  dass  er  nichts 
anderes  will,  als  Gott   Das  ist  dann  die  libertas  finalis  ordinationis  0. 

Vergleichen  wir  endlich  noch  den  Verstand  mit  dem  Willen,  so  er- 
hebt sich  nach  Buridan  der  Verstand  dem  Range  nach  über  den  Willen. 
Der  Verstand  ist  eine  vorzüglichere  Seelenkraft,  als  der  Wille ^);  denn 
der  Act  des  Verstandes  steht  in  unmittelbarerer  Verbindung  mit  dem 
höchsten  Gegenstande  der  Erkenntniss ,  als  der  Wille ,  weil  er ,  um 
mit  demselben  in  Verbindung  zu  treten,  keinen  andern  Act  voraus- 
setzt, während  dagegen  der  Wille  nur  unter  Voraussetzung  des  Er- 
kenutnissactes  mit  dem  höchsten  Gegenstande  des  Wollens  in  Berührung 
treten  kann^).  Daher  besteht  auch  die  höchste  Glückseligkeit  des 
Menschen  nicht  in  der  Thätigkeit  des  Willens,  sondern  vielmehr  in 
der  Thätigkeit  des  Verstandes.  Sie  besteht  nämlich  in  der  vollkom- 
menen Erkenntniss  Gottes^)* 

§.  268. 

So  viel  über  Buridanus.  Von  Buridan  gehen  wir  auf  einen  andern 
berühmten  Nominalisten  über,  welcher  zu  seiner  Zeit  eine  grosse  Rolle 


1)  In  eth.  L  8.  qo.  3.  fbl.  42,  b.  Jadiciam  ?el  anima  informata  judido  de 
bonitate  et  malitia  objecti  primo  generat  in  ipsa  volontate  complacentiam  quan- 
dam  in  objecto  vel  displicentiam  in  objecto,  mediantibus  quibus  ipsa  voluntas  ac- 
oeptare  polest  objectam  vel  refiitare:  quae  quidem  acceptatio  vel  refütaiio  sunt 
jam  actaales  inclinationes  voluntatis;  ad  quas  motus  consequitur,  si  non  fiierii 
impedimentom ;  post  quem  motum  voluntas  figitur  et  quiesclt  in  bono  adepto, 
quae  qoidem  qnies  vel  fizio  dicitur  delectatio ,  vel  si  fuerit  impedimentum  a  per- 
secntione  boni  vel  fiiga  mali,  fiet  in  ipsa  voluntate  tristitia. 

.  2)  In  PoUt  7.  qu.  6.  fbl.  98,  c.    In  eth.  10  qn.  2.  foL  207,  d. 

3)  In  PoL  7.  qn.  6.  fbl.  99,  b.    Intellectus  ut  intellectus  est  potentia  nobilior 
in  anima,  quam  voluntas. 
V  4)  Ib.  1.  c  fol.  99,  a.    Actus  intellectus,  qui  est  cognitio,  nt  sie  immediatius 

attingit  Directum,  quam  actus  voluntatis,  quia  actus  voluntatis  nunquam  est  circa 
objectum,  nisi  praesupposita  sententia  intellectus;  modo  intellectus  bene  fertor 
in  objectum  sine  alio  actu  praesupposito. 

5)  In  Pol.  7.  qu.  6.  fol  99,  b  Felicitas  humana  consistit  in  actu  inteUectna, 
qui  est  notitia  perfecta  Dei  seu  perfecta  Dei  apprehensio.  In  eth.  1.  10.  qn.  & 
fol.  213,  b. 
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sowohl  in  der  Wissenschaft,  als  auch  im  öffentlichen  Leben  spielte.  Es 
ist  Petrus  von  Älliaco  (Pierre  d'Ailly).  Geboren  zu  Corapiegne  an  der 
Oise  im  Jahre  1350  schwang  er  sich  durch  seine  gelehrten  Kenntnisse 
und  durch  seine  Geschicklichkeit  in  öffentlichen  Geschäften,  nachdem  er 
Lehrer  der  Philosophie  und  Ganzler  der  Universität  gewesen  war,  zur 
Würde  eines  Bischofs  von  Cambray  und  Cardinais  empor.  Seine  Lehr- 
vorträge hatten  einen  glänzenden  Erfolg ,  und  bald  galt  er  als  der  ge- 
lehrteste aller  seiner  Zeitgenossen.  Dasselbe  galt  von  seiner  Brauch- 
barkeit in  öffentlichen  Angelegenheiten.  Die  Universität  und  der  Kö- 
nig gebrauchten  ihn  in  vielen  politischen  und  kirchlichen  Greschäften,  und 
aidf  der  Gonstanzer  Kirchenversammlung  nahm  er  an  den  Verhandlungen 
einen  wichtigen  Antheil.  Die  Achtung  für  seine  Gelehrsamkeit  und  sein 
Eifer  für  die  orthodoxe  Kirchenlehre  erwarben  ihm  den  Ehrentitel: 
„Aquila  Franciae''  und  „Indefessus  a  veritate  aberrantium  malleus.*^ 
Er  starb  zu  Avignon  im  Jahre  1425.  Seine  wichtigsten  scholastischen 
Schriften  sind  ein  Commentar  zu  den  Sentenzen  und  ein^;,Tractatus 
de  anima.^^ 

Petrus  nimmt  alle  Lehrsätze  seines  Meisters  Okkam  auf  und  sucht 
sie  durch  neue  Erklärungen  noch  mehr  zu  erläutern  und  zu  begründen. 
Fast  überall  begegnet  man  Berufungen  auf  Okkam  als  auf  das  Haupt  der 
Schule,  welcher  Petrus  sich  rückhaltlos  anschliesst.  Es  wird  hin- 
reichen ,  wenn  wir  einige  Lehrmeinungen  Peters  zur  Charakterisirung 
seines  Standpunktes  hier  hervorheben. 

Peter  unterscheidet  in  seiner  Lehre  von  den  göttlichen  Vollkom- 
menheiten ein  dreifaches,  nämlich  attributa  divina,  rationes  attributa- 
les  und  perfectiones  attributales.  Unter  „göttlichen  Attributen ^^  ver- 
steht er  nichts  anderes  als  Namen  oder  Zeichen,  welche  für  eine  gött- 
liche Vollkommenheit  snpponiren;  „rationt^s  attributales*^  dagegen 
sind  die  Begriffe,  welche  diesen  Namen  oder  Zeichen  zu  Grunde  lie- 
gen und  durch  dieselben  ausgedrückt  werden;  eine  „perfectio  attribu- 
talis ''  endlich  ist  dasjenige  in  Gott ,  wofür  jene  Namen  und  Begriffe 
supponiren  ')•  Dieses  vorausgesetzt ,  lehrt  er  dann,  dass  die  „  perfec- 
tiones attributales'^  in  Gott  selbst  weder  der  Sache,  noch  dem  Be- 
griffe nach  (nee  re,  ncc  ratione)  von  einander  und  von  der  göttlichen 
Wesenheit  verschieden  seien.  Hier  ist  schlechterdings  bei  dem  absolut 
einfachen  Wesen  Gottes  stehen  zu  bleiben  und  keine  Distinction  anzu- 
nehmen, möge  sie  aufgefasst  werden,  wie  sie  wolle  ^).    Dagegen  muss 


1)  Fetrus  de  Mliaeo ,  In  1.  sent  1.  qa.  6.  art  2,  J.  (ed.  Argent  1490.) 
Unde  proprie  loquendo  differentia  est  inter  attributa  divina,  rationes  attributales, 
et  perfectiones  attributales.  Nam  attributa  proprie  sunt  nomina  sive  Signa  voca- 
lia,  supponentia  imme&te  pro  perfectione  ^vina.  Sed  rationes  attributales  sunt 
conceptns  mentnles  praedictis  attributis  correspondentes.  Sed  perfectio  attributa- 
lis  est  illud ,  pro  quo  supponit  immediate  ratio  attributaüs. 

2)  Ib.  1.  c.    Dico,  quod  non  sunt  plures  perfectiones  attributales,  sed  tantnoi 
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ein  Unterschied  festgehalten  werden  zwischen  den  „gdttliohoi  Attri- 
buten'^ sowohl,  als  auch  zwischen  den  „ attributalen  Begriffen/^  d.  h. 
zwischen  den  Namen  sowohl ,  mit  welchen  wir  das  göttliche  Wesen 
bezeichnen ,  als  auch  zwischen  den  Begriffen,  welche  diesen  Namen  zu 
Grunde  liegen.  Denn  sie  supponiren  zwar  stets  für  eine  und  dieselbe 
einfache  Vollkommenheit  Gottes ;  aber  sie  supponiren  dafür  doch  stets 
in  anderer  Weise.  Es  kann  somit  die  Verschiedenheit  zwischen  den- 
selben nicht  in  Abrede  gestellt  werden.  Und  deshalb  sind  sie  auch 
picht  synonym  miteinander  ^).  —  Wir  sehen,  diese  Lehre  ist  entschieden 
pominalistisch  und  charakterisirt  genau  di^  ganze  Denkweise  Peters. 

Das  Gleiche  gilt  ^ch  von  seiner  Ideenlehre.  Die  Ideen  sind  nach 
Peter  nicht  da^enige,  wodurch  Gott  die  Dinge  denkt;  sie  sind  in 
Gott  nicht  zu  setzen  als  „  rationes  cognoscendi  creaturas  ab  ipsis  di- 
versas ; "  sie  sind  auch  nicht  gewisse  Bilder  oder  Aehnlichkeiten  ( si- 
militudines ) ,  welche  dem  göttlichen  Verstände  die  creatürlichen  Dinge 
repräsentiren ;  sie  sind  vielmehr  nur  die  Dinge  selbst,  in  so  fem  sie 
von  Gott  erkannt  werden ;  sie  sind  der  Terminus  der  göttlichen  Er- 
kenntniss,  so  weit  sich  diese  auf  das  Geschöpfliche  bezieht*).  Der 
Begriff  der  Idee  bezeichnet  also  in  recto  die  Sache  selbst,  welche  her- 
vorgebracht ist  oder  hervorgebracht  werden  soll ;  ebenso  bezeichnet 
sie  in  obliquo  diese  Sache  selbst ,  pbgleioh  daneben  auch  die  göttliche 
Erkenntniss ,  was  jedoch  nicht  hindert ,  dass  sie  blos  für  die  hervor- 
gebrachte Sache,  nicht  aber  für  das  erkennende  oder  hervorbringende 
Princip  supponirt'). 

Daraus  folgt,  dass  die  Ideen  der  geschöpfiichen  Dinge  keineswegs 
die,  göttliche  Wesenheit  sind.  Und  wenn  dieses,  dann  kann  man  auch 
nicht  sagen,  dass  in  Gott  blos  Eine  Idee  sei,  sondern  man  muss  viel- 
mehr annehmen,  dass  in  Gott,  eben  weil  er  unendlich  viele  Dinge 
hervorbringen  kann,  auch  unendlich  viele  Ideen  seien j  und  zwar  in- 
tellectualiter  und  objective,  d.  h.  als  von  ihm  erkannte  Gegenstande*). 
Femer  ist  aus  den  gegebenen  Prämissen  ersichtlich,  dass  es  in  Oott 


ima  et  mdistfaicta  re  et  ratione,  qnae  proprie  et  de  virtate  sermonis  non  debei 
diel  esse  in  Deo,  sed  est  omnibas  modis  ipsa  divina  essentia.  —  L.  Quae  sunt 
idem  realiter,  proprie  non  distingaantar  ratione,  unde  sicut  distincta  realiter  non 
sunt  Idem  aecandiun  rationem,  sie  neo  eadem  realiter  sont  distincta  seciuidiim 
ratloDem. 

1)  Ib.  1.  c  J.   —  2)  In  ].  sent.  1.  qo.  6.  art.  S,  T  sqq Idea  est  aüqnid 

cognitnm  a  prindpio  productiTO  inteUectoali,  ad  qnod  ipsom  asptciens  potest  all- 

qnid  in  esse  roali  producere. 

V  8)  Ib.  1.  c  X.  Sx  quo  patet,  qnod  hoc  nomen  „idea^  significat  et  Importat 

^  In  recto  Ipsam  rem  productam ;  et  eandem  etlam  importat  in  obliquo ,  et  praet« 

hoc  importat  in  obliquo  ipsam  divinam  cognitionem  seu  potentiam  cognoecfaten, 

et  ideo  supponit  pro  Ipsa  re  producta,  sed  non  pro  cognoscente  sire  prodootnta 

4)  Ib.  L  c  Y. 


im 

ma  IdeeD  der  £tiizeldiiigä  gibt,  weil  nur  Einzeldinge  von  Gott  her- 
vorgebracht, also  auch  nur  Einzeldinge  in  dem  göttlichen  Veratande 
intalleetualiter  et  objective  präformirt  sein  können.  Wären  auch 
Ideen  des  Allgemeinen  in  Gott,  dann  müsste  das  Allgemeine  etwas 
sein,  was  ausser  unserm  Verstände  in  den  Dingen,  oder  wenigstens  in 
unserer  Seele  als  eine  gewisse  Realität ,  welche  den  äussern  Dingen 
gemeinschaftlich  ist,  existirt  Das  lässt  sich  aber  nicht  anuehmeD. 
Denn  das  Allgemeine  ist  blos  eine  gemeinsame  Benennung  solcher  Ge- 
genstände ,  welche  unter  sich  ähnlich  sind.  Es  ist  Mos  ein  subjectives 
Gebilde  unseres  Verstandes')- 

Die  sinnliche  Erkenntnis^  wird  von  Petrus,  w^  ihre  Evidaiz  be- 
trifft^ nicht  auf  gleiche  Linie  gestellt  mit  der  intellectuellen«  £iie  ab- 
solute Evidenz  und  somit  auch  euie  absolute  Qewissheit  ist  oa^h  set- 
ner Ansicht  möglich  einerseits  von  den  obersten  Principien  der  Ver- 
nunft und  von  den  daraus  abgeleiteten  nothwendigen  Schlussfolgerua- 
gen,  andererseits  aber  auch  von  manchen  contingenten  Wahrheiten, 
besonders  von  solchen,  welche  durch  das  unmittelbare  Selhstbewuß^t- 
sein  gewährleistet  sind ').  Dagegen  gibt  es  von  keinem  Gegenstände 
der  äussern  Sinne  eine  absolute  Evidenz  und  eine  absolute  Gewiss- 
heit, sondern  immer  nur  eine  relative,  bedingte').  Es  gibt  keine  ab- 
solute Evidenz  und  Gewissheit,  weil  Gott  alle  Gegenstände  ausser  uns 
vernichten  und  doch  die  Vorstellungen  von  denselben  in  uns  lussisn 
könnte,  und  weil  ferner  die  Empfindungen  und  Vorstelhingen  äusserer 
Gegenstände  in  ihrer  Beschaffenheit  abhängig  sind  von  der  Beschaf- 
fenheit des  Sinnenorganes ,  der  iMedien,  und  der  Entfernung  der  Ge- 
genstände von  uns,  woraus  folgt,  dass  wir  nie  mit  absoluter  Sicher- 
heit darüber  urtheilen  können  %  Dagegen  ist  aber  eine  bedingte  Evi- 
denz und  Gewissheit  darüber  möglich.  Setzt  mm  nämlich  den  unver- 
änderten göttlichen  Einäuss  und  den  gewöhnlichen  Lauf  der  Natur  vor- 
aus, so  kann  man  auf  diese  Bedingung  hin,  weil  unter  dieser  Bedingung 
ein  Wunder  hie  et  nupc  ausgeschlossen  ist,  über  die  äussern  Dinge 
eine  hinreichende  Evidenz  und  Gewissheit  haben,  so  zwar,  dass  mau 
vernünftigerweise  daran  nicht  zweifeln  kann  *). 

Mit  seinen  nominalistiscben  Lehrmeinungen  verbindet  eadlieh  Pe- 
trus eine  ähnliche  skeptische  Tendenz,  wie  Okkam.  Wie  Okkam,  so 
unterwirft  auch  Petrus  die  bisher  üblichen  Beweise  für  das  Dasein 
Gottes  einer  Critik  und  kommt  dadurch  zur  Ueberzeugung ,  dass  alle 
diese  Beweise  keinen  demonstrativen  Werth  haben,  sondern  nur  Pr«- 


»■  I  » 


1>  Ib.  I.  c.  Z.  —  2)  In  I.  sent  1.  qa.  1.  art.  I,  £. 

S)  Ib.  1.  e.  F.  Iknpoaiibile  est*,  Tiatomn  aMquid  eztrinsecttm  al  tO'  seasMe 
evidenter  cognoscere  esse  evidentia  simpliciter  et  absoluta,  sed  baue  eWdealia 
«ecimdui»  guid  et  coDdJtiopaia, 

4J  Vb.  L  c.  F.  —  ö)  Ib.  1.  c.  F. 
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babilitätsbeweise  sind,  welche  den  zu  beweisenden  Satz  nur  wahrschein- 
lich, nicht  aber  apodictisch  gewiss  machen^).  Zu  dem  aristotelischen 
Beweise  von  der  Bewegung  der  Welt  bemerkt  er,  dass  er  deshalb 
keine  Gewissheit  gewähre,  weil  es  einmal  nicht  absolut  evident  sei, 
dass  es  eine  Bewegung  in  der  Welt  gebe,  weil  es  dann  femer  ebenso 
wenig  evident  sei,  dass  dasjenige,  was  bewegt  wird,  von  einem  An- 
dern bewegt  werde,  und  weil  es  endlich,  falls  man  auch  die  beiden 
Voraussetzungen  zugäbe,  durchaus  nicht  einleuchtend  und  ausgemacht 
sei,  dass  kein  endloser  Fortgang  oder  kein  Kreislauf  der  Ursachen 
möglich  sei  ^).  Der  Beweis  aus  dem  Anfange  der  Dinge  hat  für  Pe- 
trus deshalb  keine  apodictische  Beweiskraft,  theils  weil  der  Anfang 
der  Dinge  keines  Beweises  fähig  ist,  theils  weil  der  Grundsatz :  „Alles, 
was  entstanden  ist ,  ist  durch  einen  Andern  entstanden ,  '^  gleichfalls 
nicht  einleuchtend  ist.  Denn  es  sei  ja  möglich,  dass  Etwas  ohne  äus- 
sere Ursache  anfange  zu  sein,  blos  durch  Abwesenheit  eines  Hinder- 
nisses seines  Seins ,  sowie  ja  Etwas  auch  von  selbst  ohne  fremden 
Einfluss  aufhören  könne  ^). 

Was  von  den  Beweisen  für  Gottes  Dasein  gilt,  das  gilt  dann  auch 
von  den  Beweisen  für  Gottes  Einheit.  Auch  diese  haben  keinen  de- 
monstrativen Charakter.  Allerdings ,  würde  man  zugeben ,  dass  das 
Dasein  Gottes  demonstrativ  erwiesen  werden  könne,  so  würde  anch 
die  Einheit  Gottes  au9  dem  Begriffe  des  absoluten  Wesens  mit  apo- 
dictischer  Nothwendigkeit  sich  ergeben.  Da  aber  ersteres  nicht  mög- 
lich ist,  so  kann  auch  für  Gottes  Einheit  kein  apodictischer  Beweis 
geführt  werden  *).  Der  Schluss  z.  B. :  „  Wenn  mehr  als  Ein  Gott  ist, 
so  sind  unendlich  viele  Götter  möglich,  und  daher  auch  wirklich,"^ 
hat  deshalb  keine  Geltung,  weil  nicht  erwiesen  ist,  dass  eine  Gattung, 
welche  einer  Vermehrung  in  Individuen  fähig  ist,  sich  nicht  auf  eine 
gewisse  Anzahl  von  Individuen  einschränken  könne  ^).  Und  so  im 
Uebrigen. 

§.  269. 

Die  bisher  genannten  Männer  dürften  die  vornehmsten  Anhänger 
des  Kominalismus  in  dieser  Zeit  gewesen  sein.  Ausser  denselben  ha- 
ben wir  noch  zu  nennen:  Nicolaus  von  Autricuria  oder  Ultricuria,  Bac- 
calaureus  der  Theologie  zu  Paris  (um  1348),  Johannes  de  Mericuria 
'(  von  Mericour ) ,  Gisterziensermönch ,  Climitonus  Langlejus ,  Nicolaus 
Amati,  Heinrich  von  Oyta  und  Heinrich  von  Hessen,  beide  Deutsche 
und  Lehrer  an  der  Universität  Wien  (letzterer  gest.  1397),  Math&us 
von  Krakau  aus  Pommern  (f  1410),  Nicolaus  Orasmus  (gest  1382 
als  Bischof  von  Lisieux),  Nicolaus  von  Clemange  ( f  1440)  und  end- 


1)  Id  L  sent.  1.  qu.  3.  art.  2,  X  sqq.  —  2)  Ib.  L  c  AA.  —  3)  In  L  Beut  1. 
qo.  8.  art  3,  QQ.  *  4)  Ja  L  sent  1.  qu.  3.  art  3,  DD  sqq.  —  6)  Ib.  L  cKK. 
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lieh  Gabriel  Biet  von  Speier.  Biel,  aus  der  Gesellschaft  der  Cleriker  des 
gemeinschaftlichen  Lebens,  Licentiat  der  Theologie,  war  Professor  der 
Theologie  zu  Tübingen  und  wird  insgemein  der  „letzte  Scholastiker*^ 
genannt.  Er  wirkte  nicht  blos  als  Schriftsteller,  sondern  auch  als 
akademischer  Lehrer  mit  Erfolg  für  die  Heranbildimg  einer  gelehrten 
und  fest  katholischen  Schule,  welche  sich  der  Einführung  der  „Refor- 
mation'' lange  mit  Energie  entgegenstellte,  aber  zuletzt  der  Gewalt 
weichen  musste.    Er  starb  im  Jahre  1495. 

Unter  seinen  Schriften  ist  die  wichtigste  sein  Collectorium  zu  den 
vier  Büchern  der  Sentenzen,  in  welchem  er  Okkams  Lehre  abgekürzt 
vorträgt  und  zugleich  mit  den  abweichenden  Meinungen  Anderer  zu- 
sammenstellt Zur  Eenntniss  der  Scholastik,  namentlich  in  ihrer  spä- 
tem Periode,  ist  dieses  Werk  sehr  brauchbar,  um  so  mehr,  da  es 
sich  durch  einen  klaren  Vortrag  auszeichnet.  Wir  dürfen  es  nicht 
unterlassen,  wenigstens  einige  der  wichtigem  Lehrpunkte  aus  dem- 
selben auszuheben. 

Mit  derselben  Weitläufigkeit,  aber  auch  mit  denselben  Gründen, 
wie  Okkam.  sucht  Biel  darzuthun ,  dass  das  Universale  in  keiner  Weise 
etwas  objectiv  Reales  sei,  weder  im  Sinne  der  excessiven  Realisten, 
noch  im  Sinne  der  Formalisten,  noch  im  Sinne  der  gemässigten  Rea- 
listen^). Ebenso  wenig  kann  nach  seiner  Ueberzeugung  das  Univer- 
sale etwas  subjectiv  Reales  sein,  d.  h.  es  gibt  nach  seiner  Ansicht 
auch  keine  intelligible  Species,  welche,  mit  dem  Charakter  der  Uni- 
versalität bekleidet,  für  den  Verstand  die  ratio  intelligendi  des  Allge- 
meinen wäre^).  Er  kommt  endlich  zu  dem  Schlüsse,  dass  das  Uni- 
versale nichts  anderes  sei,  als  ein  natürliches  Zeichen,  welches  uni- 
voce  eine  Vielheit  von  Einzeldingen  repräsentirt  und  subjectiv  genom- 
men nichts  von  dem  Acte  des  Denkens ,  fn  welchem  wir  jene  Vielheit 
von  Dingen  geistig  auflfassen,  Verschiedenes  ist'). 

Von  Gott  haben  wir  in  via  weder  eine  cognitio  intuitiva,  noch 
eine  cognitio  abstractiva.  Nicht  die  erstere,  weil  die  intellectuelle  An- 
schauung Gottes  der  Grund  unserer  Glückseligkeit  ist,  welche  unser 
erst  im  Jenseits  wartet;  nicht  die  letztere,  weil  die  cognitio  abstrac- 
tiva wesentlich  die  cognitio  intuitiva  voraussetzt.  Wir  erkennen  somit 
Gott  hienieden  nur  durch  gewisse  Begriffe,  welche  Gott  und  den 
Creaturen  gemeinsam  sind,   welche  wir  also  von  den  Greaturen,  in 


1)  Gabriel  Biel,  Collectoriam  in  1.  sent  l  1.  dist  2.  qo.  5—7    ( ed.  Basil. 
1608. )  —  2)  Ib.  1.  c.  qu.  8. 

3)  Ib.  ].  c.  qu.  8.  L.  universale  et  conceptos  mentis,  i.  e.  actus  cognoscendi,X^ 
qoi  est  vera  qoalitas  in  anima ,  et  res  singularis ,  significans  univoce  plura  singu- 
laria  aeque  primo  negative  natnraliter  proprio:  quorum  singularium  est  naturalis 
similitudo,  non  in  existendo,  sed  in  repraesentando :  propter  qnod  dici  potest 
fictum,  similitudo,  imago  vel  pictura  rei,  etiam  olgectum  cognitum,  sed  non  so 
ipso,  sed  alio  conceptn  reflezo. 
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welchen  wir  sie  zunächst  erkennen,  auf  Gott  nach  dem  Gesetze  der 
Analogie  übertragen,  so  zwar,  dass  wir  sie  quidditative  von  Gott  pri- 
diciren^).  Doch  sind  die  göttlichen  Attribute,  deren  Erkenntniss  wir 
auf  diesem  Wege  gewinnen ,  unter  sich  in  keiner  Weise  verschieden, 
weder  realiter,  noch  formaliter,  noch  ratione.  Der  Unterschied  findet 
hier  einzig  zwischen  unsern  Begriffen  statt  und  darf  in  keiner  Weise 
auf  das  Gedachte  selbst  übergetragen  werden,  nicht  einmal  in  der 
Weise,  dass  man  blos  den  Grund  jener  Verschiedenheit  in  das  Objed 
selbst  setzt.  Wenn  dennoch  keine  Synonymitat  stattfindet  zwischeo 
/den  erwähnten  Begriffen ,  so  rührt  dieses  eben  blos  daher  *  dass  jene 
Begriffe  varschiedene  Zeichen  für  ein  und  dieselbe  Sache  sind '). 

Die  Ideen  der  Dinge  sind  nicht  die  göttliche  Wesenheit,  gleich 
ajs  wäre  diese  nach  ihrer  Nachahmbarkeit  nach  Aussen  die  Species 
intelligibilis ,  wodurch  Gott  die  Dinge  denkt.  Denn  da  wäre  die 
göttliche  Wesenheit  vielfach  nach  der  Vielheit  der  Ideen,  was  ihrer 
absoluten  Einfachheit  widerstreitet^).  Die  Idee  ist  vielmehr  ihrem 
Wesen  nach  nichts  anderes,  als  das  Ding  selbst,  in  so  ferne  es  von 
dem  göttlichen  Verstände  gedacht  ist  *).  Daher  haben  diß  Ideen  ia 
Gott  kein  subjectives,  sondern  nur  ein  objectives  Sein  ^).  Und  da  das 
Allgemeine  in  den  Dingen  keine  Realität  hat,  sondern  nur  auf  unserm 
Denken  beruht ,  so  sind  in  Gott  zunächst  nur  Ideen  des  Einzelnen  *) ; 
das  Allgemeine  hat  nur  in  so  ferne  eine  Idee  in  Gott,  als  es  als  eine 
Qualität  des  denkenden  Geistes,  dessen  Idee  Gott  in  seinem  Verstände 
einschliesst ,  gedacht  wird^). 

Die  Materie  ist  als  solche  eine  reale  und  positive  Entität,  und  ist 
daher  in  ihrer  Eigenschaft  als  Materie  von  der  Form  real  verschieden. 
Denn  es  gibt  thatsächlich  eine  natürliche  Generation  und  Corraption. 
Eine  Generation  aber  ist  ni^ht  möglich  ohne  reales  Substrat,  welches 
als  solches  der  Generation  vorausgesetzt  ist,  weil  die  Generation  eben 
die  Inducirung  der  Form  in  die  Materie  zum  Zwecke  hat  Und  eben- 
so kann  die  Corruption  nicht  gedacht  werden  ohne  ein  reales  Sub- 
strat, weil  die  Corruption  nicht  völlige  Vernichtung  des  Dinges  xai 
Folge  hat,  sondern  nur  die  Auflösung  der  Form  nach  sich  zieht»  wah- 
rend sie  die  Materie  nach  ihrem  eigenthümlichen  Sein  bestehen  lässt '). 


\)  Ib.  1.  dist  2.  qo.  9.  —  2)  Ib.  1.  dist  85.  qn.  1.  —  8)  Ib,  1.  dist  a5. 
qu.  6.  concl.  1. 

4)  Ib.  1.  c.  concL  4.    Idea  in  ment^  divina  est  ipsamet  cognita  creaUur^ 

6)  Ib.  1.  c.  K.  prop.  1.  In  Deo  sunt  ideae  non  subjective  et  realiter ,  sed 
tantom  objective  et  intellectualiter,  —  6)  Ib.  1.  c.  K.  prop.  4. 

7)  Ib.  prop.  5.  Generis,  speciei ,  differentiae  et  aliprum  universalium ,  ai  ba- 
bellt  tantom  esse  objectivum  in  mente,  Qon  sunt  ideae.  Sed  com  ponitur  Ulis 
jfore  qnalitates  meotis,  singulares  in  existendo,  communes  tarnen  in  praedicaadOi 
timc  eonun  sunt  ideae,  sicut  aliorum  rerum  singularium. 

8}  Ib.  2.  dist  12.  qu.  I,  D.  cond.  I. 
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Daher  muss  denn  auch  der  Materie  als  solcher  ein  actuelles  Sein  bei- 
gelegt werden,  welches  verschieden  ist  von  dem  bestimmten  Sein,  das 
sie  von  der  Form  vorhält  0*  Aber  als  Princip  der  Individuation  kan» 
und  darf  die  Materie  nicht  betrachtet  werden ;  denn  da  jedes  Din^ 
schon  eo  ipso,  dass  es  ist,  ein  singuläres  ist,  so  kann  von  einem 
Princip  der  Individuation  überhaupt  gar  nicht  die  Rede  sein  ^). 

Wenn  von  verschiedenen  Kräften  der  Seele  die  Rede  ist,  so  be- 
zeichnet man  durch  dieselben  nichts  anderes,  als  die  Seele  selbst,  in 
so  ferne  sie  in  verschiedener  Weise  thätig  sein  kann.  Jede  dieser 
Kräfte  bezeichnet  somit  zwar  an  sich  die  ganze  Seele ,  aber  weil  sie 
ßelbe  doch  nur  immer  in  einer  bestimmten  Beziehung ,  d.  h.  in  so  fem 
sie  in  einer  bestimmten  Weise  thätig  ist,  be^^eichnet,  so  ist  von  die- 
sem Standpunkte  aus,  wie  man  sieht,  die  Bezeichnung  doch  nur  eine 
theil weise.  Und  wenn  man  diesen  Standpunkt  festhält,  so  muss  man 
sagen ,  dass  die  Kräfte  der  Seele  unter  sich  und  von  der  Seele  selbst 
realiter  verschieden  seien,  in  ähnlicher  Weise,  wie  die  Theile  eines 
Ganzen  unter  sich  und  vom  Ganzen  real  verschieden  sind.  Wurde 
man  dagegen  den  realen  Unterschied  der  Seelenkräfte  von  der  Seele 
und  unter  sich  gegenseitig  in  der  Weise  auffassen,  dass  die  Kräfte 
selbst  als  verschiedene  Accidentien  zur  Seele  sich  verhielten,  durch 
welche  die  letztere  thätig  ist,  dann  müsste  in  diesen;^  Sinne  aller  und 
jeder  Unterschied  zwischen  der  Seele  und  ihren  Kräften  und  zwischen 
diesen  Kräften  selbst  untereinander  in  Abrede  gestellt  werden^). 

Der  Wille  des  Menschen  ist  frei.  Und  wie  derselbe  wesent«^ 
lieh  frei  ist,  so  gehört  j^auch  das  liberum  arbitrium  ihm  allein 
an.  Der  Verstand  ist  zur  Thätigkeit  des  liberum  arbitrium  nur  in  so 
fem  erforderlich ,  als  er  dem  Willen  das  Object  vorzuhalten  hßt ,  fär 
welches  oder  gegen  welches  der  Wille  sich  entscheidet  *).  Seinem  Wo«* 
sen  nach  kann  das  liberum  arbitrium  weder  gesteigert  noch  vermin-p 
dert  werden^). 

Diese  wenigen  Andeutungen  aus  dem  Lehrsystem  Biels  dürften 
hinreichen,  um  seine  Denk-  und  Lehrweise  zu  charakterisiren.  We- 
sentlich Neues  finden  wir  bei  demselben  nicht ;  er  folgt  überall  getreu 
den  Fussstapfen  seines  Meisters  Okkam.  Er  hat  daher  auch  nur  ig 
so  fern  eine  geschichtliche  Bedeutung,  als  die  nominalistiscbe  Thi^- 
rie  dieser  Periode  durch  ihn  zur  vollkommenen  systematischen  Aus* 
bildung  gediehen  ist  Nur  von  diesem  Standpunkte  aus  betrachtet 
kann  er  in  der  Geschichte  der  Philosophie  eine  Stelle  finden. 


1)  Ib.  h  c.  F.  concL  2  sqq.  —  2)  Ib.  1.  dist  2.  qa.  6,  C  conoL  2  sq.  -«> 
8)  Ib.  2.  dist  16.  qa.  unica,  M  sqq. 

4)  Ib.  2.  dist  25.  qu.  onic.  G.  cond.  1.  QuamTis  libertas  arbilrii  non  sk 
sine  ratione  objecU  Tolibilis  osteasiva,  est  tarnen  essentialiter  et  realiter  vokmtai 
9iiae  volitionis  prodoctjva.  —  concL  2.  —  6)  Ib.  L  c.  H.  coboL  8. 
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§.  270. 

Wir  sehen,  die  Nominalisten  bildeten  im  Laufe  des  vierzehn- 
ten und  fünfzehnten  Jahrhunderts  eine  starke  Partei,  und  sie 
hielten  mit  ihren  eigenthümlichen  Ansichten  nicht  zurück,  sondern 
sprachen  dieselben  offen  und  rücksichtslos  aus.  Wenn  aber  schon 
Okkam,  wie  wir  gefunden  haben,  im  Eifer  der  Opposition  zu  den  bi- 
zarrsten Ansichten  fortgeschritten  war,  so  dürfen  wir  uns  nicht  wun- 
dem, dass  wir  auch  bei  seinen  Anhängern  solchen  Ansichten  begeg- 
nen. Wären  sie  für  die  christliche  Wissenschaft  und  für  die  christ- 
liche Glaubenslehre  ungefährlich  gewesen ,  so  wäre  der  Streit  hier- 
über wohl  auf  die  Schule  beschränkt  geblieben.  Aber  das  fand  nicht 
statt,  und  daher  mussten  sich  zum  Oeftem  kirchliche  Auctoritäten 
gegen  solche  nominalistische  Lehrsätze  erklären.  So  waren  es  beson- 
ders Nicolaus  von  Autricuria  und  Nicolaus  von  Mericour,  welche  Sätze 
aufstellten,  die  den  Interessen  der  Wissenschaft  und  des  Glaubens 
nachtheilig  sein  mussten.  Man  darf  sich  also  nicht  wundern,  wenn 
gegen  die  Lehrsätze  des  erstem  der  Papst,  gegen  die  des  letztem  die 
Universität  Paris  das  Verdammungsurtheil  aussprach.  Man  darf  diese 
Sätze ,  welche  wir  unten  anführen  ^) ,  nur  näher  betrachten ,  und  man 


1)  Nicolaus  Yon  Autricuria  stellte  folgende  Sätze  auf:  Actos  animae  noatrae 
sunt  aetemi.  Sed  qnod  aliqaando  intelligamas,  aliqaando  non,  hoc  est  pro  taoto, 
qoia  per  motam  spiritualem  redditur  aliqua  res  intelligibilis,  com  sit  praeseni 
potentiae  cognoacHivae  (sie  a  rebus  permanentibus  nihil  est  nonun),  aicot  per 
motum  localem  aliqua  res  est  praesens  alicui,  cui  prius  non  erat  praesens.  — 
Quod  Dens  potost  praedpere  creaturae  rationali,  quod  ipsum  odiat,  et  sie  agendo 
plus  mereretur  quam  diligendo,  quia  er  migori  conatu  obediret  praecepto  contra 
propriam  inclmatfonem.  —  Quod  si  quis  velit  voluntatem  suam  divinae  conformare, 
necessario  sequitur  alterutra  higus  disjunctivae  pars :  vel  quod  Deus  ipsnm  instmet 
de  Omnibus  necessariis  concementibus  salotem  suam,  ita,  qnod  errare  non  pot- 
Sit,  vel  si  erraret,  error  sibi  non  esset  imputatus,  nee  peccaret,  imo  mereretur  in 
omni  actn  consequente  talem  errorem,  imo  tantum,  quantum  eliciendo  actnm  op- 
positum,  sequendo  Judicium  rationis.  lyArgentri,  CoUectio  jndiciorum,  t.  1.  p. 
865.  Boulapy  bist.  univ.  Par.  t  4.  p.  308.  —  Johann  von  Mercuria  dagegen  ver- 
theidigte  folgende  Sätze:  Quod  qualitercunque  sie  est,  Deus  vult  efficaciter  sie  esse. 
Quod  Deus  facit,  quod  aliquis  peccat  et  sit  peccator,  et  hoc  vult  volnntale 
beneplaciti.  Quod  quemlibet  peccantem  Dens  vult  peccare  voluntate  benepb- 
citi,  et  &cit  eum  peccare,  et  vult,  quod  ille  peccet  Quod  peccatom  magis 
est  bonum,  quam  malum.  Quod  si  habens  aliquis  usum  liberi  arbitrii,  inddeDS 
in  tentationem  tantam,  cui  non  possit  resistere,  moveatur  ad  illecebram  com  aliena 
nxore,  non  committit  adulterium.  Quod  aliqua  est  possibilis  passio,  cui  voinntas 
etiam  habita  gratia  quacunque  non  potest  resistere  Qnod  odium  proximi  non  est 
demeritorinm,  nisi  quia  prohibitum.  Quod  probabiliter  posset  sustineri,  cognitio- 
nem  vel  volitionem  non  esse  distinctam  ab  anima:  non  negando  per  ae  nota,  nee 
anctoritates  admittendo.  Quod  probabile  est  in  luroine  natnrah',  non  esse  acd- 
dentia,  sed  omnem  rem  esse  substantiam.  Et  hoc  posset  probabiliter  poni,  nisi 
esset  ecdesia.    Qnod  tenentes ,  sicnt  tenetor  communiter ,  qnod  intel]«ctiO|  TditM^ 
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wird  das  Urtheil  der  genannten  Auctoritäten  aber  dieselben  vollstän« 
dig  gerechtfertigt  finden.  Wenn  Nicolaus  von  Autricuria  behauptet, 
dass  das  Ausehen  des  Aristoteles  und  seiner  Commentatoren  für  die 
Interessen  der  Wissenschaft  sehr  uachtheilig  gewesen,  die  Erkenntniss 
der  Wahrheit  nicht  gefördert,  sondern  gehindert  und  zurückgehalten 
habe^),  so  sprach  er  damit  das  Verwerfungsurtheil  aus  über  die 
ganze  bisherige  Entwicklung  der  christlichen  Wissenschaft :  und  wer 
mag  es  deshalb  der  kirchlichen  Auctorität  verargen,  wenn  sie  gegen 
eine  solche  Behauptung  sich  abwehrend  aussprach!  Sie  hat  damit 
nur  die  Interessen  der  christlichen  Wissenschaft  gegenüber  ungerecht- 
fertigten Angriffen  gewahrt 

Doch  wurde  der  Nominalismus,  besonders  diesseits  des  Rheins, 
von  den  Fürsten  offen  begünstigt;  die  Universität  Cöln  musste  sich 
wider  den  von  Amts  wegen  gegen  sie  erlassenen  Vorwurf  rechtfertigen, 
dass  sie  dem  Geiste  eines  Buridan  und  Marsilius  (von  Padua  ?)  untreu 
geworden  sei,  mid  sich  wieder  den  altem  Lehrern  Albert  und  Thomas 
annähere^).  Okkams  politisches  Verhalten  erklUrt  die  Gunst,  in 
welcher  der  Nominalismus  bei  Kaiser  und  Churfürsten  stand.  Da« 
gegen  hatte  die  Universität  von  Paris  vom  Anfange  an  dahin  ge* 
strebt,  dem  Umsichgreifen  des  Nominalismus  Schranken  zu  setzen. 
Schon  im  Jahre  1339  erschien  ein  Decret,  welches  gegen  den  Okka- 
mismus  gerichtet  war.  „Gegen  die  von  unsern  Vorfahrern  gemachte 
Vorschrift,  heisst  es  in  demselben,  dass  nur  die  von  den  Obern  vor- 
geschriebenen oder  sonst  gewöhnlichen  Schriften  gelesen  werden  dür- 
fen, haben  sich  einige  erdreistet,  die  Lehre  des  Okkam  vorzutragen« 
ob  sie  gleich  von  den  Ordinarien  nicht  erlaubt,  noch  sonst  gewöhn- 
lich, noch  von  uns  und  Andern  geprüft  worden  ist.  Darum  wird,  die- 
selbe vorzutragen,  sie  zum  Gegenstande  der  Disputationen  zu  machen, 
oder  auch  nur  den  Okkam  zu  citiren ,  bei  Striae  verboten  ^).  ^^     Ein 


sensatio,  sunt  qualitates  sabjective  existentes  in  anima,  quas  potest  Dens  cTeare 
86  solo,  et  ponere  nbi  volt,  haberet  concedere,  quod  Dens  potest  facere  se  solo, 
aliqaam  animam  odire  proximum  et  Deum  non  demeritorie.  lyArgenM,  1.  c.  p. 
348.  Boulay,  L  c.  p.  298. 

1)  D*Argentre,  L  c.  p.  355.  Boulay,  L  c  p.  308.  Quod  de  rebus  per  ap- 
parentia  naturalia  quasi  nulla  certitudo  potest  haberi.  iUa  tarnen  modica  potest 
baberi  in  modico  tempore  vel  brevi,  si  homines  convertant  inteUectum  Buum  ad 
res,  et  non  ad  inteUectum  dictorum  Aristotelis  et  c^us  commentatorum.  —  Item, 
quod  cum  notitia,  quae  potest  haberi  per  apparentia  naturalia,  posset  haberi  in 
modico  tempore  multum ....  miratur ,  quod  aliqui  Student  in  Aristotele  et  Com« 
mentatore  iisque  ad  decrepitam  senectutem,  et  propter  eorum  sermones  logicaa 
deserunt  res  morales  et  curam  boni  communis,  in  tantum,  quod  cum  exsurreze- 
rit  amicus  veritatis  et  fecerit  tonare  tnbam  snam,  ut  dormientes  a  somno  excitaret» 
contristati  sunt  valde  et  quasi  armati  ad  capitale  proeUum  contra  eum  irruerunt 

2)  ITArgentre,  1.  c.  t.  1.  p.  220. 

S)  Bulaeus,  Hist  univ.  Par.  t.  4.  p.  257.    At  istis  temporibos  nonanlH  doc- 
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zweites  Verbot  erschien  im  folgenden  Jahre  1340.  Es  ist  haoptslch- 
lich  gegen  die  Art  nnd  Weise  geriditet,  welche  die  Okkamisten  in 
ihrem  Disputiren  beobachteten.  „Es  sei,  heisst  es  darin,  Pflicht  der 
Universität,  allen  Irrthümem,  durch  welche  die  Erkenntniss  der  Wah^ 
heit  leiden  könnte,  entgegen  zu  wirken.  Es  gebe  auf  der  Pariser 
Universität  Einige,  welche,  ohne  auf  dem  festen  Felsen  zu  fassen,  ans 
Dünkel,  weiser  zu  sein,  als  sein  sollte,  weil  sie  von  der  scbädlicheii 
List  Anderer  berückt  worden,  einige  unheilige  Lehren  zu  verbreiten 
suchten,  aus  welchen  nicht  zu  duldende  Irrthümer  für  die  Philosophie 
und  für  die  heilige  Schrift  in  der  Folge  entspringen  könnten.  Dem 
müsse  begegnet  werden.  Daher  solle  kein  Lehrer  sich  erkühnen,  einen 
bekannten  (famosum)  Satz  eines  Scbrifstellers,  über  dessen  Buch  er  liest, 
schlechthm  oder  nach  dem  Sprachgebrauche  für  falsch  zu  erklären,  wenn 
er  glaubt,  dass  der  Auetor  ihn  aufgestellt  und  bei  Aufstellung  desselben 
einmi  richtigen  Sinn  damit  verbunden  habe ;  sondern  er  soll  ihn  ^twe- 
der  zugeben  oder  den  wahren  und  falschen  Sinn  unterscheiden,  weil 
sonst  die  gefährliche  Folge  zu  besorgen  sei ,  dass  die  Wahrheiten  der 
heiligen  Schrift  auf  gleiche  Weise  verworfen  würden.  Da  das  Wort 
nur  jene  Bedeutung  hat,  welche  ihm  nach  dem  gewöhnlichen  Spracbge- 
brauche  beigelegt  wird ,  so  muss  es  auch  stets  in  jener  Bedeutung  ge- 
nommen werden ,  welche  es  nach  dem  allgememen  Sprachgebranche  der 
Anctoren  und  nach  dem  Gegenstande,  auf  welchen  es  bezogen  ist,  be- 
sitzt. Kein  Lehrer  soll  behaupten,  dass  kein  Satz  zu  unterscheiden 
und  durch  die  Unterscheidung  näher  zu  bestimmen  sei.  Keiner  soll  fe^ 
ner  sagen ,  jeder  Satz  sei  falsch ,  welcher  nicht  in  seinem  eigentlichen 
Sinne  wahr  sei.  Denn  die  Bibel  und  die  Schriftsteller  nehmen  die 
Worte  nicht  immer  im  eigentlichen  Sinne,  und  man  muss  daher  bei  den 
Urtheilen  mehr  auf  den  Gegenstand,  wovon  die  Rede  ist,  als  auf  die 
Eigenthümlichkeit  der  Sprache  sehen.  Wenn  man  Sätze  nur  im  eigent- 
lichen Sinne  zulassen  will ,  so  entsteht  daraus  nur  sophistisches  Dispu- 
tiren. Die  Disputationen ,  welche  auf  die  Untersuchung  der  Wahiteit 
abzielen,  kümmern  sich  weniger  um  die  Worte,  als  um  die  Sachen.  Kein 

trinam  Guillielmi  dicti  Occam,  quamvis  per  ipsos  Ordinanies  admissa  non  faerit 
vel  alias  consueta,  neque  per  nos  seu  alias  ad  quos  pertineat,  examinata,  propter 
qnod  non  est  saspicione  carere,  dogmatizare  praesumsemnt  publice  et  occnlte  bb- 
per  haec  in  locis  privatis  conventicula  faciendo.  Hinc  est,  quod  Nos  nostrme  sshi- 
tis  memores,  considerantes  joramenti  qnod  fecimus  de  dicta  Ordinatione  obseiranda, 
statuimns,  qnod  nullns  de  caetero  praedictam  doctrinam  dogmatisare  praesumat, 
aüdiendo  vel  legende  publice  vel  occnlte,  nee  non  conventicula  soper  dicta  do^ 
ttina  dispntanda  faciendo,  vel  ipsum  in  lectura  vel  dispntationibus  allegando.  S 
qnis  antem  contra  praemissa  vel  aliqnid  praemissoruoi  attentare  praeeinMtrit, 
ipsnm  a  lectora  per  annnm  privamos ,  et  quod  per  dictum  annum  obtinere  ho- 
norem seu  gradum  inter  nos  non  valebit,  nee  obtentos  actus  aliqualiter  exercere. 
Si  qni  autem  contra  praedicta  inventi  pertinaces  fuerint,  praedictis  poenis  perpe- 

tao  rohmm  sul^ere.... 
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Lehrer  behaupte  endlich,  es  gebe  keine  Wissenschaft  von  Anderm,  als 
von  Zeichen ,  d.  i.  von  Worten  oder  Reden ;  denn  in  den  Wissenschaften 
bedienen  wir  uns  der  Worte  anstatt  der  Dinge ,  welche  wir  nicht  mit 
zur  Disputation  ziehen  können.  Wir  haben  daher  eine  Wissenschaft 
von  den  Dingen  ^  obgleich  nur  mittelst  der  Zeichen.  Ausserdem  wird 
noch  das  unnütze  dialektische  Spiel  verboten,  welches  Einige  mit  den 
Sätzen  trieben:  ,, Socrates,  Plato,  Gott,  die  Creatur  seien  Nichts').** 
Ungeachtet  dieser  Verbote  hielt  sich  aber,  wie  wir  gesehen  haben, 
der  Nominalismus  dennoch ,  und  zwar  sogar  auf  der  Universität  Paris 
selbst,  von  welcher  die  Verbote  ausgegangen  waren.  Ja  im  Laufe  des 
fünfzehnten  Jahrhunderts  scheinen  die  Nominalisten  daselbst  ganz  be- 
sonders sich  hervorgethan  zu  haben.  Denn  unter  der  Regierung  Ludwig  XL 
erschien  im  Jahre  1473  neuerdings  ein  königliches  Decret  gegen  die 
Nominalisten,  und  zwar  auf  Andringen  des  Bischofs  Bochard  von 
Avranches.  Die  Nominalisten  schrieben  zwar  dasselbe  in  ihrer  Vcr- 
theidigungsschrift  den  Intriguen  ihrer  Gegner,  der  Realisten,  zu ;  allein 
diese  Tactik  findet  sich  ja  überall,  wo  eine  Partei  den  Sieg  nicht  ge- 
winnt „Es  sei, "  heisst  es  darin,  „der  Wille  des  Königs,  nach  dem 
Beispiele  seiner  Vorfahren,  dass  die  Pariser  Universität,  welche  im- 
mer ein  Licht  für  den  Glauben  gewesen,  ihren  Glanz  und  Ruhm  durch 
gute  Sitten,  gesunde  Zucht,  durch  die  Lehre  der  grössten  realisti- 
schen Denker,  durch  Ausraerzung  anderer  entbehrlicherer  Lehren  bis 
in  die  spätesten  Zeiten  zur  Ehre  Gottes,  zur  Erbauung  der  Kirche 
und  zum  Wachsthum  des  wahren  Glaubens  erhalte.  Da  nun  die  alten 
Statuten  nicht  geachtet  würden,  die  Studirenden  sich  von  Tag  zu 
Tag  eine  grössere  Zügellosigkcit  der  Sitten  erlaubten,  da  Einige  aus 
zu  grossem  Zutrauen  auf  ihre  eigene  Einsicht  oder  aus  übertriebener 
Neuerungssncht,  mit  Vernachlässigung  der  gründlichen  und  heilsamen 
Lehren  der  Väter  und  der  realistischen  Lehrer  dürre,  weniger  frucht- 
bare Lehren  vorzutragen  sich  erkühnten,  ungeachtet  sie  durch  die 
Statuten  ganz  oder  zum  Theil  verboten  gewesen:  so  werde  hiedurch 
geboten,  dass  in  Zukunft  die  Lehre  des  Aristoteles,  seines  Auslegers 
Averroes,  des  Albertus  magnus,  des  Thomas  von  Aquino,  des  Aegi- 
dius  Colonna,  des  Alexander  von  Haies,  des  Duns  Skotus,  des  Bona- 
ventura imd  anderer  realistischer  Lehrer,  deren  Lehre  in  den  vorigen 
Zeiten  als  gesund  und  zuverlässig  erprobt  worden ,  in  der  theologischen 
und  philosophischen  Facultät  öffentlich  vorgetragen,  erklärt  und  studirt, 
die  Schriften  dagegen  der  Nominalisten ,  des  Okkam,  des  Cistercienser- 
mönches ,  des  Gregorius  von  Rimini ,  Buridans,  des  Petrus  de  Alliaco, 
des  Marsilius,  Adam  Dorp,  Alberts  von  Sachsen  und  der  übrigen 
weder  in  Paris,  noch  in  dem  ganzen  Königreiche  weder  öfientlich, 
noch  privatim  gelesen,  erklärt  und  gebraucht  werden  und  dazu  die 


1)  Boulay,  L  c.  t.  4.  p.  265  sq.  Tgl.  Werner,  Gesch.  d«  ThoiD.  8.  125  t 
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Lehrer  und  Studirenden  sich  eidlich  verpflichten  sollten ')/'  Zufolge  die- 
ses Decretes  wurden  alle  Bücher  der  Nominalisten  weggenommeii  und  an 
Ketten  geschlossen.  Doch  war  dieses  Verbot  von  keiner  langen  Dauer. 
Schon  im  Jahr  1481  wurde  dasselbe  vom  Könige  wieder  aufgehoben, 
die  Bücher  entfesselt  und  zum  freien  Gebrauche  geöfihet ;  die  Lehre  der 
Nominalisten  wurde  wieder  in  gleichem  Range  mit  der  realistischen 
autorisirt  ^).  Die  Nominalisten  verdankten  dies  besonders  dem  Einfluss 
des  Berengarius  Mercator  und  des  Martinas  Magister,  Almoseniers  des 
Königs,  welche  zu  den  thätigsten  und  einflussreichsten  Mitgliedern  der 
nominalistischen  Partei  gehörten.  Doch  half  diese  Freigebung  der  no- 
minalistischen  Lehre  selbst  wenig  mehr.  Der  Nominalismus  hatte  sich 
bereits  ausgelebt  Es  war  die  Zeit  bereits  gekommen,  wo  er  unter 
den  Schlägen  der  Renaissance  und  der  an  dieselbe  sich  anschliessenden 
Umwälzimgen  auf  wissenschaftlichem  Gebiete  seinen  Untergang  fand, 
um  nie  wieder  zu  erstehen.  Zwar  werden  wir  nominalistischen  Grund- 
sätzen auch  späterhin  noch  bei  einzelnen  Denkern  begegnen;  aber  sie 
bleiben  mehf  oder  weniger  vereinzelt  und  können  es  zu  keinem  so 
weit  greifenden  Eiufiuss  mehr  bringen ,  wie  der  Nominalismus  des  Mit- 
telalters. Als  Schule  genommen  hat  der  Nominalismus  die  Zeit  der  Re- 
naissance nicht  überlebt  Der  Empirismus  der  neuem  Zeit  beruht  zwar 
auf  demselben  Princip ,  wie  der  Nominalismus ;  aber  einerseits  erk^uit 
er  den  Nominalismus  des  Mittelalters  keineswegs  als  seinen  Vater  an, 
und  andererseits  ist  er  viel  weiter  gegangen ,  als  der  letztere ,  weil 
er  nicht  mehr  wie  dieser  an  der  kirchlichen  Lehre  einen  Damm  fand, 
an  welchem  die  Gonsequenzen  des  Princips  sich  brechen  konnten.  Die 
spätere  Scholastik  aber  hat,  wie  wir  sehen  werden ,  den  Nominalismus 
gänzlich  voh  sich  ausgestossen.  So  wickelt  sich  denn  in  der  That  die 
Geschichte  dieser  Theorie  im  fünfzehnten  Jahrhunderte  ab,  und  wir  können 
das  Ende  derselben  im  Interesse  der  christlichen  Wissenschaft  selbst 
keineswegs  beklagen.  Das  aber  kann  uns ,  wenn  wir  auf  die  Geschichte 
des  mittelalterlichen  Nominalismus  nochmal  zurückblicken ,  nicht  ent- 
gehen ,  dass  derselbe  in  der  ersten  Periode  seiner  Entwicklung  einen 
ganz  andern  Charakter  aufweist ,  als  in  der  letzten.  In  der  ersten  Pe- 
riode kehrt  er  die  empiristisch  -  rationalistische  Seite  hervor  und  tritt 
in  Folge  dessen  kühn  an  die  Mysterien  des  Ghristenttiums  heran,  um  sie 
durch  das  Medium  einer  verwegenen  Dialektik  in  seiner  Weise  dem 
Verstände  begreiflich  zu  machen.  Die  Folge  davon  ist^  dass  er  zuleUt 
in  die  Tiefen  häretischer  Lehrsätze  versii]J(t  So  haben  wir  gesehen, 
wie  Roscellin  in  der  Trinitätslehre  den  Tritheismus  wieder  heraufbe- 
schwört, während  Berengar  von  Tours  von  geinen  nominalistischen 
Grundsätzen  aus  consequent  zur  Läugnung  der  Transsubstantiation 


1)  Boulay,  1   c  t  4.  p.  708.  —  2)  Boulay,  1.  c  t  4.  p.  739  sq.  Vgl  Tetme- 
mann^  Gesch.  d.  Phil.  BcL  &.  Abth.  2.  S.  297  £f.   Werner,  Gesch.  d.Thoni.&126£ 
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fortgetrieben  wird  0*  Ueber  das  Gebabren  der  nominalistischen  Dia- 
lejctiker  überhaupt  hat  uns  Abälard  seiner  Zeit  genügend  unterrichtet.  — 
In  der  zweiten  Periode  seiner  Entwicklung  dagegen  kehrt  der  Nominalis- 
mus mehr  die  subjectivistisch- skeptische  Seite  hervor  und  gefällt  sich 
in  Folge  dessen  darin,  die  Tragweite  und  die  Bedeutung  der  natürli- 
chen Erisenntniss  zu  beschränken,  sie  mit  dem  Messer  der  Skepsis  zu  be- 
schneiden und  zu  bemängeln,  um  dafür  die  Nothwendigkeit  und  die 
Tragweite  des  Glaubens  um  so  mehr  zu  betonen.  So  ist  die  Richtung 
und  die  Tendenz  der  nominalistischen  Theorie  in  den  beiden  Phasen 
ihrer  Entwicklung  eine  im  gewissen  Sinne  entgegengesetzte.  Nach- 
dem das  dreizehnte  Jahrhundert  den  Nominalismus  nach  seiner  ersten 
Tendenz  völlig  überwunden  und  beseitigt  hatte^  bricht  er  im  vierzehn- 
ten Jahrhundert  plötzlich  mit  der  ganz  entgegengesetzten  Tendenz 
wieder  hervor  und  beginnt  eine  ganz  neue  Phase  seiner  geschichtlichen 
Entwicklung.  Doch  war  diese  entgegengesetzte  Tendenz  für  die  Inte- 
ressen der  christlichen  Wissenschaft  nicht  minder  verhängnissvoll»  wie 
die  andere  es  gewesen  war,  und  es  war  daher  ein  Glück,  dass  der 
Nominalismus  mit  dieser  Tendenz  ebenso  wenig  herrschend  wurde,  als 
mit  der  frühem,  dass  er  vielmehr  bald  in  seinen  eigenen  Gonsequenzen 
unterging  und,  als  Schulsystem  wenigstens,  aus|der  Geschichte  verschwand. 
Gehen  wir  nun  zur  Realistenschule  über. 

2.    Die  Sehule  der  Keallsteii, 

a)     Walter  Barleigk,  Thomas  yod  StratsBurg,  MarsiUus  Yon  Ingheo  u.  A^ 

§.  271. 

Wir  haben  gehört ,  dass  es  unrichtig  sei ,  wenn  man  behauptet, 
der  Nominalisrous  habe  in  den  letzten  Jahrhunderten  des  Mittelalters 
das  Uebergewicht  erhatten  und  den  Realismus  zurückgedrängt  Im 
Gegentheil,  die  herrschende  Lehre  war  in  den  christlichen  Schulen 
dieser  Zeit  stets  der  Realismus,  und  der  Nominalismus  bildet  nur  eine 
Partei,  welche  sich  von  der  herrschenden  Schule  losgesagt  hat  und 
mit  dieser  in  Opposition  getreten  ist  Darum  finden  wir  denn  auch 
während  des  vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahrhunderts  sehr  hervor- 
ragende Lehrer,  welche  das  Gemeingefährliche  des  Nominalismus  wohl 
erkannten  und  deshalb  um  so  entschiedener  am  Realismus  festhielten. 
Und  zwar  schliessen  sie  sich  zum  grössten  Theile  an  den  thomistischen 
Realismus  an.  Die  Skotistenschule  zählt  wenige  hervorragende  Mit- 
glieder und  keinen  Mann,  welcher  eine  bedeutendere  Stellung  in  der 
Geschichte  sich  errungen  hätte.    Im  Gegentheile,  manche  und  gerade 


1)  Eemusat,  Abälard,  t  1.  p.  868.  nennt  den  Berengar  mit  Recht  „an  nomi- 
naliste  spedal  on  restrdnt  k  one  seole  queation.  ^  Vgl.  auch  HaurioM ,  IH  !& 
phfl.  scol.  t  1.  p.  164  sqq.,  welcher  den  von  nna  au^eateUten  Satz  lor  Evidenz 
nachweift 
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die  yorzüglicheren  Mitglieder  der  Skotistenscliule  verliessen  in  loan- 
cfaen  Punkten  die  skotistische  Lehre  und  schlössen  sich  enger  an  die 
Lehre  des  heil.  Thomas  an. 

Diess  gilt  schon  von  dem  ersten  Denker,  welchen  wir  als  Glied 
der  Realistenschule  aufzuführen  haben.  Es  ist  der  Engländer  WcUier 
Burhu^h.  Geboren  im  Jahre  1275,  war  er  mit  Okkam  ein  Schüler 
Duns  Skots  und  lehrte  zuerst  zu  Paris ,  später  dann  zu  Oxford.  We- 
gen seines  klaren  und  deutlichen  Vortrages  erhielt  er  den  Ehrentitel: 
Doctor  planus  et  perspicuus.  Seine  hauptsächlichsten  Schriften  sind 
Commentare  zu  der  Logik,  Physik,  Methaphysik,  Ethik  und  Politik 
des  Aristoteles,  und  eine  Schrift:  „De  vita  et  moribus  philosoplio- 
rum,^^  welche  von  Thaies  bis  Seneca  reicht  (f  um  1337).  Er  ist  kein 
Freund  der  Neuerungen  der  Nominalisten ;  er  will  aber  auch  dem  Über- 
triebenen Realismus  seines  Lehrers  nicht  in  Allweg  Folge  leisten ;  er 
nimmt  viehnehr  in  dieser  Beziehung  eine  reservirtere  Haltung  an,  welche 
ihn  dem  heil.  Thomas  annähert^). 

Sehen  wir,  wie  Walter  gegen  den  Nominalismus  sich  aus* 
spricht.  Er  stellt  hier  zwei  Sätze  auf,  welche  er  zu  beweisen  sneht 
Der  erste  Satz  lautet  also:  Es  gibt  Etwas  ausser  unserm  Verstände, 
was  nicht  ein  singuläres  ist ').  Der  zweite  dagegen :  Es  ist  nieht  je- 
des Universale  ein  blosser  Begriff  des  Verstandes ').  Reflectiren  wir 
zunächst  auf  den  ersten  Satz,  so  sind  die  Gründe,  welche  Walter  da- 
für beibringt,  folgende:  Was  die  Natur  zur  ersten  und  vorzüglichsten 
Absicht  hat  (  quod  primo  intendit  natura ) ,  das  ist  etwas  ausser  uns 
Vorhandenes.  Nun  geht  aber  der  Hauptzweck  der  Natur  nicht  sowohl 
auf  das  Einzelne ,  als  vielmehr  auf  das  Allgemeine ,  auf  die  Species. 
Also  ist  dieses  Allgemeine,  die  Species,  etwas  ausser  uns  seiendes, 
nicht  ein  blosses  Gedankending.  Was  femer  die  natürliche  Begierde 
verlangt,  das  ist  etwas  ausser  uns  seiendes  Wirkliches.  Jene  geht 
aber  auf  das  Allgemeine ;  denn  wenn  wir  hungern  oder  dürsten ,  so 
streben  wir  nach  Speise  und  Trank  überhaupt ,  nicht  nach  einer  be* 
sondern  Speise  oder  nach  einem  besondem  Trank.  Dasjenige  endlich, 
worüber  wirkliche  Verträge  geschlossen  werden,  ist  etwas  Wiridiches. 
Nun  aber  werden  Verträge  nicht  blos  geschlossen  über  bestinunte, 
einzelne  Dinge,  sondern  auch  über  etwas  Unbestimmtes ,  Allgemeines ; 
wie  wenn  z.  B.  Jemand  einem  Andern  verspricht,  ihm  ein  Pferd  za 
geben,  ohne  dass  dabei  ein  bestimmtes  Pferd  im  Auge  gehabt  wird  *)• 

Sehen  wir  femer,  wie  Walter  den  zweiten  Theil  seiner  Thesis 
beweist    Die  Species  und  das  Individuum,  sagt  er,  müssen  stets  dem- 


1)  BouchiUCj  Diotion.  des  6c.  philot.  aa  mot  BorMgk. 
8)  Gmatik.  Butiama,  In  Ulys.  Aristot.  (ed.  Yenet  1609.)    I.  pag.  15.    Ali- 
quid est  extra  aaimam,  quod  lum  est  Bingalart. 

8)  Ib.  L  c   Non  omne  oniversale  est  conceptos  animae«  —  4)  Ib.  p.  15  Bf. 

0..  '-^  " 
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selben  Genus  angehören.  Non  ist  aber  das  Indiyidauin,  Sortes  z.  R, 
in  genere  snbstantiae,  es  gehört  der  Gattung  der  Substanz  an:  folg- 
lich muss  solches  auch  von  der  species  gelten,  durch  welche  die  Quid- 
dität  des  Sortes  ausgedrückt  wird.  Ninunt  man  aber  an ,  dass  diese 
Species  ein  blosser  Begriff,  ein  blosses  Gedankending  sei,  so  fällt  sie 
nicht  mehr  unter  die  Categorie  der  Substanz ,  sondern  vielmehr  unter 
die  Categorie  des  Accidens,  weil  jeder  Begriff  als  subjectiver  Ver* 
standesact  ein  Accidens  der  Seele  ist^).  Da  femer  die  Begriffe,  so 
ferne  sie  in  der  Seele  sich  vorfinden,  etwas  sind,  was  dran  Sein  nach 
von  den  singulären  Dingen  ausser  der  Seele  getrennt  ist,  so  würde 
aus  der  Annahme,  dass  die  Universalien  blosse  Gedankendinge  seien^ 
folgen ,  dass  die  Universalien  überhaupt  dem  Sein  nach  von  den  ein- 
zelnen Dingen  getrennt  seien ,  was  ganz  gegen  die  Lehre  des  „Philoso- 
phen ^^  ist  ^).  Ist  endlich  das  Universale  überhaupt  ein  blosses  Gedan- 
kending ,  dann  ist  es  auch  das  Genus  generalissimum  de  genere  siifostan- 
tiae.  Nun  ist  aber  jeder  Begriff  der  Seele  als  subjectiver  Act  derselben 
in  genere,  nämlich  in  genere  accidentis  sive  qualitaüs.  Folglich  müsste 
auch  das  i,genus  generalissimum  in  genere  substantiae  ^^  wiederum  in 
genere  sein ,  d.  h.  unter  das  genus  qualitatis  fallen :  es  wäre  somit  ex 
supposito  das  höchste  genus  und  wäre  es  zu  gleicher  Zeit  auch  wie- 
der nicht ,  weil  es  ein  genus  über  sich  hätte :  was  offenbar  ein  Wider- 
spruch ist'). 

So  muss  denn  das  Universale  unstreitig  als  ein  objectives  Etwas  an- 
erkannt werden.  Doch  darf  die  Species  nicht  betrachtet  werden  als  ein 
Theil  des  Individuums;  denn  das  Individuum  wird  als  solches  hinrei- 
chend constituirt  durch  die  particulären  Ursachen  oder  Principien  sei- 
nes Seins,  durch  diese  Form  und  durch  diese  MaXerie»  Die  Species 
drückt  vielmehr  nichts  anderes  aus  als  die  Quiddität  des  Individuums, 
dasjenige ,  was  auf  die  Frage :  „  quid  sit  hoc  individuum,  ^^  aufgezeigt 
werden  muss ,  um  die  Frage  zu  beantworten  ^).  Allerdings  sind  das 
Universale  und  das  Individuum  „duaeres;"  aber  es  sind  nicht  „duae 
substantiae,''  „duo  corpora;*^  ein  solehet  realer  Unterschied,  wie  er 
zwischen  zwei  Substanzen,  zwischen  zwei  Körpern  obwaltet,  findet 
zwischen  dem  Allgemeinen  und  dem  Besondem  nicht  statt  *).    Dasjenige 


1)  Ib.  p.  17.  —  2)  Ib.  p.  18. 

8)  Ib.  p.  16  sq.  8i  nihU  sit  oniversale,  nisi  conceptus,  tanc  genas  generalis- 
nmam  de  genere  sabstantiae  erit  conceptas  in  anima:  sed  onnis  conceptos  in 
anima  est  in  genere,  et  habet  genas  sopra  se :  ergo  genas  generalissimum  haberet 
genas  superveniens.  Et  non  solom  sequitar  hoc  impossibUe,  sed  etiam  seqoitor, 
qaod  genus  generalissimum  de  genere  substantiae  eontinetur  sab  aliqua  spede 
specialissima  de  genere  qaalitatis,  qaod' est  absordom.  Consequentia  patet,  quia 
onnis  conceptas  in  anima  est  accidens  siagolare,  et  omne  tale  eontinetur  sub 
spede  specialissima. 

4)  Ib.  p.  19.  -  ß)  Ib.  p.  19. 

66  ♦ 
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aber ,  was  den  Menschen  in  den  Stand  setzt ,  das  Universale  zu  denken, 
ohne  damit  zugleich  auch  das  Individuelle  zu  denken,  ist  der  tbätige 
Verstand '). 

Handelt  es  sich  ferner  um  die  Frage,  welches  vx)n  beiden  d^ 
Verstand  früher  erkenne,  das  Einzelne  oder  das  Allgemeine,  so  muss 
hier  unterschieden  werden  zwischen  der  cognitio  confusa  und  der  cog- 
nitio  distincta.  Was  nun  zuerst  die  cognitia  confüsa  betrifft,  so  ist 
in  dieser  in  via  generationis  das  Einzelne  das  ersterkannte.  Denn  das 
Allgemeine  kann  blos  von  dem  Einzelnen  abstrahirt  werden;  daher 
muss  dieses  Einzelne  schon  vorher  confuse  erkannt  und  bekannt  sein, 
um  von  ihm  das  Allgemeine  abstrahiren  zu  können^).  Was  dagegen 
die  Cognitio  distincta  betrifft ,  so  gilt  In  Bezug  auf  diese  das  Umge* 
kehrte.  Hier  ist  das  Allgemeine  das  früher  erkannte,  und  je  allge- 
meiner, desto  früher.  Der  Grund  davon  ist  dieser,  dass  das  Einzehie 
nur  unter  der  Bedingung  distincte  erkannt  werden  kann,  dass  alle 
jene  hohem  allgemeinen  Bestimmungen  erkannt  werden,  welche  in  dem- 
selben enthalten  sind,  und  in  welche  es  sich  auflösen  lässt^). 

Weiter  wollen  wir  das  Lehrsystem  Walters  «icht  verfolgen.  Da 
er  sich  nur  mit  der  Erklärung  des  Aristoteles  beschäftigt,  so  erscheint 
or  uns  nicht  von  solcher  Wichtigkeit^  dass  wir  ihm  eine  längere  Auf- 
merksamkeit schuldig  wären.  Wir  erwähnen  nur  noch,  dass  er  in  der 
Frage,  ob  eine  ewige,  anfangslose  Welt  möglich  sei,  sich  auf  Seile 
derjenigen  stellt,  welche  diese  Möglichkeit  in  Abrede  stellen.  Dass 
die  Welt  hervorgebracht  und  dennoch  ewig  sei ,  erscheint  ihm  als  ein 
Widerspruch*).    Und,  wie  wir  glauben,  mit  Recht.  — 

Ein  anderer  Vertreter  des  Realismus  war  Johann  Baconihorp, 
Er  verfolgt  aber  nicht  ganz  die  nämliche  Richtung,  wie  Walt^.  Er 
widerspricht  dem  heil.  Thomas  in  vielen  Punkten^)  und  schliesst  sich 
vorwiegend  an  Averroes  an,  wie  denn  überhaupt  der  sog.  grosse 
Gommentar  des  Averroes  zu  Aristoteles  im  vierzehnten  und  fünfzehn- 
ten Jahrhunderte  im  höchsten  Ansehen  stand,  und  Vielen  für  die  Seh- 
teste  und  beste,  ja  einzig  wahrhafte  Auslegung  des  Aristoteles  galt 
Geboren  in  der  Grafschaft  Norfolk  gegen  Ende  des  dreizehnten  Jabr- 

1)  Ib.  p.  18.  IntellectDs  vero  agens  facit  universale  intelligi  per  se  seorsam 
ahsque  boc,  quod  ejus  singulare  intelligatur. 

2)  Ib.  p.  22  sqq.  —  3)  Ib.  p   24  sq. 

4)  Ib.  YIII.  p.  960.  lila  propositio  est  impossibiUs ,  sc.  „mnndus  ftiit  pro- 
ductus  ab  aeterno,"  quia  productio  et  aetemitas  sunt  incompossibüia  reapecta 
ejnsdem ....  Productio  cujuslibet  causati  est  de  non  esse  in  esse ,  et  sie  omae 
causatum  productum  priua  habuit  non  esse,  quam  esse,  et  sie  si  mundus  ftut  pro* 
ductus ,  prius  habuit  non  esse ,  quam  esse ,  et  ita  si  mundus  fuit  productiu ,  all* 
quando  habuit  non  esse,  et  per  consequens  non  fiüt  ab  aeterno. 

6)  Diese  Punkte  sind  nach  Aquarios  ( Controversiae  inter  Tbomam  et  oaele- 
ros  Theologos  et  Philosophos)  aufgeführt  bei  Werner,  Gesch.  des  ThominBOi» 
S.  2i6  ft 

* 


handerts,  trat  Baconthorp  in  den  Orden  der  Carmeliten  und  studirte 
zu  Paris,  wo  er  aüch  die  6radc  erhielt  (f  1346)').  Er  war  eimr 
der  angesehensten  Lehrer  seines  Ordens ;  seine  Lehre  genoss  in  seinem 
Orden  dasselbe  Ansehen,  wie  das  Lehrsystem  des  heil.  Thomas  im 
Dominicanerorden.  Seine  vornehmsten  Werke  sind  ein  Commentar  zu 
den  Sentenzen  des  Lombarden  und  ,,  Quaestiones  quodlibetales. "  Er 
vertheidigt  darin  die  averroistische  Ansicht  von  der  Einheit  des  Ver- 
standes, indem  er  sie  in  solcher  Weise  zu  erklären  sucht,  dass  sie 
mit  den  Grundsätzen  des  Glaubens  in  Einklang  steht  Haureau  fQbrt 
ausserdem  nach  dem  „  Thesaurus  Theologorum  ^^  von  Jean  Picard  fol- 
gende Lehrsätze  des  Baconthorp  auf :  „  Der  Ordnung  der  Generation 
und  der  Vollkommenheit  nach  ist  das  erste  Subject  die  individuelle 
Substanz.  Obgleich  das  äussere  Object  intelligibel  durch  sich  selbst  ist, 
so  ist  es  diess  doch  nicht  ultimate ;  um  es  ultimate  intelligibel  zu  ma- 
chen, ist  der  Üiätige  Verstand  erforderlich.  Das  universale  geht  dem 
Denkacte  des  Verstandes  voran,  folgt  ihm  nicht  erst  nach.  Die  Wahr- 
heit ist  materiell  und  ursächlich  in  den  Dingen ;  im  Verstände  dagegen 
ist  sie  formell:  und  hier  besteht  sie  dann  in  der  Conformität  des  Ge- 
dachten mit  dem  äussern  Dinge.  Die  letzte  Finalursache  aller  Dinge 
ist  Gott ;  und  wenn  das  erste  Object  unserer  Erkeuntnisa  das  göttliche 
Wesen  ist,  so  ist  es  doch  nicht  wahr,  was  die  Philosophen  behaupten, 
dass  nämlich  diese  Erkenutniss  uns  zugetheilt  sei  durclr  das  natür- 
liche Licht  unserer  Vernunft;  sie  ist  vielmehr  ein  Geschenk  der  über- 
natürlichen Gnade  ^).'^ 

§.  272. 

Zu  den  Realisten  rechnen  wir  femer  den  General  des  Augustiner* 
Ordens  Thomas  von  Strasshunj  (Thomas  de  Argentina).  Er  hatte  in 
seinen  jungem  Jahren  die  Theologie  in  Paris  gelehrt ,  ward  im  Jahre 
1345  zum  Ordensgeneral  erwählt  und  starb  im  Jahre  1357.  Er  schrieb 
einen  lange  Zeit  hindurch  geschätzten  Commentar  zu  den  Sentenzen  des 
Lombarden.  Er  schliesst  sich  in  demselben  überall  enge  an  den  vorzüg-^' 
liebsten  Lehrer  seines  Ordens,  an  Aegidius  von  Colonna,  an.  Heben  wir 
einige  seiner  Lehrsätze  aus,  um  ein  allgemeines  Bild  von  seiner  Denk-t 
und  Lehrweise  zu  gewinnen. 

Zur  Erkenutniss  der  göttlichen  Attribute  gelangen  wir  durch  die 
creatürlichen  Dinge,  indem  wir  einfache  Vollkommenheiten,  welche  wir 
an  denselben  wahrnehmen,  analogisch  auch  auf  Gott  übertragen^). 

1)  Brücket,  Hist.  crit  L  3  p.  865.  —  2)  Haureau,  De  lu  phil.  scol.  t.  2. 
p.  476  sq. 

3)  Thomas  de  Argentina,  In  L  sent.  1.  dist.  6.  qu.  l.art.  1.  (ed.  Argent. 
1490.)  Atlributum  nihil  alind  esse  Tidetar,  nisi  perfectio  simpIex  communis  crea- 
tori  et  creaturae  secondum  quandam  analogiam  ex  innotescentia  creaUirarum  ia- 
Testigata  in  creatore. 
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Da  entsteht  nun  aber  die  Frage,  ob  denn  diese  Attribute,  welche  wir  for- 
maliter von  Gott  prädiciren,  in  Gott  auch  formaliter  et  ex  natura  rei 
von  einander  verschieden  seien.    Im  Gegensatze  zu  den  Skotisteii  ver* 
neint  Thomas  diese  Frage.    Ein  formaler  Unterschied  zwischen  den 
göttlichen  Attributen,   sagt  er,  wäre  nur  unter  der  Bedingung  sulia* 
sig,  dass  in  Gott  verschiedene  Formen  wären.    Denn  wie  zwei  Dinge 
substantialiter  nur  dann  sich  unterscheiden  können,  wenn  sie  zw« 
Substanzen  sind,  so  könnten  auch  die  göttlichen  Attribute  nur  dam 
sich  formaliter  unterscheiden,  wenn  sie  verschiedene  Formen  in  Gott 
wären.    Nun  aber  können  in  Gott  keine  verschiedene  Formen  ange* 
nommen   werden.    Denn  wo  verschiedene  Formen  sind ,   da  setzen  tte 
entweder  sämmtlich  ein  und  dieselbe  Potenz  voraus,  welche  sie  infor- 
miren,  oder  die  eine  verhält  sich  zu  der  andern  als  Potenz,  und  wird 
so  die  eine  Form  durch  die  andere  vervollkommnet.    In  beiden  Fäl- 
len aber  resultirt  in   dem  göttlichen  Wesen  eine  Zusammensetzung, 
und  eine  solche  ist  in  Uott  nicht  denkbar.     Folglich  kann  von  einen 
formalen  Unterschiede  der  göttlichen  Attribute  im  Sinne  der  Skotistea 
nicht  die  Bede  sein  *).    Der  Unterschied  zwischen  den  göttlichen  At- 
tributen ist  nur  ein  im  Denken  gesetzter ;  allerdings  so ,   dass  der 
Grund  davon  im  Gegenstande  selbst  liegt    Aber  auch  hier  ist  dieser 
Unterschied  nicht  von  der  Art,  dass  er  in  dem  göttlichen  Wesen  aa 
sich  stattfindet,   ohne  Beziehung  desselben  zu  den  äussern,  geschöpf- 
liehen  Dingen.    Weder  das  göttliche  noch  das  menschliche  Denbi 
kann  diesen  Unterschied  setzen,  wenn  es  von  der  Beziehung  des  gött- 
lichen Wesens  zu  äussern,   geschöpflichen  Dingen  ganz   absieht,  und 
blos  die  göttliche  Wesenheit  an  und  für  sich  betrachtet  ^).     Wenn  Hein- 
rich von  Gent  sagt,  die  Distinction  der  göttlichen  Attribute  sei  darin 
begründet,     dass    der   göttliche   Verstand    die   göttliche    Wesenheit 
einmal  sub  una  ratione  und  dann  wieder  sub    alia   ratione    deoke, 
einmal    etwa    sub    ratione    boni,    und    dann    sub    ratione    verii 
dann,  indem  er  beide  rationes  vergleichend  einander   gegenüberstellti 
den  Unterschied  derselben  im  Denken  setze,  so  behauiitet   er  damit 
etwas  Widersprechendes.    Denn  jede  Vergleichung   setzt    schon  die 
Verschiedenheit  des  zu  Vergleichenden   voraus.     Was   nicht  vorher 
schon  verschieden  ist,  kann  nicht  unter  sich  verglichen  werden.  üo4 
doch  soll  nach  Heinrich  die  Verschiedenheit  der  göttlichen  Attribute 
erst  aus  der  Vergleichung  derselben  miteinander  in   dem  göttlichei 
Denken  entspringen.    Da  müsste  Ja  die  Distinction  schon  yorhandes 
sein,   um  die  Vergleichung  zu  ermöglichen,   und  doch   wiederum  zu- 
gleich nicht  vorhanden  sein,  weil  sie  erst  aus  der  Vergleichung  erfolg» 

1)  Ib.  1.  c,  art.  2. 

2)  Ib.  1.  c.  art.  3.  NuUus  intellectofl  potest  ponere  distinctionem  dimoroi 
attrJbutorum  y  sistendo  in  cooteinplatione  divioae  eBsentiae  quoad  intnL  tt¥f 
omüi  comparatione  ad  exUa, 
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soll.  Das  ist  ein  offenbarer  Widerspruch  ^).  Sagt  man,  dass  sie  vor- 
her blos  der  Möglichkeit,  nicht  der  Wirklichkeit  nach  vorhanden  sei, 
so  ist  darauf  zu  erwiedem,  dass  in  Gott  Nichts  blos  der  Potenz  oder 
der  Möglichkeit  nach  ist ,  sondern  dass  viehoebr  Alles ,  was  m  Qott 
ist ,  actu ,  d.  h»  der  WirUichkeit  nach  in  ihm  sein  müsse  ')• 

£s  bleibt  somit  nichts  anderes  übrig,  alfl  dass  der  Unterschied, 
welcher  zwischen  den  göttliche  Attributen  im  Denken  gesetzt  wird, 
hergenommen  werde  von  der  Beziehung  des  göttlichen  Wesens  auf  aus- 
sergöttliche»  geschöpfltche  Dinge.  Ohne  solche  Beziehung  kann  von 
einer  Unterscheidung  göttlicher  Attribute  gar  nicht  die  Bede  sein^). 
Und  in  der  That,  Nichts,  was  irgendwie  eine  Un Vollkommenheit  in 
sich  schlies^t,  kaon  in  Gott  gesetzt  werden.  Unterscheidet  man  aber 
die  göttlichen  Attribute  so,  dass  der  Unterschied  in  das  göttliche  We*^ 
sen  fällt  ohne  Bficksicht  und  ohne  Beziehung  desselben  auf  die  ge- 
schöpflicbea  Dinge,  so  bringt  dieser  Unterschied,  selbst  wenn  er  als 
blosse  distinctio  rationis  gedacht  wird,  eine  Uuvollkommeuheit  in 
Gott  mit  sich.  Denn  da  es  nicht  zwei  oder  mehrere  Unendliche  geben 
kann,  somüssten  die  also  unterschiedenen  Attribute  entweder  sämmtl ich 
endlich  sein,  oder  es  könnte  wenigstens  nur  Eines  von  ihnen  unendlich 
sein.  In  jedem  Falle  aber  wird  durch  eine  solche  Annahme  das  göttliche 
Wesen  verendUcht,  es  wird  zu  einem  unvollkommenen  Wesen  herabge- 
setzt *).  Folglich  kann  der  Unterschied  zwischen  den  göttlichen  Attribu* 
ten  nur  dadurch  bedingt  sein,  dass  das  göttliche  Wesen  mit  den  ausser- 
göttlichen  Dingen  verglichen  und  dann  in  Analogie  mit  denselben  im 
Denken  auf  verschiedene  Weise  bestimmt  wird. 

Hieraus  ergibt  sich  dann  wiederum  von  selbst ,  wie  es  sich  mit  den 
Nam^ ,  mit  welchen  wir  die  göttlichen  Vollkommenheiten  ausdrficken, 
verhalte.  Wir  können  Gott  mit  verschiedenen  Namen  benennen,  je  nach 
den  verschiedenen  Vollkommenheiten ,  welche  wir  in  ihm  unterschei- 
den ^).  Und  diese  Namen  sind  dann  nicht  synonym ,  sondern  sie  werden 
von  Gott  gebraucht  secundum  distinctas  rationes.    Aber  freilich  ist 


1)  Ib.  1.  c.  Omnis  comparatio  praesupponit  distinctioncm  comparabiUnm ,  vel 
secmidam  rem,  vel  saltem  secündom  rationem.  Si  ergo  ex  compariab'one  diTinae 
HteHhe  ad  fleipsam  innasceretnr  distinctio  rationis  attribntorum ,  tunc  esset  dl- 
tcincta ,  antofuam  distiogueretv :  quod  est  contradictio. 

2)  Ib.  L  c.  -  8)  Ib.  1.  c.  art  4. 

4)  Ib.  1.  c.  art  4.  Nibil  imperfectionem  includens  esse  potest  in  diyinis,  nisi 
in  comparatione  ad  creataras.  Sed  omus  distinctio  per  absoluta  indudit  alifaam 
imperfectionem ,  qina  abicanque  est  dislinctio  per  absoluta ,  sive  «it  distinctio  rei 
sire  rationis,  oportet  nocessario,  qnod  otrumque  sit  finita»,  seu  ad  minus  alternm 
sk  fittilnra  sea  apprdwndatnr  ad  modom  finiti,  qnia  nequaquam  pogsunt  esse 
plura  mfinita  absolute  et  iecundmn  perfectionem  essentialem.  Com  igitnr  distino* 
tio  attiibntomm  sit  dietinctio  absolutorum ,  ergo  etc. 

6)  In  L  sent  1.  dät.  22.  art,  2. 
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diese  Distinction  auch  hier  blos  in  der  verschiedenen  Analogie  Gottes  m 
den  geschöpilichen  Wesen  begründet^). 

In  der  Lehre  von  den  Ideen  stellt  Thomas  drei  Lehrsätze  auf 
und  sucht  sie  zu  begründen.  Die  Ideen ,  sagt  er ,  sind  in  Oott  nicht 
verschieden  von  einander  ex  natura  rei,  oder  mit  andern  Worten:  sie 
unterscheiden  sich  in  Gott  selbst  nicht  von  einander  wie  yerschiedeiie 
Formalitätea  Der  Unterschied  zwischen  denselben  wird  aber  zweitens 
auch  nicht  erst  gesetzt  durch  den  menschlichen  Verstand.  Der  UDte^ 
schied  zwischen  denselben  wird  vielmehr  gesetzt  durch  den  göttlichen 
Verstand  ^). 

Dass  die  Ideen  nicht  ex  natura  rei  formal  in  Oott  verschiedeo 
seien,  erweist  sich  in  derselben  Weise,  wie  solches  oben  in  Bezug  aof 
die  göttlichen  Attribute  geschehen  ist.  Da  die  Ideen,  wenn  man  sie 
als  dasjenige  auffasst,  wodurch  Gott  die  Dinge  denkt,  nichts  anderes 
sind,  als  die  göttliche  Wesenheit  selbst,  so  würden,  falls  man  einen 
formalen  Unterschied  zwischen  den  Ideen  setzen  würde,  wiederum  meh- 
rere und  verschiedene  Formen  in  Gottes  Wesen  angenommen  werden 
müssen,  was,  wie  wir  bereits  wissen,  nicht  zulässig  ist.  Die  Ideen 
sind  also  in  der  gedachten  Beziehung  in  Gott  nicht  blos  nicht  realiter, 
sondern  auch  nicht  formaliter  verschieden  von  einander  ^).  Und  doch  gibt 
es  verschiedene  Dinge  und  daher  auch  verschiedene  Ideen.  Wie  ist 
nun  diese  Verschiedenheit  zu  fassen ,  und  worin  ist  sie  begründet  ? 
Zweifelsohne  Icann  diese  Verschiedenheit  nicht  vom  geschöpflichen 
Denken  beursacht  sein ;  denn  die  Ideen  sind  ewig ;  das  geschöpfliche 
Denken  ist  es  nicht  ^).  Die  Vielheit  und  Verschiedenheit  der  göttliches 
Ideen  kann  daher  nur  in  dem  göttlichen  Denken  begründet  sein.  Und 
zwar  in  folgender  Weise.  Wer  die  Wärme  z.  B.  vollkommen  erken- 
nen würde ,  der  würde  auch  all  dasjenige  erkennen,  was  virtualiter  in 
derselben  enthalten  ist  Wenden  wir  dieses  Gleichniss  auf  Gott  ao, 
so  erkennt  Gott  seine  eigene  Wesenheit  in  vollkommen  adäquat«' 
Weise;  folglich  erkennt  er  auch  jegliche  Art  und  Weise,  wie  dieselbe 
möglicherweise  in  verschiedenem  vorbildlichem  Verhältnisse  zu  aosser- 
göttlichen  Dingen  stehen  kann.  So  erkennt  er  durch  dieselbe  viele 
und  verschiedene  Dinge,  und  in  diesem  Sinne  muss  eine  Vielheit  und 
Verschiedenheit  von  Ideen  in  dem  göttlichen  Verstände  angenommen 
werden^).  —  Wir  sehen,  das  sind  ganz  die  Lehrsätze  des  Thomas 
von  Aquin. 


1)  Ib.  L  c.  art.  4.  —  2)  In  1.  sent.  1.  dist  S6.  art  1.  —  3)  Ib.  L  c  ari.  1. 
concL  1.  -*  4)  Ib.  ).  c.  art.  1.  cond.  2. 

6)  Ib.  L  c  art  1.  concl.  8.  Sic  in  proposito  intellectuB  divinns  cum  tit  infi- 
nitae  perspicacitatts »  adaequatus  est  essentiae  divinae,  qoae  est  infinitae  intelligi- 
bilitatis.  £t  propter  hoc  intellectus  divinns  inteUigens  perfecta  divinam  easentiafli, 
non  solum,  ut  absolute  intelligibilis  est  secundum  suam  entitatem  formalem,  led 
etiam  ut  inteUigibilis  est  in  habitudine  ad  alia  secundum  suam  contmentiaa  vir- 
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Das  Oleicbe  gilt  von  der  Schöpfungslehre.  Dass  der  Ursprung 
der  Welt  auf  eine  Schöpfung  aus  Nichts  reducirt  werden  müsse,  kann 
nach  der  Ansicht  unsers  Lehrers  demonstrativ  erwiesen  werden.  Wir 
können  nämlich  Gott  nicht  denken,  ohne  ihm  unendliche  Macht  beizu- 
legen. £ine  unendliche  Macht  kann  aber  das  nicht  sein,  was  ihr  Be- 
grifi  ausdrückt,  wenn  sie  nicht  auch  die  Schöpfungsmacht  in  sich 
scbliesst.  Denn  eine  Macht,  welche  f&r  ihre  Wirkungen  nuthwendig 
ein  Substrat  voraussetzt,  an  welchem  und  in  welchem  sie  dieselben 
hervorbringt,  ist  abhängig  von  diesem  Substrate:  sie  ist  also  nicht 
mehr  unendlich ,  unbeschränkt  Wie  sich  ferner  Etwas  verhält  zum 
Sein ,  so  verhält  es  sich  auch  zur  Thätigkeit ;  denn  „  modus  agendi  se- 
quitur  modum  essendi.  ^^  Nun  setzt  aber  Gott  zu  seinem  Sein  nichts 
voraus ,  weil  er  durch  sich  si^lbst  und  durch  sich  allein  ist.  Folglich 
setzt  er  auch  zu  seiner  Thätigkeit  Nichts  voraus ;  mit  andern  Warten  : 
was  er  hervorbringt,  bringt  er  durch  sich  allein,  ohne  Voraussetzung 
tiner  Materie  hervor ,  d.  h.  er  schafTc  es  aus  Nichts  0- 

Dagegen  liegt  es  nicht  in  der  Möglichkeit  der  blossen  Vernunft, 
demonstrativ  zu  beweisen,  dass  die  geschaffene  Welt  einen  Anfang 
ihres  Seins  gehabt  habe.  Ebenso  wenig  aber  kann  demonstrativ  er- 
wiesen werden,  dass  die  geschaffene  Welt  ewig  oder  anfangslos  sein 
müsse.  Wir  sind  in  diesem  Punkte  einzig  auf  die  göttliche  Offenbar- 
ung angewiesen'). 

Doch  schliessen  wir  hier  ab.  Unstreitig  ist  Thomas  von  Strass- 
burg  ein  würdiger  Nachfolger  seines  Vorgängers,  des  Begründers  ddr 
Augustinerschule.  Er  wandelt  getreu  die  Bahnen  des  Aegidius  von 
Colonna  und  verbindet  mit  seinen  Ausführungen  überall  eine  gründ- 
liche Polemik  gegen  den  Formalismus  der  Skotistenschnle.  Er  steht 
auf  dem  Boden  des  Realismus;  aber  von  dem  excessiven  Realismus 
der  Skotistenschnle  will  er  Nichts  wissen.  Und  so  dürfen  und  müssen 
wir  ihn  mit  Recht  als  einen  der  hauptsächlichsten  Vertreter  des  wah- 
ren, gemässigten  Realismus  in  der  zweiten  Hälfte  des  Mittelalters 
betrachten. 

§.  273. 
Das  Gleiche  gilt  von  Marsilius  van  IngJien.  Dass  derselbe  Mit- 
schüler Buridans  in  der  Schule  Okkams  gewesen  sei,  ist  durchaus 
nicht  wahrscheinlich.  Er  gehörte  dem  Säcularklerus  an,  war  Domherr 
und  Schatzmeister  an  der  Domkirche  von  Cöln,  und  als  Rupert,  Her- 
zog von  Brabaut  und  Pfalzgraf  am  Rhein,  1346  die  Universität  Hei- 
delberg stiftete,  ward  er  von  Paris  aus  als  Lehrer  an  dieselbe  berufen. 

tualem,  penes  mtütitudinem  taliom  habitanm  intellectus  divinns  exprimit  actualiter 
distinctiooem  idearum,  Becimdom  qnod  originaliter  motas  est  ab  essentia  joxta  suam 
continentiam  Tutoalem. 
*      1)  In  l  Seat  2.  ditt  1.  art  8.  —  8)  In  1.  tent  2.  ditt.  2.  art.  1.  * 
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Es  kann  daher  aach  nicht  wahr  sein,  dass  er,  wie  Aventio  berichtet '), 
mit  Buridan  von  Paris  nach  Deutschland  geflüchtet  sei.  Er  starb  im 
Jahre  1396.  Er  schrieb  Glossen  zu  Aristoteles,  eine  DialdLtik  und 
einen  Commentar  zu  den  Sentenzen.  Man  hat  ihn  vielfach  zu  den  No- 
minalisten gerechnet  Aber  diese  Ansicht  scheint ,  wie  schon  TauM- 
mann  mit  Recht  bemerkt  ^) ,  nur  dadurch  entstanden  zu  sein «  dass 
man  ihn  mit  Marsilius  von  Padua,  dem  Gefährten  Okkams ,  yerwedh 
Seite.  Seine  Schriften  haben  eine  durchweg  realistische  Haltung,  und 
wenn  er  auch  in  einzelnen  Punkten  von  Thomas  abweicht,  so  steht  er 
doch  im  Grossen  und  Ganzen  auf  dem  Standpunkte  des  letztem.  Neue 
Gedanken  finden  sich  zwar  in  seinen  Schriften  nicht ;  dagegen  zeichnet 
er  sich  vortheilhaft  aus  durch  Klarheit  und  Deutlichkeit  der  Begnft 
80  wo  hl ,  als  auch  der  ganzen  Lehrentwicklung. 

In  der  Ideenlehre  fasst  er  den  Begriff  der  Idee  auf  erster  Linie 
in  der  Art  auf,  dass  er  dieselbe  bestimmt  als  formalen  Erkenntniss- 
grund  der  Sache  sowohl ,  als  auch  als  das  Musterbild,  welches  die  mm 
kende  Ursache  in  ihrer  Thätigkeit  leitet.  Daraus  folgt,  dass  der  Be- 
griff der  Idee  nicht  richtig  gefasst  wird ,  wenn  man  sie  betrachtet  ab 
die  Sache  selbst,  wie  sie  als  Hervorzugebrachte  oder  als  Hervorzubringeode 
von  Gott  gedacht  wird  ^).  Ist  aber  die  Idee  der  formale  Erkenntnisse 
grund  der  Sache,  so  folgt  daraus  von  selbst,  dass  wir  die  göttliche 
Wesenheit  selbst  als  die  Idee  der  Dinge  anerkennen  müssen,  weil  eben 
diese  für  Gott  der  formale  Erkenntnissgrund  aller  seiner  Erkenntoiss  in 
Hinsicht  auf  alles  Erkennbare  ist*). 

Und  daraus  löst  sich  dann  wiederum  von  selbst  die  Frage, 
ob  und  in  wie  fem  eine  Mehrheit  von  Ideen  in  Gott  angenommen 
werden  könne  und  müsse«  Spricht  man  nämlich  von  einer  Mehr- 
heit von  Ideen  in  Gott,  so  kann  diese  Mehrheit  oder  Vielheit  in 
einem  doppelten  Sinne  genommen  werden:  nämlich  entweder  fo^ 
maliter  vel  intrinsece,  oder  aber  objectivaliter  et  extrinsece.  Eine 
formale  und  innere  Vielheit  und  Verschiedenheit  haben  wir  dann ,  wenn 
jene  mehreren  Ideen  dem  Wesen  nach  von  einander  verschieden  sind,  so 
dass  die  eine  ihrem  Wesen  nach  nicht  die  andere  ist.  Eine  äussere  und 
objectivale  Vielheit  und  Verschiedenheit  dagegen  findet  dann  statt,  warn 
jene  mehreren  Ideen  zwar  unter  sich  dem  Wesen  nach  ganz  dasselbe  sind ; 
aber  doch  in  Bezug  auf  die  Objecto ,  auf  welche  sie  sich  beziehen ,  sich 
unterscheiden,  insofern  diese  Objecte  nicht  überall  dieselben  sind  ^).  — 


1)  Annal.  Boic  L  7.  c.  21.  —  2)  Gesoh.  d.  Phi].  Bd.  8.  Abth.  2.  S.  009,  Ana. 

8)  Marsilius  de  Inghen,  In  1.  sent.  (ed.  Argent.  1501.)  qiu  1.  ut.  1.  fbl.  Sb 
pag.  1.  col.  1.  Creatura  producta  vel  producibilis  proprio  non  est  idea.  Probatur 
sie :  hoc  est  idea,  quod  est  formalis  ratio  cognoscendi  rem  yel  exemplar  prodneeodi 
....  Sed  res  producta  vel  producibilis  non  est  proprie  iormalis  ratio  rem  prodnc- 
tarn  vel  prodadbilem  cognoscendi  vel  etiam  producendi,  proatnotumest:  igitorelc. 

i)  Ib.  I.  c.  —  5)  Ib.  l«  c  fol  3.  p.  2.  col.  2.  Plures  ideas  esse  in  I>6o  potfltt  toni 
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Dieses  vorausgesetzt«  k^on  es  keinem  Zwetfel  tmtertiegen^  dass  es  in 
Gott  keine  innere  und  formale  Vielheit  toq  Ideen  geben  könne ;  deim 
nähme  man  solches  an,  dann  würde  man  damit  eine  wirkliche  Pluralität 
in  Gott  setzen,  während  doch  in  Gott  keine  andere  reale  Pluralität  und 
Verschiedenheit  vorhanden  sein  kann,  als  die  Pluralität  und  Verschieden^ 
heit  der  Personen  ^).  Dagegen  muss  in  Gott  eine  äussere  und  objecti vale 
Vielheit  von  Ideen  angenolhmen  werden ,  in  so  ferne  nämlich  die  eine 
göttliche  Wesenheit  sich  vorbildlich  verhält  zu  vielen  und  verschiede-; 
nen  Dingen ,  und  daher  Gott  durch  dieselbe  in.  einem  und  demselben 
Gedanken  viele  und  verschiedene  Dinge  denkt  ^).  Und  zwar  i6t  diese 
Vielheit  dann  als  eine  unendliche  zu  fassen ,  weil  unendlich  viel)^ 
Dinge  möglich  sind,  und  Gott  alle  diese  Dinge  durch  seme  Weisenheit! 
wirklich  denkt  und  erkennt'). 

Ist  diese  Lehre  von  den  Ide^ ,  wie  man  leicht  sieht ,  der  themi^ 
stischen  ganz  gleichförmig ,  so  gilt  dasselbe  in  Bezog  auf  die  Lehre 
des  Marsilius  von  den  göttlichen  Attributen.  Er  verwirft  hier  unbe- 
dingt die  sog.  formale  Unterscheidung  der  Skotisten«  Die  göttlichen 
Attribute  können  nach  seiner  Ueberzeugung  nicht  ex  natura  rei  yoA 
der  göttlichen  Wesenheit  und  unter  sich  formaliter  verschieden  sein. 
Denn  wenn  es  einmal  feststeht,  was  jeder  zugibt,  dass  Alles,  was  in 
Gott  ist,  mit  seiner  Wesenheit  ganz  dasselbe,  also  die  göttliche  We^' 
senheit  selbst  ist ,  so  ist  nicht  abzusehen ,  wie  sich  denn  damit  den^ 
noch  eine  formale  Verschiedenheit  der  Attribute  von  der  Wesenheit 
und  unter  sich  a  parte  rei  und  ex  natura  rei  vereinbaren  lasse.  Di^ 
eine  Bestimmung  hebt  die  andere  auf*).  —  Desungeachtet  aber  darf 
nicht  jeglicher  Unterschied  in  Bezug  auf  die  göttlichen  Attribnte  ge^ 
läugnet  werden,  wie  solches  die  Nominalisten  thun.  Vielmehr  ist  die 
sog.  distinctio  rationis  festzuhalten.  Obgleich  nämlich  die  göttlichen 
Attribute  der  Sache  nach  Eins  und  dasselbe  sind ,  und  zwischen  den^ 
seihen  auch  nicht  der  geringste  Unterschied  obwaltet,  so  wirdOott  nntcjt ' 
jedem  seiner  Attribute  doch  immer  von  einem  andern  Gesichtspunkte 
aus  und  durch  einen  andern  Begriff  gedacht,  und  eben  weil. dieses 


dapUdter.  Uno  modo  ÜMmialiter  et  iotrimece.  Formaliter  autem  et  intrinseee  voco 
plnra ,  quae  non  sant  idem  inter  se ,  seu  quorum  onum  eet  aliud  vel  aüa  t^  in 
essentia  sua  quam  reliquom,  ut  in  intellecta  bamano  formaliter  et  intrinaece  hUtii' 
est  idea  parietis  et  alia  domos,  vel  aüa  cs^ncii  et  aNa  Testis.  Eztrfnsece  autem 
et  objectivaliter  dico  plura,  quod  licet  in  se  sit  penitos  idem,  tarnen  in  phira  et 
penitus  disthicta  est  olgecta  ad  extra. 

1)  Ib.  L  c.  fül.  a.  p.  2.  €.  2  sq. 

2)  Ib.  1.  c  fol.  4.  p.  1.  c.  2.  ünica  et  simpücissima  notitia  divlna  est  omni'um 
producibilium  distinctorum  repraesentatirum ,  et  onmiam  eorum  distmcthrsunum 
exemplar.  Ad  quod  aspiciens  omnium  anctor  et  actor  seeondnm  gradnm,  quam 
repraese^^t  essentia ,  rem  ad  extra  prodncere  potest  —  8)  Ib.  I.  c. 

4)  In  1.  sent.  1.  qu.  12.  art  3.  fol.  60.  p.  S.  c.  1  sq.  -^^ 


\ 


1059 

stattfindet,  müssen  wir  jene  Attribute  in  unsenn  Denken  als  yerschie- 
den  aus  einander  halten  und  dürfen  sie  keineswegs  in  Eins  zusam- 
menwerfen ^). 

In  der  Lehre  von  der  Materie  weicht  Marsilius  von  Thomas  ab 
und  nähert  sich  dem  Duns  Skotus  an.  Salvo  honore  beati  Thomae, 
sagt  er,  halte  er  dafür,  dass  Gott  die  Materie  auch  erhalten  könne 
ohne  alle  und  jede  Form ,  wenigstens  was  die  sublun^ische  Materie 
betriOt,  die  Materie  der  generabeln  und  corruptibeln  Körper^).  Denn 
Materie  und  Form  sind  beide  von  der  Art,  dass  sie  nach  ihrer  eigen- 
thümjiehen  Wesenheit  von  einander  gegenseitig  nicht  bedingt  sind,  weil 
sie  eben  beide  als  Substanzen  gefasst  werden  müssen.  Ueberall  aber, 
wo  ^wei  Dinge  in  ihren  respectiven  Wesenheiten  von  einander  gegen- 
seitig nicht  bedingt  sind ,  da  vermag  Gott ,  wenn  wir  auf  seine  Allmacht 
Bücksicht  nehmen,  vermöge  dieser  seiner  Allmacht  das  eine  ohne  das 
andere  zu  erhalten.  Also  muss  solches  auch  in  unserm  Falle  statt- 
finden ^).  Daher  kann  man  denn  wohl  auch  annehmen ,  dass  Oott  die 
erste  Materie  ursprünglich  ohne  alle  Form  hätte  schaffen  können,  und 
dass  sie  dennoch  vermöge  ihrer  Quantität  die  ganze  sublunarische  Region 
ausgefüllt  hätte ,  worauf  dann  erst  der  Zeit  nach  später  die  Schöpfung 
der  Formen  und  deren  Verbindung  mit  der  Materie  gefolgt  wäre.  Und 
es  ist  sogar  wahrscheinlich,  dass   solches  wirklich  so  stattgefunden 

habe'). 

Dagegen  widerspricht  Marsilius  dem  Duns  Skotus  darin ,  dass  im 
Menschen  ausser  der  intellectiven  Seele  noch  eine  andere  substantielle 
Form  anzunehmen  sei,  nämlich  die  Forma  corporeitatis  ^).  Denn,  sagt 
er,  in  dieser  Voraussetzung  wäre  das  Subject,  welchem  die  Seele  von 
Gptt  infundirt  wird,  schon  ein  actuelles  Sein  ^) ;  wo  aber  einmal  ein  ac- 
tus substantialis  vorhanden  ist,  da  kann  mit  demselben  kein  anderer 
actus  substantialis  sich  verbinden:  es  wäre  das  widersprechend,  weil 
ein  Wesen  mit  einem  doppelten  actus  substantialis  auch  eine  doppelte 


1)  Ib.  I  c.  foL  61.  p.  Lei.  Attributa  Dei  diBtinguuntur  in  rationibas  Tel 
in  ratione.  Haec  conclusio  patet,  qoia  licet  penitus  re  sint  idem  jastitia  Dei, 
Deas.  justufi ,  intellectio  Dd ,  Dens  inteUigens ,  deos  intelligens,  scientia  Dei,  its  et 
in  aliis:  tarnen  alia  ratione  dicitnr  jostus,  in  quantnm  scilicet  dat  srngnlis,  qnai 
8ua  sunt,  alia  ratione  sciens,  etc. 

2)  In  1.  sent  2.  qu.  8.  art  2.  fol.  238.  p.  I.  co).  2  sq. 

8)  Ib.  L  c.  fol.  238.  p.  2.  c.  1.  Omninm  duanun  rorum  absolutamm  Dens 
potest  conservare  iinam  sioe  alia  raiione  omnipotcntiae  aiiae.  Modo  materia  ei 
forma  sunt  res  simpliciter  absolutae  in  suis  essentüs ,  cum  sint  substantiae :  ergo 
potest  conservare  materiam  non  conseryando  formam:  ergo  propositum. 

4)  Ib.  L  c,  art  2.  fol.  188.  p.  2.  coi.  2  sqq. 

6)  Ib.  1.  sent  3.  qu.  13.  art.  1.  fo).  440.  p.  2.  c.  2. 

6)  Ib.  1.  c    Sequeretur ,  quod  snbjeetum  infosionis  animae  humanae 
in  actu  specifico  substantiali  speciaUssimo« 
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Species  hätte,  and  folglich  nicht  mehr  em  specifisch  ehiheitUch'es,  90h* 
dern  ein  specifisch  doppeltes  Wesen  wäre :  was  absnrd  ist  *).    ' 

Der  mt^nschliche  Wille  ist  frei  libertate  oppositionis  ^).  Seine 
Freiheit  besteht  somit  wesentlich  darin,  dass  er,  wenn  auch  alle  hin^ 
reichenden  Bedingungen  zur  Acceptation  des  Oegenstaiides  von  Seite 
des  Objectes  sowohl,  als  auch  der  Erkcnntniss  vorhanden  sind,  deii- 
noch  es  in  seiner  Gewalt  hat,  den  Gegenstand  zu  acceptiren  oder 
zurückzuweisen^).  Er  ist  daher  nicht  nothwendig  durch  die  ErkennI* 
niss  des  Gegenstandes  detenninirt,  sondern  er  kann  auch  dasjenige 
acceptiren,  was  die  Vernunft  als  das  mindere  Gut  oder  als  ein  Schlecb* 
tes  vorstellt*  und  dasjenige  zurückweisen,  was  ihm  die  Vernunft  als 
das  höhere  Gut  vorhält.  Und  obgleich  Gott  als  die  erste  und  Princi* 
palursache  wie  zu  jeder  Thätigkeit  der  geschöpflichen  Dinge ,  so  aacd 
zu  jedem  Acte  des  Willens  bewegend  mitwirken  muss,  so  ist  doch 
auch  der  Wille  seinerseits  die  geschöpfliche  Principalursache  aller  sei- 
ner Thätigkeit;  seine  Acte  sind  im  eigentlichen  Sinne  seine  Acte,  und 
er  vollzieht  dieselben  mit  freier  Selbstbestimmung  *X  Daraus  folgt, 
dass,  wenn  es  sich  um  die  Frage  handelt,  welchem  Vermögen  die  Frei* 
heit  vorzugsweise  ( principaliter )  beizulegen  sei ,  dem  Verstände  oder 
dem  Willen,  die  Antwort  nur  dahin  lauten  könne,  dass  die  Freiheit 
principaliter  dem  Willen  zugehöre,  nicht  dem  Verstände,  weil  eben 
dieser  in  keiner  Weise  determinirend  zum  Willen  sich  verhält,  sondern 
dem  Willen  die  Selbstbestimmung  frei  lässt^). 

So  viel  zur  Charakteristik  der  Denk-  und  Lehrweise  des  Marsi^ 
lius  von  Inghen.  Wir  sehen ,  auch  er  folgt  im  Ganzen  imd  Grossen 
den  Fussstapfen  des  heil.  Thomas.  Sein  Realismus  wendet  sich  eben 
so  entschieden  gegen  den  excessiven  Realismus  der  Skotisten,  wie  ge- 
gen den  Nominalismus"  der  Okkamisten.  Er  hat  keine  neue  Bahnen 
gebrochen ,  das  ist  wahr ;  aber  er  stand  dennoch  auf  der  Höhe  seiner 
Zeit,  und  hat  mit  Glück  sich  inner  jenen  Schranken  gehalten ,  welche 
die  Abirrung  seiner  Speculation  in  eines  der  beiden  genannten  Ex- 
treme verhinderten. 

Am  reinsten  und  constantesten  aber  erhielt  sich  der  thomistische 
Realismus,  wie  sich  nicht  anders  erwarten  lässt,  in  der  eigentlichen 
Thomistenschule  der  Dominicaner.     Die  Dominicanerfamilie  hielt  za 


l)  Ib.  L  c  —  2)  in  1.  sent  2.  qa.  16.  art  2.  fol.  276.  p.  1.  c.  1. 

8)  Ib.  1.  c  coL  2  Bq.  Liberias  voluntatis  pro  statu  viae  in  hoc  principaliter 
yidetor  existere,  qoia  positis  causis  sufficientibus  ex  parte  objecti  et  repraesenta- 
tioois  ad  ipsios  acceptationem ,  volimtas  potest  ipsam  noo  acceptare.  Item  posi; 
tis  illis  safBdentibas  ad  objecti  refütationem ,  ipsum  potest  non  refatare. 

4)  In  1.  sent.  2.  qu.  16.  art.  8.  f.  277.  p.  1.  c  2. 

5)  lo  ].  soDt  2.  qu.  22.  art  2.  fol.  837.  p  l.  col.  2.  Libertas  hominifl  prin« 
dpallus  se  t«net  ex  parte  Tohuitatis,  nt  Tolnntas  est,  quam  ex  parte  inteUectos, 
ut  inteDectui  mu 


ihrem  Meister  und  staud  den  neu  hervortretenden  Richtangea  uid 
Meinungen  abwehrend  gegenaber,  einige  wenige  bereits  genannte  aus- 
genommen, welche  sich  von  der  nenen  Strömnng  mit  fortreissen 
liessen.  Ausser  den  unmittelbaren  Schülern  des  heil  lliomas ,  vmi 
welchen  bereits  früher  die  Rede  gewesen,  treteoP  unter  den  Tbomiateih 
Ilieologen  des  vierzehnten  und  fünfzehnten  Jahrhunderts,  als  die  aus- 
gezeichnetsten hervor :  Bernhard  wn  Auverge  (Bemardus  a  Gannaeo) 
um  1$00,  welcher  namentlich  gegen  Heinrich  von  Gent  und  Gottfried 
ton  Fontaines»  so  weit  letzterer  von  der  thomistischen  Universalien* 
lehre  abwich,  sich  wendete;  Petrus  de  PcUudtj  aus  dem  Geschlechte 
der  Edlen  von  Varembene,  nach  rühmlich  verwaltetem  Lehramte  and 
andern  verdienstvollen  Leistungen  von  Johann  XXII.  zur  Würde  eines 
Patriarchen  von  Jerusalem  erhoben  (f  1342);  und  endlich,  die  Ge- 
nannten weit  überstrahlend  und  verdunkelnd,  der  Fürst  der  Thomistei, 
Johannes  Capreolus  (Princeps  Thomistarum  f  1444  X  welcher  von  Beinen 
Lehrstuhl  in  Paris  in  den  Convent  zu  Toulouse  sich  zurückzog,  am  daii 
stiller  Müsse  seine  berühmten  libros  defensionum  auszuarbeiten,  unstreitig 
das  vorzüglfchste  Werk  der  mittelalterlichen  Thomistenschule,  mit  voll- 
ständigster  Berücksichtigung  aller  Meinungsgegensätzc  zur  thomistischei 
Doctrin,  welche  aus  der  nachthomistischen  Entwicklung  der  Scholastik 
wAhrend  zweier  Jahrhunderte  sich  herausgebildet  hatten.  Capreoliis 
hält  sich  in  seinem  Werke  an  die  in  den  Sentenzenbüchem  des  LoBh 
barden  befolgte  Ordnung;  jede  Distinction  fasst  eine  oder  mehrere 
Qnästionen ,  jede  Quästion  eine  längere  oder  kürzere  Reihe  von  Con- 
elusionen  unter  sich ,  welche  den  mit  Beziehung  auf  die  abweichendeo 
nnd  gegensätzlichen  Ansichten  der  skotistisch  und  nominalistisch  ge- 
sinnten Philosophen  und  Theologen  formulirten  Lehrbegriff  des  heil 
Thomas  geben.  Jede  Conclusion  wird  zuerst  thetisch,  fast  ausachlies»- 
Kch  mit  den  Worten  des  heil.  Thomas,  dargelegt  und  begründet;  so- 
dann werden  die  abweichenden  Meinungen  mit  ihrer  oft  sehr  aosfUff- 
liehen  Motivirung,  häufig  wortgetreu,  angeführt «  endlich  die  Erwiede- 
rung vom  thomistischen  Standpunkte  aus  gegeben.  Die  von  Capreo- 
lus berücksichtigten  Gegner  smd:  Göthals,  Varro,  Duns  Skotns,  Jo- 
hann von  Ripa,  Adam,  Aureolus,  Durand,  Gregor  von  Rimiii, 
Okkam ,  Guido  vom  Carmel  u.  A. ;  keine  irgendwie  bemerk^iswerthe 
Ansicht  und  Meinung  dieser  Männer  bleibt  unerwähnt  und  unwiderlegt 
Dabei  kann  er  nicht  umhin,  öfter  als  einmal  auch  die  Ansichten  sei- 
ner eigenen  Gesinnungsgenossen,  eines  Herväus  und  Paludanns,  zu  be- 
rücksichtigen, so  fem  diese  in  der  Universalienfrage  von  der  richtigen 
Mitte  des  Thomismus  abweichen,  und  den  nominalistischen  Tendenzen 
Durand's  und  Anderer  sich  nähern.  Er  ist,  wie  gesagt,  der  glänzen- 
dste Vertreter  des  Thonusmus  im  Mittelalter. 

Nach  Capreolus  sind  aus  den  mittelalterlichen  Tbomiaten  gani  be- 
sondershervorzuheben: Dammicus  van 


zu  Bologna  (f  1500),  welcher  besonders  mit  der  Erklärung  des  Ari- 
stoteles nach  den  Grundsätzen  der  thomistischen  Schule  sich  beschäf- 
tigte und  den  Skotismus  bekämpfte ;  dann  Silvester  van  Ferrara,  gleich- 
falls Lehrer  zu  Bologna  (f  1525) ,  berühmt  durch  seinen  Commentar 
zu  den  Büchern  des  heil.  Thomas  gegen  die  Heiden  (contra  gentiles), 
Sylvester  Prieries  und  Didacus  Dega  (f  1523),  welche  speciell  gegen 
die  Skotisten  gerichtete  Streitschriften  verfassten;  und  endlich  der 
Cardinal  Cajetan  (Thomas  de  Vio),  welcher  einen  berühmten  Commentar 
zur  theologischen  Summe  des  heil.  Thomas  schrieb.  Daran  schliesst 
sich  Dionysius  der  Karthäuser  an ,  welcher  nicht  blos  als  Mystiker,  son- 
dern auch  als  Scholastiker  sehr  grosses  Ansehen  genoss  ')• 

Zu  den  Bealisten  sind  endlich  noch  zwei  andere  bedeutende  Männer 
dieser  Epoche  zu  zählen ,  nämlich  Maymundus  von  Sabunde  und  der 
Mystiker  Johannes  Gerson.  Da  deren  Lehrsysteme  manches  Eigenthüm- 
liehe  haben  und  in  vielfacher  Beziehung  eine  erhöhte  Beachtung  und 
Aufmerksamkeit  verdienen,  so  müssen  wir  uns  hier  mit  denselben  aus- 
führlicher beschäftigen.  Da  Raymnndus  die  reine  Speculation  vertritt; 
während  bei  Gerson  das  Mystische  vorwiegt,  so  wollen  wir  zuerst  Ray- 
munds Lehre  in's  Auge  fassen ,  und  dann  erst  auf  Gerson  übergehen. 

ß)    Raymmdw  tob  Sabvndc. 

§.    274. 

Baymundus  von  Sabunde ,  ein  spanischer  Arzt  und  Lehrer  der  Me* 
dicin  und  Philosophie  an  der  hohen  Schule  zu  Toulouse  (um  1437)> 
machte  sich  besonders  durch  sein  religionsphilosophisches  Werk :  „Theo- 
logia  naturalis  ^^  berühmt.  Dieses  Buch  ist  in  so  ferne  merkwürdig,  als 
sich  Raymund  in  demselben ,  was  die  Methode  betrifft ,  ganz  an  Bay- 
mundus Lullus  anschliesst  Es  gibt  zwei  Bücher,  sagt  er,  aus  wel- 
chen wir  die  Wahrheit  lernen  können,  das  Buch  der  Natur  und  das 
Buch  der  heiligen  Schrift.  Beide  unterscheiden  sich  nach  ihrem  Inhalte 
durchaus  nicht;  denn  das  eine  enthält  der  Sache  und  dem  Umfange 
nach  dasselbe,  was  das  anderä.  Nur  darin  besteht  der  Unterschied 
zwischen  beiden ,  dass  wir  aus  dem  Buche  der  Natur  nur  durch  das  Me- 
dium der  Forschung  und  der  Beweisführung  die  Wahrheit  zu  erlernen 
vermögen ,  während  das  Buch  der  heiligen  Schrift  die  Wahrheit  selbst 
uns  kategorisch  und  präceptiv  lehrt,  also  nicht  mit  Beweisführungen 
an  uns  herantritt,  sondern  auctoritativ  seinen  Lehrinhalt  vorträgt'). 


1)  Vgl.  Werner,  Geschichte  des  ThomiBmus,  S.  150  ff. 

2)  Baymund,  de  Sabunde,  Theol.  nat.  (ed  Sigbart,  Solisbaci  1862.)  Tit.  212. 
p.  814.  QuaniTis  antem  omnia,  quae  probantur  per  fibmm  creatoranim ,  sint 
scripta  in  Kbro  sacrae  Scriptturae,  et  ibi  conthicantur,  et  etiam  üla,  quae  ibf 
coDtinentor  in  libro  BibHae ,  sint  in  libro  creatoranun :  tarnen  aüter  et  allter : 
quia  in  scientia  libri  creatnramm  sunt  omnia  per  modom  probstionls,  ^oüt  9n 


Aber  weil  Niemand  an  die  heilige  Schrift  glauben  kann,  wenn  er  nicht 
zuvor  erkannt  hat,  dass  ein  Gott  sei,  und  dass  er  unendlich  wahr- 
haftig sei  in  dem,  was  er  uns  offenbart,  diese  Voraussetzungen  des 
Glaubens  aber  von  uns  nur  geschöpft  werden  können  aus  dem  Buche 
der  Natur :  so  gestaltet  sich  für  uns  das  gegenseitige  Verhältniss  beider 
Bücher  dahin,  dass  das  Buch  der  Natur  dem  Buche  der  heiligen 
Schrift,  was  unsere  Erkenntniss  betrifft,  vorausgeht  und  folglich  die 
Pforte  oder  der  Weg  ist,  um  in  das  Heiligthum  der  heiligen  Schrift 
eindringen  zu  können  ^). 

Damit  sind  denn  nun  dem  Raymundus  von  Sabunde  die  leitenden 
Grundsätze  seiner  Methode  von  selbst  gegeben.  Das  Buch  der  Natur 
enthält  alle  Wahrheiten  des  christlichen  Glaubens;  daher  können  sie 
auch  aus  demselben  auf  dem  Wege  der  Vernunftforschung  und  Be- 
weistüfirung  heraus  eruirt  werden.  Und  gerade  das  ist  es,  was  Ray- 
mundus in  seiner  „  Theologia  naturalis  ^'  zu  leisten  sucht  Sein  Stre- 
ben geht  nämlich  dahin,  auf  der  Grundlage  der  Natur  alle  Wahrheiten 
des  Ghristenthums ,  auch  die  Mysterien,  aus  der  Vernunft  aprioristisch 
zu  deduciren  und  zu  beweisen.  Und  weil  das  Buch  der  Natur  als  der 
Weg,  als  der  Eingang  zur  heiligen  Schrift  sich  verhält,  so  will  er  durch 
dieses  Verfahren  gerade  die  Wahrheit  der  heiligen  Schrift  und  ihres  In- 
haltes beweisen  und  gegen  alle  Angriffe  sicher  stellen.  Er  geht  daher  m 
seiner  Speculation  nicht  von  dem  Offenbarungsinhalte  als  von  einem  Ge- 
gebenen aus ,  um  dann  dieses  Gegebene  so  weit  möglich  speculativ  zu 
durchdringen:  sondern  er  stellt  sich  vielmehr  vorläufig  ganz  und  gar 
auf  den  Standpunkt  der  Natur  und  der  Vernunft ,  und  sucht  durch  die 
reine  Vemunftspeculation  den  ganzen  Inhalt  des  Ghristenthums  aus  der 
blossen  Vernunft  zu  deduciren  und  aprioristisch  zu  erweisen.  Und  erst 
dann ,  nachdem  er  auf  diesem  Wege  die  christliche  Wahrheit  nach  allen 
ihren  Momenten  abgeleitet  und  gefunden  hat,  schliesst  er,  dass  das 
Christenthum ,  wie  es  thatsächlich  besteht ,  die  wahre  Religion  sei  und 
sein  müsse,  weil  solches  aus  jenen  durch  die  Vernunft  gefundenen  Lehr- 
sätzen mit  Nothwendigkeit  erfolge. 

Es  lässt  sich  nicht  verkennen ,  dass  diese  Methode  ganz  dieselbe  ist, 
wie  wir  sie  bereits  bei  Raymundus  Lullus  getroffen  haben.  Es  müssen 
daher  gegeh  dieselbe  auch  die  gleichen  Instanzen  gelten  wie  gegen  die 
Lulli'sche  Methode.  Sie  ist  keineswegs  die  christliche ,  sie  ist  vielmehr 
wesentlich  rationalistisch.  Denn  wer  alle  Mysterien  des  Ghristenthums 
ans  der  blossen  Vernunft  abzuleiten  sucht ,  und  erst  aus  den  Resulta- 
ten, welche  er  durch  dieses  Verfahren  gewinnt,   auf  die  thatsächliche 


probatur  per  ipsas  creaturas, ....  sed  in  libro  Bibliae  omnia  eadem  iUa  contineii- 
twr  per  modum  alium,  sc  per  modum  praecepti,  et  per  modum  mandatii  per 
modom  monitioiiie  et  ezhortationis ,  promittendo  et  comminando. 
.    1)  Ib.  m  all.  p.  811. 
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Wahrheit  des  Ghristenthums  schlicsst :  dec  befindet  sich  unstreitig  auf 
dem  Boden  des  Rationalismus ,  möge  sonst  seine  Lehre  beschaffen  sein, 
wie  sie  wolle. 

Allerdings  fehlt  es  bei  Kaymundus  von  Sabunde  nicht  au  Aeusse- 
rungen,  welche  dem  Rationalismus  entgegengesetzt  zu  sein  scheinen. 
So  sagt  er,  dass  unter  den  Lehren  der  heiligen  Schrift  solche  seien, 
welche  die  Erkenntnisskraft  des  Menschen  übersteigen,  und  so  erhaben 
sind,  dass  sie  der  Mensch  zuerst  (primo),  d.  h.  ohne  die  Offenbarung, 
unmöglich  aus  sich  allein  hätte  finden  können^).  So  verhalte  es  sich 
z.  B.  mit  der  göttlichen  Trinität  Allerdings  konnte  der  Mensch  durch 
die  blosse  Vernunft  zur  Erkenntniss  der  Einheit  und  Einfachheit  Gottes 
sich  erheben ;  aber  dass  die  Eine  göttliche  Natur  in  drei  real  distincten 
Personen  subsistire,  das  hätte  er  nicht  allein  aus  sich,  d.  i.  ohne  die 
Offenbarung,  zu  erkennen  vermögen^).  Ebenso  verhalte  es  sich  mit 
der  Incamation ,  so  ferne  sie  eine  Thatsache,  eine  thatsächliche  Wahr- 
heit sei ,  mit  der  Lehre  von  der  Transsubstantiation,  u.  s.  w.  ^). 

Allein  diese  Goncessionen  mögen  immerhin  das  Rationalistische,  was 
in  der  Methode  liegt,  herabstimmen  und  mildem;  aber  sie  heben  das- 
selbe keineswegs  auf ;  vielmehr  zeigen  sie  uns  gerade ,  in  welche  Ca- 
tegorie  wir  den  Rationalismus  Raymunds  einzustellen  haben.  Wir  wissen, 
wie  alle  Theosophen,  unter  ihnen  auch  Lullus,  im  Interesse  der  menschli- 
chen Erkenntniss  mit  aller  Entschiedenheit  auf  den  Glauben  dringen,  ja 
wie  sie  den  Glauben  als  schlechterdings  nothwendig  für  alle  menschliche 
Erkenntniss  betrachten.  Aber  wir  wissen  auch,  dass  sie  diesen  Glauben 
nicht  als  eine  von  der  Vernunft  verschiedene  Erkenntnissquelle,  sondern 
blos  als  eine  vorläufige  Disposition  betrachten,  welche  in  der  Vernunft 
gegeben  sein  muss ,  damit  sie  zur  Erkenntniss  der  Wahrheit,  und  zwar 
aller  Wahrheit,  der  übervemünftigen  ebenso  gut  wie  der  Vemunftwahr- 
heit,  sich  zu  erheben  vermöge.    In  ähnlicher  Weise  verhält  es  sich  denn 


1)  Ib.  Tit  218.  p.  8)5.  Sed  verba,  quae  scripta  suot  in  libro  Bibliae,  non 
possunt  primo  cogitari  ab  homine,  nee  inteUigi,  nee  imaginari;  non  possunt 
primo  cadere  in  imaginatione  hominis;  imo  sunt  supra  omnem  intellectum,  supra 
omnem  aestimationem ,  et  supra  omnem  opinionem  et  cögitationem  omnium  homi- 
num,  et  sunt  totaliter  incogitabilia  ab  omni  homine,  eo,  quia  sunt  altissima  et 
profundissima,  et  secretissima. 

2)  Ib.  1.  c.  Quis  enim  homo  potoit  primo  cogitare  in  corde  suo  et  aifirmare 
et  dicere,  quod  tres  personae  essent  realiter  distinctae :  i(a  qnod  una  non  est  alia, 
et  essent  una  et  eadem  essentia  et  substantia  numero:  ita,  quod  una  et  eadem 
res  numero  et  essentia  esset  in  tribus  realiter  distinctis  personis:  et  quod  tres 
personae  essent  unus  Dens  simplex  et  indivisibilis.  Hoc  enim  est  supra  omnem 
cogitationem  et  supra  omne  cor  humanum,  ncc  aliquis  homo  potest  hoc  primo 
cogitare  nee  dicere.  Bene  enim  homo  potuit  cogitare,  quod  unus  Dens  esset  tan- 
tum,  simplex  et  indivisibilis;  sed  quod  unus  Dcus  esset  tres  personae  realiter 
distinctae  et  aequales  in  omnibus :  hoc  non  potuit  primo  cadere  in  corde  homfnum. 

3)  Ib.  L  c  p.  316  sqq. 

Stöckl,  Oetchicbte  der  Philoiophie.   II.  gj 
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auch  bei  Raymund.  Wenn  derselbe  alle  Mysterien  des  Christen- 
thums  aprioristisch  aus  der  Vernunft  abzuleiten  sucht,  und  doch  zu- 
gleich behauptet,  dass  der  Mensch  dieselben  zuerst,  d.  i.  durch 
seine  Vernunft  allein  ohne  die  Offenbarung  unmöglich  zu  finden  vermöge, 
so  ist  damit  im  Grunde  Nichts  anderes  gesagt,  als  dass  Offenbarung  und 
Glaube  vorauspjehen  müssen,  um  der  menschlichen  Vernunft  jene  Dis- 
position zu  geben,  welche  nothwendig  ist,  damit  sie  in  den  Process 
jener  aprioristischen  Erkenntniss  der  christlichen  Mysterien  eingehen 
könne,  deren  Resultate  den  Inhalt  der  „natürlichen  Theologie**  bilden. 
Mit  andern  Worten :  Oie  Mysterien  des  Christenthums  lassen  sich  aas 
der  Vernunft  nicht  ableiten,  bevor  sie  durch  die  Offenbarung  gegeben 
sind ;  aber  nachdem  sie  geoffenbart  sind ,  ist  die  Verfiunft  im  Stande, 
jene  Ableitung  zu  bewerkstelligen,  weil  sie  nun  durch  die  Offenbarung 
und  durch  den  Glauben  jene  Disposition  gewonnen  hat,  welche  za  der 
gedachten  Operation  vorausgesetzt  ist.  So  stellt  sich  uns  die  Methode 
Raymuuds  von  Sahunde  ebenso,  wie  die  seines  Vorgängers  Lullus,  als 
eine  M^o^opAt^rA- rationalistische  dar;  und  wir  müssen  ihn  daher,  von 
diesem  formalen  Standpunkte  aus  betrachtet,  eben  so,  wie  diesen  sei- 
nen Vorgänger,  in  die  Categorie  der  Theosophen  einreihen. 

Was  nun  den  Inhalt  der  Lehre  Raymunds  betrifft,  so  finden  sich 
in  derselben  allerdings  keine  eigentlichen  dogmatischen  Trrthümer  vor ; 
vielmehr  schliesst  er  sich  tiberall  enge  an  Anselm,  Hugo  von  St  Vic- 
tor, Thomas  von  Aquin  u.  A.  an;  allein  das  ist  offenbar  nicht  der 
Methode  als  solcher  zu  verdanken ,  sondern  auf  Rechnung  seines  un- 
verfälschten christlichen  Bewusstseins  zu  setzen.  Dagegen  bringt  es 
die  Methode  mit  sich ,  dass  das  Uebematürliche  als  solches  in  Ray- 
munds Lehre  wenig  betont  wird,  sondern  Alles  als  ein  Natürliches 
erscheint  Wo  Alles  aus  der  Vernunft  abgeleitet  wird,  da  muss  mit 
dem  Uebervemünftigen  auch  das  Uebernatörliche  als  solches  ver^ 
schwinden,  und  der  ganze  Lehrinhalt  muss  ein  naturalistisches  Ge- 
präge annehmen.  Und  das  ist  denn  auch  die  eigentliche  Schattenseite 
der  Lehre  Raymunds,  was  deren  Inhalt  betrifft,  so  correct  auch  im 
üebrigen  die  anderweitigen  Lehrsätze  sein  mögen.  —  Sein  Styl  ist  wie 
bei  einem  Südländer  nicht  zu  verwundem,  breit  und  gedehnt,  aber  flüssig 
und  leicht,  und  liest  sich  sehr  angenehm.  Das  Schwerfällige  der  zeitr 
genössischen  Scholastik  liegt  ihm  fern. 

Wir  wollen  nun  die  Gnmdzüge  seines  Systems  in  gedrängtem 
üeberblicke  zur  Darstellung  bringen. 

§.  275. 

Alle  Gewissheit  unserer  Erkenntniss ,  sagt  Raymund ,  beruht  anf 
der  Zuverlässigkeit  der  Zeugnisse,  welche  für  die  Wahrheit  dieser  £^ 
kenntniss  sprechen.  Je  zuverlässiger  diese  Zeugnisse,  desto  akberer 
die  Erkenntniss ,  und  umgekehrt    Kein  Zeugniss  kann  nun  aber  2a- 
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verlässiger  sein ,  als  das ,  welches  die  Dinge  von  sich  selbst  ablegen, 
weil  die  Zuverlässigkeit  der  Zeugen  um  so  mehr  wächst,  je  näher  sie 
dem  Bezeugten  stehen ,  und  Nichts  dem  Bezeugten  näher  steht,  als 
dieses  sich  selbst  Was  also  über  eine  Sache  aus  dieser  Sache  selbst 
bewiesen  wird,  das  hat  die  meiste  Gewissheit.  Daher  muss  der  Mensch, 
wenn  er  mit  Sicherheit  all  das  erkennen  will ,  was  ihn  selbst  betrifft, 
was  auf  sein  Heil  oder  auf  seine  Verdammung ,  auf  seine  Glückselig- 
keit oder  Unglückseligkeit  sich  bezieht,  von  sich  selbst,  von  seiner 
eigenen  Natur  ausgehen,  ucd  daraus  die  entsprechenden  Beweise  ent- 
nehmen. Dazu  ist  aber  nothwendig,  dass  der  Mensch,  welcher  that- 
sächlich  sich  selbst  entfremdet  ist,  aus  dieser  Selbstentfremdung  her- 
austrete ,  in  sich  selbst  zurückkehre  und  sich  selbst  zu  erkennen  suche. 
Je  weiter  er  in  der  Selbsterkenntniss  fortschreitet,  um  so  mehr  erweitert 
sich  auch  der  Kreis  seiner  Erkenntuiss  überhaupt ,  und  um  so  sicherer 
und  fester  wird  dieselbe^). 

Dieses  vorausgesetzt  lässt  sich  nun  der  wesentliche  Fortgang  der 
menschlichen  Erkenntniss  leicht  bestimmen.  Da  der  Mensch  sich  selbst 
entfremdet  ist,  so  muss  er  durch  ein  äusseres  Medium  zur  Erkenntniss 
seiner  selbst  zurückgeführt  werden.  Und  dieses  äussere  Mittel  ist  die 
Natur.  Durch  die  Betrachtung  der  Natur  soll  er  die  Selbsterkenntniss 
gewinnen.  DieNatur  ist  die  Stufenleiter,  durch  welche  der  Mensch  zu 
sich  selbst  emporsteigen  soll.  Ist  nun  aber  der  Mensch  auf  diesem 
Wege  zur  Selbsterkenntniss  gelangt,  dann  kann  er  den  zweiten  Schritt 
thun  und  von  sich  aus  zur  Erkenntniss  desjenigen  Wesens  aufsteigen, 
welches  über  ihm  steht,  nämlich  zur  Erkenntniss  Gottes.  Die  Selbst» 
erkenntniss  leitet  den  Menschen  zur  Gotteserkenntniss  fort.  Darin 
vollendet  sich  dann  seine  Erkenntniss^). 

Betrachten  wir  denn  nun  zuerst  die  äussere  Natur,  so  können  wir 
in  derselben  vier  Haupt  -  Wesensstufen  unterscheiden.  Die  unterste 
Stufe  ist  die  Stufe  derjenigen  Dinge ,  welche  blos  sind ;  auf  dieselbe 
folgt  die  Stufe  derjenigen  Wesen ,  welche  nicht  blos  sind ,  sondern  auch 
leben.  Ueber  diese  erhebt  sich  wiederum  die  Stufe  derjenigen  Dinge, 
welche  sind ,  leben  und  empfinden.  Und  endlich  folgt  auf  höchster  Linie 
die  Stufe  jener  Wesen,  welche  sind,  leben,  empfind^  denken  und  frei 
wollen.  Das  ist  die  Stufenordnung  der  Elementardinge,  der  Pflanzen- 
welt ,  der  Thierwelt  und  der  Menschenwelt  ^).    So  ist  der  Mensch  von 


1)  Ib.  Tit  1.  p.  1  sq. 

2)  Ib.  Tit  1.  p.  2  sq.  Per  iUa,  quae  sunt  inferiora  hominis,  itineramus  et 
ascendimus  ad  hominem ,  et  per  hominem  unns  et  ascendimus  in  Deom,  sicuti  per 
veram  scalam,  per  quam  debemus  ascendere  in  cognoscendo.  Aüter  est  impos- 
sibile  veritatem  cognoscere  recte.  Ita  qaod  dao  sunt  ascensos  et  duo  diaetae. 
Prima  diaeta  est  primus  ascensus,  et  est  de  Omnibus  inferioribus  usque  ad  homi- 
nem.   Secunda  diaeta  et  secondus  ascensus  est  de  homine  usque  ad  Deum. 

8)  Ib.  Tit  1.  p.  8  sqq. 

67* 
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den  untergeordneten  Dingen  auf  sich  selbst  hingeleitet ;  er  erkennt  sich 
selbst  in  doppelter  Beziehung ,  in  so  fern  er  nämlich  mit  den  unterge- 
ordneten Wesen  in  gewissen  Eigenschaften  übereinkommt,  und  in  so 
fem  er  von  diesen  Wesen  nach  andern  Eigenschaften  sich  wesentlich 
unterscheidet  Diese  Uebereinstimmuug  und  diesen  Unterschied  seiner 
selbst  von  den  übrigen  Dingen  k^nn  und  soll  er  dann  noch  näher  erfor- 
schen, und  je  weiter  er  in  dieser  Forschung  fortschreitet,  um  so  voll- 
konmicuer  erkennt  er  sich  selbst  *). 

Und  damit  ist  ihm  denn  dann  die  Grundlage  untergebreitet,  um 
durch  den  Beweis  zur  Erkenntniss  Gottes  aufzusteigen.  Alles,  was  in 
den  übrigen  Dingen  zerstreut  und  getrennt  sich  fiudet,  das  Sein,  das 
Leben,  das  Emptiuden,  ist  im  Menschen  zu  Einer  Einheit  verbanden 
und  dui*ch  die  Vernunft  gekrönt  Der  Mensch  ist  der  Mikrokosmus. 
Diese  Vereinigung  aller  Dinge  im  Menschen  setzt  aber  eine. über  dem 
Menschen  stehende  Ursache  voraus,  welche  diese  Vereinigung  bewerk- 
stelligt hat  Denn  wie  der  Mensch  den  untergeordneten  Dingen  das 
nicht  gegeben  hat ,  was  sie  besitzen ,  so  konnte  er  auch  sich  selbst 
das  nicht  geben ,  was  er  besitzt  Er  muss  also  einen  Urheber  der 
übrigen  Dinge  sowohl  als  auch  seiner  selbst  voraussetzen,  d.  h.  er 
muss  einen  über  der  Welt  und  über  dem  Menschen  stehenden  Gott 
anerkennen.  Die  constante  Ordnung  der  Welt  setzt  Gott  als  weisen 
Ordner  über  der  Welt  voraus,  welchem  als  solchem  Alles  augehört 
nnd  hörig  ist,  die  Natur  und  der  Mensch^). 

An  diese  Voraussetzungen  schliesst  sich  nun  die  weitere  theolo- 
gische Lehre  Raymunds  an.  Gott  kann  nur  Einer  sein.  Denn  obgleich 
die  weltlichen  Dinge  viele  und  vei-schiedene  sind,  so  sind  sie  doch, 
wie  wir  gesehen  haben ,  zu  einer  einheitlichen  Ordnung  mit  einander 
verbanden.  Eine  einheitliche  Ordnung  setzt  aber  wesentlich  Einen 
Ordner  voraus.  Alle  Dinge  streben  nach  der  Einheit  im  Menschen; 
um  wie  viel  mehr  muss  die  Natur  des  Menschen  auf  ein  einheitliches 
Wesen  als  auf  sein  Ziel  hingerichtet  sein  ^) !  —  Und  diesem  Wesen 
muss  eine  noch  weit  vollkommnere  Einheit  zukommen,  als  der  mensdi- 
lichm  Natur ;  denn  so  verlangt  es  die  ordnungsgemässe  Aufstufung 
der  Vollkonamenheit  in  den  Dingen.  Die  Naturwesen  sind  verschie- 
den nach  Arten  sowohl,  als  auch  nach  Individuen;  sie  finden  daher 
ihr  Ziel  in  einer  Natur,  welche  blos  eine  Vielheit  nach  den  hi- 
dividuen,  aber  nicht  mehr  nach  Arten  in  sich  schliesst,  d.  h.  in 
der  menschlichen  Natur.  Sie  centriren  somit  in  einer  hohem  Ein- 
heit ,  welche  ihnen  selbst  nicht  eigen  ist  Deshalb  muss  diese  höhere 
Einheit  der  menschlichen  Natur  wiederum  unter  einer  noch  ho- 
hem Einheit  stehen ;  sie  muss  in  einer  solchen  Einheit  ihr  Ziel  finden, 
in  welcher  gar  keine  Vielheit  mehr  ist,  nicht  blos  keine  Vielheit  nach 


1)  Ib.  Tit.  2.  —  2)  Ib.  Tit.  8.  —  3)  Ib.  Tit.  4. 
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Arten ,  sondern  auch  keine  Vielheit  nach  Individuen ;  d.  h.  Gott  kann 
wesentlich  nur  ein  Einziger  sein  '). 

Wenn  aber  Gott  über  allen  Naturen  und  folglich  auch  über  der 
menschlichen  Natur  erhaben  ist,  dann  muss  er  grösser  sein  als  alle 
andern  Naturen,  grösser  als  selbst  die  menschliche  Natur.  Nun  ist 
aber  die  menschliche  Natur  unendlich  der  Möglichkeit  nach,  weil  sie  in's 
Unendliche  vervielfältigt  werden  kann  in  den  Individuen.  Soll  also  die 
göttliche  Natur  grösser  sein  als  die  menschliche ,  dann  muss  sie  un- 
endlich sein  der  Wirklichkeit  nach  (actu  infinita),  weil  es  zwischen 
Möglichkeit  und  Wirklichkeit  kein  Mittleres  gibt.  Somit  ist  Gott  als 
der  wesentlich  Eine  zugleich  auch  der  Unendliche,  nicht  der  Möglich- 
keit, sondern  der  Wirklichkeit  nach  0. 

Wenn  ferner  alle  Wesensstufen,  welche  wir  oben  ausgeschieden 
haben,  in  Gott  ihren  Ursprung  haben,  wenn  Gott  es  ist,  welcher  den 
Dingen  das  Sein ,  das  Leben ,  das  Empfinden  und  das  Denken  und  Wol- 
len verliehen  hatj  dann  müssen  diese  Eigenschaften  auch  ihm  selbst 
und  zwar  vor  allen  andern  Dingen  zukommen,  weil  er  sie  sonst  die- 
sen Dingen  nicht  hätte  verleihen  können ').  Und  zwar  müssen  sie 
ihm  vermöge  seiner  Unendlichkeit  in  unbeschränktem  Masse  zukom- 
men'^).  Vergleichen  wir  aber  diese  Eigenschaften  miteinander,  so' 
sehen  wir,  dass  das  Leben,  das  Empfinden,  das  Denken  und  Wol- 
len durch  das  Sein  bedingt  sind,  woraus  folgt,  dass  das  Sein  als 
die  Grundlage  und    die    Voraussetzung   aller    andern  Eigenschaften 


1)  Ib.  Tit.  5.  Si  eniin  humana  natura,  ad  quam  tendiint  omnes  res  inforio- 
ris  naturae ,  est  magis  una ,  quam  sunt  omncs  inleriores,  quia  illae  sunt  plures  i^ 
diversae  naturae  et  species,  et  inter  bjs  est  magna  diversitas  et  modicn  unitas: 
in  bumana  autem  natura  est  unitas  in  natura  et  in  specie :  ergo  similiter  na- 
tura illa ,  quae  est  supra  hominem  ,  et  cui  homo  subjicitur ,  dicitur  esse  magis 
una,  quam  bumana  natura,  et  in  ea  debet  esse  major  unitas.  Sed  inferiores  na- 
turae, quae  serriunt  bumanae,  sunt  plures  et  diversae  in  speciebus  et  in  indivi- 
duis:  bumana  natura  est  una  in  natura  et  in  specie:  sed  plures  et  diversa  in  in- 
dividuis.  Ergo  illa  natura,  quae  est  supra  bomincm,  et  quae  dominatur  honüni, 
debet  esse  una  in  natura,  et  in  specie,  et  una  in  individuis.  Ita  quod  in  ea  non 
debet  esse  nisi  una  natura ,  una  species ,  et  uniun  individuum ,  et  nuUa  diversitas 
in  indiyiduis  :  aliter  non  esset  magis  una ,  quam  bumana  natura. 

2)  Ib.  Tit.  6.  Praeterea  divina  natura,  quae  est  supra  omnes  natnras,  debet 
esse  major,  quam  omnes  aliae:  Ita  etiam  debet  esse  major  quam  bumana  natura, 
Sed  humana  natura  est  infinita  in  possibiUtafe,  quia  est  multip'icabilis ,  quun- 
tum  est  de  se ,  in  infinitmn ....  Si  ergo  bumnna  natura  est  infinita  possibUi* 
täte,  cum  sit  facta,  sequitur  quod  divina  natura  sit  infinita, magis ,  et  hoc.  oon  * 
potest  esse  nisi  actu,  quia  inter  actum  et  potentiam  nibil  est  medium.  Et  qnia 
nuUo  modo  potest  multiplicari  in  individuo :  sequitur ,  quod  tota  infinita  actu  eai 
in  uno  in  lividno ,  et  extra  ilhid  Individuum  non  potest  esse. 

8)  Ib.  Tit.  7.  In  Bezug  auf  das  sentire  jedoch  bemerkt  Raymond  Tit.  2a 
Non  tarnen  tale  sentiro  est  in  Deo ,  sicut  in  aliis  re?  ns ,  quia  hoc  est  impossibile, 
sed  nobiJissimo  et  perfectissimo  modo,  sicut  ei  cooTenit  -*-  4)  Ib.  Tit  3, 
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anerkannt  werden  müsse  ^).  Nun  hat  aber  Uott  weder  das  Sein,  noeh 
in  Folge  dessen  auch  das  Leben,  Empfinden,  Denken  und  Wollen 
empfangen,  sondern  er  besitzt  all  dieses  durch  sich  und  aus  sich. 
Daraus  folgt,  dass,  wenn  das  Sein  in  Gott  als  die  Grundlage  aUer 
andern  Eigenschaften  in  Gott  gedacht  werden  muss,  die  andern  Eigen- 
schaften sich  zu  diesem  Sein  nicht  verhalten  können  als  etwas  in  das- 
selbe Aufgenonmienes,  als  etwas  mit  demselben  Verbundenes,  sondern 
dass  alle  diese  Eigenschaften  mit  seinem  Sein  schlechterdings  identisch 
sein  müssen').  Wollen  wir  also  die  göttlichen  Eigenschaften  nach 
ihrem  wahren  Wesen  erkennen,  so  müssen  wir  unsem  Blick  auf  seip 
Sein  richten;  kennen  wir  dieses,  dann  kennen  wir  auch  alles  Andere 
in  Gott'). 

So  müssen  wir  denn  dieses  göttliche  Sein  vor  Allem  denken  als 
ein  nicht  empfangenes,  als  das  aus  sich  seiende  und  darum  auch  ab- 
solut erste  Sein.  Als  solches  ist  es,  wie  schon  gezeigt,  frei  von  aller 
Zusammensetzung;  es  ist  absolute  Einfachheit.  Daraqs  folgt  dann 
wiederum,  dass  in  Gott  Sein  und  Wesen  nicht  verschieden  sind,  dass 
Gott  selbst  sein  Sein  ist,  und  umgekehrt.  In  Allem,  was  sein  Sein 
empfangen  hat,  ist  Sein  und  Seiendes  verschieden;  in  Gott,  weil  er 
durch  sich  und  aus  sich  ist,  sind  sie  Kins.  Ist  aber  Gott  selbst  sein 
Sein,  und  zwar  letzteres  in  absoluter  Einfachheit,  dann  schliesst  er 
auch  wes^tlich  alles  Nichtsein  von  sich  aus.  Was  sein  Sein  empfan- 
gen hat,  das  ist  an  sich  selbst  Nichts,  und  folglich  kann  man  an 
demselben  ein  Doppeltes  unterscheiden :  Das  Nichtsein,  welches  es  aus 
sich,  und  das  Sein,  welches  es  von  dnem  Andern  hat.  In  Gott  aber 
kann  dieser  Unterschied  nicht  stattfinden ;  er  ist  durch  sich  und  aus 
sich ;  daher  ist  in  ihm  nur  Sein ,  kein  Nichtsein.  Schliesst  demnach 
Gott  das  Nichtsein  wesentlich  aus,  dann  ist  damit  von  selbst  gegeben, 
dass  er  ohne  Anfang  und  ohne  Ende,  dass  er  ewig  und  unvergänglich 
ist.  Es  folgt  femer,  dass  er  ohne  alle  Potenzialität  gedacht  werden 
müsse,  weil  diese  ein  Nichtsein  in  Bezug  auf  die  Actualität  in  sich 
schliesst;  es  folgt,  dass  er  als  schlechterdings  unveränderlich,  als 
die  absohlte  Vollendung,  als  die  unendliche  Vollkommenheit  aufzu- 
fassen sei*). 


i).lb.  Tit  9. 

2)  Ib.  Tit  10.  Esse  in  Deo  erit  principium,  radix  et  fundaraentum  «Itorom: 
et  cnm  ipse  a  nuUo  receperit  esse,  nee  per  consequens  vivere,  sentire,  nee  inteUi- 
gere:  ergo  sequitnr,  quod  vivere  in  ipso  non  est  receptum  in  ipso  esse,  neqne 
sentire  in  ipso  mere,  nee  intelligere  seu  libemro  arbitrium  in  ipso  sentire :  et  aic  de 
idäs.  Quare  seqoitor,  quod  viTore  non  est  coigunctum  com  esse,  nee  sentire  cum 
viyere,  nee  intelligere  eom  alüs,  nee  in  eo  est aliqua eo^junetio  ipsorum. ...  laipao 
Deo  vivere  est  idem  quod  esse,  et  sentire  idem  quod  esse,  et  intelligere  idem  quod 
esse:  ergo  omnia  idem  sunt  quod  esse,  et  quidquid  est  in  ipso,  idem  quod  esse. 

3)  Ib.  Tit  IL  -  4)  Ib.  Tk.  12.  18. 


1063 

§.  276. 

Damit  sind  wir  min  aber  von  selbst  auf  eine  andere  Betrachtung 
fortgeleitet.  Wenn  Gott  alles  Nichtsein  von  sich  ausschliesst ,  so  muss 
er  alles,  was  ein^Sein  ist,  in  sich  schliessen;  nichts  von  demselben  kann 
ihm  fehlen.  Das  göttliche  Sein  muss  also  auch  alles  Sein  der  ge- 
schöpflichen Dinge  in  sich  enthalten;  Gott  ist  das  allgemeine  Sein  '). 
Aber  freilich  muss  hier  ein  doppeltes  Sein  der  geschöpflichen  Dinge 
unterschieden  werden.  Anders  sind  die  Dinge  in  ihrem  Fttrsichsein, 
anders  sind  sie  in  Gott.  In  Gott  sind  sie  nämlich  in  der  Art,  wie 
das  Sein  des  Kunstwerkes  in  dem  Geiste  des  Künstlers  ist.  In  dieser 
Weise  aber  sind  sie  ewig  in  Gott ;  und  da  keine  Vielheit  in  dem  gött- 
lichen Sein  sich  finden  kann,  so  sind  sie  in  dem  göttlichen  Sein  auch 
eine  unterschiedslose  Einheit,  und  sie  können  und  müssen  dieses  sein, 
weil  sie  dasselbe  sind  mit  dem  einfachen  göttlichen  Sein**). 

Wenn  aber  auch  das  Fiirsichsein  der  Dinge  von  ihrem  Sein  in 
Gott  wohl  zu  unterscheiden  ist ,  so  kann  doch  auch  das  reale  Sein  der 
Dinge  von  dem  göttlichen  Sein  nicht  getrennt  sein.  Es  ist  zwar  nicht 
dasselbe  mit  dem  göttlichen  Sein ;  aber  es  gründet  doch  in  dem  letz- 
tern als  in  seiner  Ursache.  Denn  das  göttliche  Sein  ist  das  erste 
Sein,  und  danim  muss  alles  andere  Sein  aus  ihm  entspringen.  Seinen  Ur- 
sprung aus  Gott  kann  es  aber  wiederum  nicht  in  der  Weise  haben,  dass 
es  etwa  als  Theil  aus  dem  göttlichen  Sein  genommen  wHre ;  denn  von 
dem  absolut  einfachen  göttlichen  Sein  kann  sich  kein  Theil  ablösen, 
weil  es  eben  keine  Thcile  hat.  Es  muss  also  dieses  Sein  vom  Nicht- 
sein kommen,  aus  Nichts  werden,  d.  h.  die  Dinge  können  aus  Gott 
nur  hervorgehen  durch  Schöpfung  aus  Nichts^).  Sind  aber  die  Dinge 
aus  Nichts  geschaffen,  dann  ist  ihnen  nothwendig  das  Nichtsein  beige- 
mischt ,  und  sie  müssen  daher  Eigenschaften  haben ,  welche  den  oben 
entwickelten  göttlichen  Eigenschaften  entgegengesetzt  sind.  Sie  sind 
begränzt,  zusammengesetzt,  vielfach,  veränderlich,  zeitlich;  denn  sie 


1)  Ib.  Tit.  14 Esse  Dei  est  universale  omninm.  —  2)  Ib.  Tit.  H. 

3)  Ib.  Tit.  15.  Et  quia  esse  Dei  fugat  omne  non  esse,  ideo  naüiim  esse  po- 
test  esse  extra  ipsum.  Et  cum  creatnrae  habeant  proprinm  esse  reale  distinctum 
et  separatnm  ab  esse  Dei:  ergo  illnd  esse  reale  non  est  in  Deo?  Et  dicendnoi, 
qnod  esse  tale  reale  rerum  omnium  necessario  est  in  Deo.  Non  quidem,  quod  sfC 
idem  esse  Dei,  sed  necesse  est,  quod  veniat  ab  esse  Dei,  et  oriator  ab  esse 
ipsius  Dei  totaliter.  Quia  esse  Dei  est  primum ,  et  non  acceptum ,  neque  incep- 
tum,  ergo  necesse  est,  quod  omne  aliud  esse  oriatnr  ab  isto  esse,  et  pullulet 
ab  isto  esse  tanquam  a  radice.  Et  quia  esse  Dei  est  indivisibile,  summe  simplex : 
ideo  tale  esse  rerum  imposstbile  est  quod  sit  dedsum  aut  sump!um  ab  esse  Dei, 
qnod  est  iifrangibile.  Ergo  necesse  est,  quod  fit  et  venit  de  non  esse  et  de  ni- 
hilo,  postquam  non  potest  venire  de  esse,  quod  est  Deus.  Et  quia  non  esse  et 
nihil  non  posaunt  producere  aliquid,  ergo  necesse  est,  qnod  esse  primum  proda« 
Zerit  omne  alind  esse  reale  de  non  esse  et  de  nibüQ. 
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haben  ja  ihr  Seiu  nicht  aus  sich ,  sondern  sie  haben  es  empCangen , 
und  wie  aus  dem  Aussichsein  die  Eüjfachheii,  Unendlichkeit,  Einheit, 
Unveränderlichkeit  und  Ewigkeit  folgt,  so  aus  dem  EmpfaDgeohaben 
des  Seins  die  Endlichkeit,  Zusammeugesetztheit ,  Vielfachheit,  Verän* 
derlichkeit  und  Zeitlichkeit  *).  • 

Was  aber  die  Art  und  Weise  betrifft,  wie  Gott  die  Dinge  geschaffen 
hat)  so  sind  die  Dinge  nicht  durch  einen  natürlichen  Process  aus  Gott 
hervorgegangen,  sondern  Gott  hat  sie  mit  Erkenntniss  und  freiem  Willen 
hervorgebracht.  Denn  da  Gott  denkend  und  wollend,  und  dieses  Denken 
und  Wollen  mit  seinem  Sein  identisch  ist,  so  kann  er  nur  thätig  sein 
durch  Denken  und  Wollen ,  und  es  müssen  also  auch  die  Dinge  dieser 
Thätigkeit  Gottes  ihre  Entstehung  verdanken.  Gott  bringt  die  Welt 
hervor  per  modum  artis,  nicht  per  modum  naturae.  Darum  ist  die 
Welt  auch  nicht  mit  Nothwondigkeit ,  sondern  mit  Freiheit  von  Gott 
geschaffen  worden^).  Golt,  als  das  au  sich  absolut  vollkommene  We- 
sen ,  bedarf  der  Welt  nicht  /u  seiner  eigenen  Vollkommenheit  und 
Glückseligkeit ;  wenn  er  sie  ciiso  schafft ,  so  schafft  er  sie  mit  absoluter 
Freiheit')-  Ebenso  kann  die  Welt,  als  von  Gott  geschaffen,  nicht 
ewig  sein,  sondern  muss  einen  Anfang  ihres  Bestehens  haben.  Was 
nämlich  geschaffen  ist,  das  ist  als  solches  ganz  ungleich  dem  Schöpfer; 
es  hat,  wie  wir  gesehen  haben,  Eigenschaften,  welche  d^neu  des 
Schöpfers  ganz  entgegengesetzt  sind.  Diese  Ungleichheit  mit  dem 
Schöpfer  muss  in  jeder  Beziehung  ihren  Ausdruck  und  ihre  Offenbar- 
ung  finden.  Wäre  aber  die  Welt  ewig  geschaffen ,  so  würde  in  dieser 
Ewigkeit  ihres  Bestandes  schon  eine  gewisse  Gleichheit  mit  dem  Schöpfer 
hervorleuchten ,  welche  nicht  zulässig  ist.  Zudem  würde  es,  falls  die 
Welt  ewig  wäre,  den  Anschein  haben,  als  bedürfte  Gott  der  Welt:  was 
wiederum  nicht  zulässig  ist  Daraus  müssen  wir  schliessen ,  dass  Gott 
die  Welt  nicht  ewig  geschaffen  habe,  dass  vielmehr  die  letztere  einen 
Anfang  ihres  Seins  gehabt  habe*).  Wenn  es  endlich  feststeht,  dass 
Gott  die  Welt  per  modum  artificis  geschaffen  habe,  jeder  Künstler 
aber  in  seiner  Thätigkeit  einen  bestimmten  Zweck  verfolgt,  so 
kann  auch  Gott  die  Welt  nicht  ohne  Zweck  geschaffen  haben.  Und 
da  Nichts  ausser  ihm  war,  als  er  die  Welt  schuf,  so  konnte  er  die 
Welt  nur  um  seiner  selbst  willen  schaffen.  Aber  da  er  selbst  ihrer 
nicht  bedurfte,  so  ist  er  selbst  der  Zweck  der  Welt  nur  in  so  fern, 
als  diese  dazu  geschaffen  ist,  um  an  seiner  Vollkommenheit,  an  sei- 
nem Sein  einigermassen  Theil  zu  nehmen  ^).    Und  dazu  soll  sie  gelan- 


1)  Ib.  Tit.  16.  -  2)  Ib.  Tit.  17.  -  8)  Ib.  Tit  18.  —  4)  Ib.  Tit  19. 

6)  Ib.  Tit.  20.  Deus  prodoxit  ipsum  esse  noTum  de  nihilo,  ut  istad  esae  cre»* 
tum  participaret  iUud  aetemum  esse.  Non  qoidem  quod  nDum  esse  mutaretur  in 
aliud  esse,  quia  boc  esset  impossibile ;  sed  ipsam  esse  de  nihüo  productiun  imire- 
tur  ipsi  esse  immutabiii,  ut  perficeretur  in  eo,  ut  »cilicet  essent  ibi  duo  bona,  teilt- 
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geii  durch  Verwirklichung  seines  Willens.     Der  göttliche  Wille  ist  das 
Gesetz  aller  Dinge'). 

In  dieser  Production  des  Geschöpflichen  von  Seite  Gottes  ist  uns 
nun  aber   die  Grundlage  untergebreitet,  um  auf  derselben   zur    Er- 
kenntniss  einer  noch  höhern  und  vorzüglichem  Production  in  Gott  uns 
zu  erheben.    Es  gibt  nämlich   zwei  Arten   der  Production,  die  eine, 
welche  per  niodum  artis,  die  andere,   welche   per  modum  naturae  ge- 
schieht.   In  der  einen  verhält  sich  der  Hervorbringende  als  Künstler, 
weicher  eine  ihm  selbst  fremde  Materie  bildet   und   gestaltet;  in   der 
andern  dagegen  bringt  er  aus  seiner  eigenen  Natur  ein  Anderes  hervor.  So 
verhält  sich  der  Mensch  in  der  erstem  Weise  productiv  z.  B.  zu  einem 
Hause,  welches  er  baut;   in  der  letztern  dagegen  verhält  er  sich  pro- 
ductiv zu  dem  Sohne,  welchen  er  erzeugt.    Nun  ist  es  aber  klar,  dass 
die  letztere  Art  der   Production  in   ihrem   Wesen  weit   höher  stellt 
als  die  erste,  einmal  weil  das  Product  hier  der  Natur  selbst  entsUimmt, 
während  es  dort  der  Natur  äusserlich  bleibt,  und  dann,  weil  das  Pro- 
duct  hier  ein  viel  edleres  und  vorzüglicheres  ist,  als  dort ;   denn  hier 
ist  es  ein  Mensch,  ein  lebendes  vernünftiges  Wesen;  dort  ist  es  nur  Etwas 
tief  unter  dem  Menschen  stehendes,  —  ein  Haus,    Lässt  sich   dieses 
nicht  in  Abrede  stellen,  so  folgt  daraus  von  selbst,  dass,  wenn  in  Gott 
ausser  der  Productio  artiticialis,  welche  sich  auf  die  Welt  bezieht»  auch 
noch   eine  Productio   naturalis  stattüuden  würde,  diese  auch  in  Gott 
weit  höher  und  vortrefflicher  sehi  würde,  als  jene.    Es  rouss  daher  die 
Frage  entstehen,  ob  in  Gott  eine  solche  Productio  naturalis  wirkh'ch 
angenommen  werden  müsse  \». 

Dieses  nun  glaubt  Raymuud  apodiktisch  beweisen  zu  können.  Er 
beruft  sich  darauf,  dass  eine  Production,  welche  Gott  zukoujmt,  so  fern 
er  Gott  ist,  für  Gott  gewiss  weit  mehr  convenieut  sei,  als  jene,  welche 
ihm  zukommt,  so  fern  er  als  Künstlersich  verhält  Jene  Production 
abQr,  vennöge  welcher  Gott  aus  Gott  hervorgeht,  komme  ihm  eben  zu, 
so  fern  er  Gott  sei  0- —  Uott  müsse  sich  ferner  weit  mehr  gefallen  in 
dem,  was  er  hervorbringt  aus  seiner  Natur,  als  in  dem,  wozu  er  sich 
nach  Art  eines  Künstlers  verhält.  Da  nun  in  Gott  die  höchste  Com-> 
placenz  angenommen  werden  müsse,  so  habe  er  auch  zuvor  natüi^licb 
productiv  sein  müssen,  bevor  er  künstlich  productiv  wurde  in 
der  Schöpfung  der  Welt.  —  Ausserdem  folge  daraus,  dass  Gott  in 
seinem  Wesen  und  in  seiner  Wirksamkeit  unendlich  ist,  noth wendig, 
dass  auch  seine  Production  eine  unendliche  sein  müsse;  und  dieses  sei  sie 

ret  ipsum  esse  produc.tum,  et  ipsa  communicatio  vel  unio  seu  participatio  ipaiua 
esse  excellentissimi  et  optimi;  ut  sie  manifestaretur  sua  liberalitas ,  qua  sioc  in- 
digentia  sui  voluit  prodacere  aliud  esse,  nt  el  se  comroiinicaret,  nee  indiguit  ipsum 
esse,  quod  Deus  est,  ut  se  eommunicaret  ah'coi  extra,  sed  sua  mera  liberalitato  se 
voluit  communicare.  Tit.  Sß. 

1)  ib.  T\t  37.  38.  -  2)  Ib.  Tit.  46.  —  8)  Ib.  Tit,  47, 
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nur  dann  im  vollsten  Maassc,  wenn  ihr  ein  unendliches  Prodoct  ent- 
spricht. Dieses  kann  nun  selbstverständlich  nicht  ausser  Gkitt  sero; 
es  muss  ihm  immanent  bleiben,  und  identisch  mit  ihm  dem  Wesen  nach 
sein.  Und  das  setzt  dann  wiederum  voraus,  dass  die  Production  nidit 
eine  artificielle,  sondern  eine  natürliche  sei  ^).  —  Die  höchste  Wonne  rad 
Seligkeit  ist  femer  bedingt  durch  einen  Theilnehmer  an  derselboi; 
denn  derjenige  kann  keineswegs  vollkommen  glückselig  genannt  wer 
den,  welcher  keinen  Gefährten  im  Genüsse  dieser  Seligkeit  besitzt  So 
muss  also  Gott  einen  Gefährten  seiner  Seligkeit  haben ,  welchen  er  od- 
endlich  liebt,  und  von  welchem  er  hinwiederum  unendlich  geliebt  wird: 
denn  nur  diese  unendliche  Liebe  begründet  eine  wahre  und  volle  bei- 
derseitige Theilnahme  an  der  Einen  unendlichen  Seligkeit.  Diese  un- 
endliche Liebe  ist  aber  wiederum  nur  dann  möglich,  wenn  der  GefUrte 
der  göttlichen  Seligkeit  aus  der  Natur  Gottes  selbst,  und  folglich  mit 
Gott  gleich  wesentlich  ist^). 

Durch  diese  Beweise,  mit  denen  sich  noch  einige  andere  verbin- 
den, glaubt  Raymund  die  Wahrheit  einer  immanenten  Production  in 
Gott  genügend  festgestellt  zu  haben.  Wenn  nun  aber  in  Gott  eine  pro. 
ductio  per  modum  naturae  ist,  so  muss  dieselbe,  weil  die  göttliche  Natur 
eine  intellectuelle  und  geistige  ist,  näher  bestimmt  werden  als  produo- 
tio  per  modum  naturae  intellectualis.  Eine  geistige  Natur  verhält  sich 
aber  productiv  in  zweifacher  Weise :  nach  dem  Verstände  und  nach 
dem  Willen.  Eine  solche  doppelte  natürliche  Production  muss  also 
auch  in  Gott  angenommen  werden;  und  so  resultirt  in  Gott  auf  der 
einen  Seite  das  persönliche  Wort,  auf  der  andern  Seite  die  persönliche 
Liebe.   Das  nun  ist  das  trinitarische  Leben  Gottes^). 

Wir  können  dem  Rajrmund  in  die  weitere  Entwicklung  dieser  Ge- 
sichtspunkte nicht  mehr  folgen:  das  Gesagte  genügt,  um  uns  die  Art 
and  Weise  ericennen  zu  lassen,  wie  er  aus  dem  „Buche  der  Natur"'  das 
trinitarische  Leben  Gottes  herauslesen  und  begründen  will.  Die  Be- 
weise sindf  wie  wir  sehen,  meistens  nicht  originell,  sondern  mehr  oder 
wouger  von  seinen  Vorgängern,  besonders  von  Richard  von  St.  Victor 
entlehnt  Aber  sie  sollen  uns  nach  Raymund  über  die  Dreieinigkeit 
Gottes  vergewissern,  obgleich  wir  freilich  das  Wie  derselben  nicht  be- 
greifen, sondern  blos  durch  Analogien  uns  dasselbe  einigermassen  ver- 
ständlich machen  könnten*). 

§.  277. 

Gehen  wir  nun  auf  die  anthropologische  Lehre  Raymunds  über,  so 
weicht  derselbe  in  seinen  Bestimmungen  über  die  Natur  des  Menschen 
von  den  Grundsätzen  der  Scholastik  im  Allgemeinen  nicht  ab.  Er  sucht 
die  Immaterialität  und  Geistigkeit  der  menschlichen  Seele  durch  ver- 


1)  Ib.  Tit.  47.  -  2)  Ib.  Tit.  4^  —   3)  Ib.  Tit.  61.  52.  —  4)  Ib.  Tit.  5S.  54^ 
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schiedenartige  Gründe  darzuthun.  Alle  übrigen  Greaturen,  sagt  er,  sind 
dem  Menschen  dienstbar :  das  wire  nicht  möglich,  wenn  er  auf  gleicher 
Stufe  mit  ihnen  stände,  wenn  er  ein  blos  körperliches  Wesen  wäre'). 
Der  Mensch  erkennt  die  Dinge  ohne  die  materiellen  Bedingungen,  welche 
ihnen  anhängen,  in  ihrem  reinen  Sein;  er  ^kennt  nicht  das  Einzelne  allein, 
sondern  auch  das  Allgemeine.  Auch  das  wäre  nicht  möglich,  wenn  in 
ihm  nicht  ein  geistiges  Princip  wäre,  welches  als  das  Subject  dieser 
Erkenntnissthätigkeit  zu  Grunde  läge,  weil  die  Erkenntniss  in  ihrer 
Art  sich  stets  nach  der  Art  des  erkennenden  Subjectes  richtet^).  Ver- 
nunft und  Freiheit  können  nicht  in  einem  körperlichen  Wesen  begrün- 
det sein. 

Diese  in  sich  immaterielle,  geistige  Seele  ist  nun  für  den  Leib  un- 
mittelbar das  Princip  des  Lebens,  der  Empfindung  und  Bewegung ;  f&r 
sich  selbst  aber  ist  sie  denkend  und  wollend  thätig ').  Als  intellcctive 
Seele,  als  welche  sie  in  ihrer  Thätigkeit  nicht  an  die  Organe  des  Lei- 
bes gebunden  ist,  hat  sie  also  zwei  Grundkräfte:  Verstand  und  Wille. 
Beide  mit  einander  bilden  das  Liberum  Arbitrium  *).  Durch  dieses  li- 
berum arbitrium  unterscheidet  sich  der  Mensch  wesentlich  vom  Thiere  *). 
Durch  dieses  ist  er  Herr  seiner  Handlungen,  ist  der  Zurechnung,  des 
Verdienstes  und  der  Schuld  fähig  ^).  Das  Liberum  arbitrium  Ist  es, 
durch  welches  eigentlich  die  Würde  und  der  Vorzug  des  Menschen  Yor 
allen  übrigen  Dingen  begründet  ist^). 

Das  nun  sind  die  psychologischen  Voraussetzungen  der  Ethik,  de- 
ren Grundlagen  und  Lehrsätze  Raymund  mit  besonderer  Vorliebe  aus- 
geführt hat.  Alles,  was  Gott  schuf,  hat  er  aus  Liebe  geschaffen.  Aus 
dieser  Liebe  stammt  Alles,  was  die  geschöpflichen  Dinge  besitzen.  Es 
ist  nun  aber  ein  grosser  Unterschied  zwischen  dem  Menschen  und  den 
übrigen  Dingen.  Der  Mensch  erkennt  sich  selbst  und  Alles,  was  er 
von  Gott  empfangen  hat,  er  erkennt  auch  den  Urheber  all  dieser  Ga- 
ben. Die  übrigen  Wesen  dagegen  erkennen  weder  das,  was  sie  von 
Gott  empfangen  haben,  noch  erkennen  sie  den  Urheber  dieser  Gaben. 
Daraus  folgt,  dass  die  übrigen  Dinge  nicht  um  ihrer  selbst  will^,  son- 
dern viebnehr  des  Menschen  wegen  geschaffen  worden  sind  ^.  Sie  sind 
einzig  und  allein  zum  Dienste  des  Menschen  da,  zum  Dienste  sowohl 
seines  leiblichen  Lebens,  als  auch  zur  Vermittlung  und  Förderung  sei- 
nes geistigen  Lebens  in  Erkenntniss  und  That').  Alle  Dinge  bilden  mit 
dem  Menschen  Einen  Leib,  Einen  Staat,  Ein  Reich,  dessen  Haupt  und 
Herrscher  eben  der  Mensch  ist  *°). 


1)  Ib.  Tit.  102.  217.  p.  883  sqq.  —  2)  Ib.  Tit.  203.  217.  p.  381  sqq. 

S)  Ib.  Tit.  105.  p.  138.  Tit.  221.  p.  341. 

4)  Ib.  Tit.  92.  Intellectus  et  voluotas  constitunt  Hberom  arbitrhun.  Tit.  105. 
q.  141.  —  6)  Ib.  Tit.  62.  —  6)  Ib.  Tit.  82.  —  7)  Ib.  Tit.  62.  —  8)  Ib.  Tit.  96. 
9)  Ib.  Tit.  97.  98.  —  10)  Ib.  Tit.  96. 
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Verhält  sich  diess  also,  dann  folgt  daraus  von  selbst«  dass  der 
Mensch  von  Natur  aus  Qott  verpflichtet  ist,  und  zwar  einerseits  für 
sich,  weil  er  Alles,  was  er  ist  und  hat,  von  Gott  en)pfaniQ:en  hat,  daon 
aber  andererseits  auch  für  alle  andern  Dinge,  weil  alle  nur  seinet- 
wegen da  sind  ').  Daraus  siebt  man  leicht,  wie  gross  die  Vorptiichtung 
des  Menschen  gegen  Gott  ist.  Die  Grösse  dieser  seiner  .Verpflichtung 
bestimmt  sich  nämlich  einerseits  nach  dem  Werthe  alier  geschöpfllicheu 
Dinge,  und  andererseits  nach  dem  eigenen  Werthe  des  Menschen  selbst, 
welcher  oifenbai*  weit  grösser  ist,  als  der  aller  andern  geschöpflichen 
Dinge.  Je  grösser  der  Werth  der  Gabe,  desto  grösser  die  Veriitiich- 
tung.  Die  Verpflichtung  des  Menschen  ist  also  die  gr<isste,  weil  er  fär 
alle  Gaben  Gottes  ohne  Ausnahme  Gott  verpflichtet  ist').  Und  noch 
mehr  wächst  die  Grösse  seiner  Verpflichtung,  wenn  man  bedenkt,  dass 
alle  diese  Gaben  von  Gott  aus  freier  Liebe  gespendet  sind  '),  und  dass 
der  Mensch  derselben  nothwendig  für  die  Zwecke  seines  Daseins  be- 
darf*). 

Ist  nun  aber  die  natürliche  Veri)flicbtung  des  Menschen  gegen  Gott 
die  grosste,  welche  sich  denken  lässt,  dann  entsteht  die  Fra«.'e,«?</£t<  denn 
der  Mensch  Gott  verpflichtet  sei,  was  er  ihm  vernir»ge  jener  grossen  Ver- 
pflichtung schulde.  Offenbar  schuldet  er  Gott  das  Edelste  und  Vorzüglich- 
ste, was  er  besitzt,  und  muss  es  ihm  hingeben  auf  die  volikommensle  Weise, 
deren  er  fähig  ist.  Der  Mensch  muss  also  etwas  besitzen,  was  er  mit 
voller  Freiheit,  ohne  allen  Zwang  und  alle  Notbwendigkeit  an  Gott  hin- 
geben kann,  was  also  vollkommen  sein  eigen  ist:  und  gerade  dieses 
Etwas  muss  das  Edelste  und  Vorzüglichste  sein,  was  er  besitzt.  Dieses 
Etwas  nun  können  nicht  äussere  Dinge  sein,  weil  diese  nicht  sein  voll- 
kommenes Eigenthum  sind,  mit  welchem  er  unter  jeder  Bedingung  frei 
schalten  kann,  da  sie  ihm  auch  wider  seinen  Willen  entrissen  werden 
können ,  was  in  gleicher  Weise  auch  von  seinem  eigenen  Leibe  gilt 
Was  er  also  Gott  hinzugeben  hat,  kann  nur  seine  Seele,  oder  Etwas 
in  seiner  Seele  sein.  Da  aber  gewisse  Kräfte  seiner  Seele  an  die  leib- 
lichen Organe  gebunden  sind,  und  folglich  gleichfalls  nicht  vollkom- 
men in  seiner  freien  Macht  stehen,  so  kann  es  nicht  seine  ganze  Seele 
sein,  welche  er  Gott  hingeben  muss;  es  kann  vielmehr  nur  jener Thei' 
der  Seele  sein,  nach  welchem  dieselbe  ohne  körperliches  Organ  wirk- 
sam ist  Und  das  ist  das  Liberum  arbitriiun  ^).  In  diesem  sind  jedoch 
wiederum  zwei  Momente  zu  unterscheiden :  der  Verstand  und  der  Wille. 
Von  diesen  beiden  ist  der  Wille  allein  das  wahrhaft  freie  im  Menschen, 
dasjenige,  was  sich  und  sein  Thun  ganz  und  gar  in  seiner  Macht  hat 
Daher  kann  das,  was  wir  Gott  schulden ,  nur  der  Wille  oder  ein  Ge- 
schenk des  Willens  sein,  welches  dieser  letztere  ganz  in  seinem  freien 


1)  Ib.  Tit  96  p.  121.  —  2)  Ib.  Tit  100.  101.    —   3)  Ib.  Tit.  106    ~  4)  Ib. 
Tit.  107.  —  6)  Ib.  Tit.  109. 
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Belieben  hat.  Und  dieses  schlechterdings  freie  Geschenk  des  Willens 
ist  die  Liehe.  Die  Liebe  ist  es  also,  welche  wir  Gott  vermöge  unse- 
rer natürlichen  Verpflichtung  gegen  ihn  schulden  *).  Wie  Golt  den  Men- 
schen liebt,  und  in  allen  Dingen  nur  den  Menschen  liebt,  so  will  er 
auch  hinwiederum  von  ihm  geliebt  sein.  Liebe  fordert  Gegenliebe  % 
Alle  Geschöi)fe  fordern  den  Menschen  zu  dieser  Liebe  auf,  weil  nur 
dadurch  der  Dienst,  welchen  sie  dem  Menschen  leisten,  seine  rechte  Be- 
ziehung erhalten  kann.  Verweigert  der  Mensch  Gott  die  Liebe ,  dann 
vereitelt  er  den  Zweck  des  ganzen  Universums  "*).  Die  Liebe  ist  da» 
Band,  welches  den  Menschen  und  durch  den  Menschen  das  ganze  Uni- 
versum mit  Gott  verbindet*).  Diese  Liebe  bezieht  sich  zwar  ihr^m 
Wesen  nach  auf  Gott ,  und  nur  auf  Gott ;  aber  eben  weil  sie  Liebe 
Gottes  ist,  muss  sie  auch  Liebe  desjenigen  sein,  worin  das  Bild  Got- 
tes widerstrahlt;  d.  b.  wenn  der  Mensch  Gott  liebt,  dann  muss  er  auch 
Alles  lieben,  was  Gottes  ist,  und  in  so  fern  es  Gottes  ist  Die  Liebe 
Gottes  schliesst  also  auch  die  Liebe  aller  Geschöpfe  in  sich,  besonders 
aber  die  Liebe  zu  sich  selbst  und  die  Liebe  des  Nächsten,  weil  die 
menschliche  Creatur  Gott  am  nächsten  steht,  und  nach  seinem  Bilde 
und  Gleichnisse  geschaffen  ist.  Und  eben  weil  sie  in  der  Gottesliebe 
eingeschlossen  ist,  kann  und  darf  diese  Liebe  nur  eine  Liehe  in  Gott 
und  durch  Gott  sein*^).  Und  so  ist  die  Gottesliebe  auch  das  allge^ 
meine  Band,  welches  alle  Menschen  und  alle  Üreatureu  mit  einauder 
zu  einer  Einheit  verbindet  ®). 

So  wird  denn  das  ganze  höhere  Leben  des  Menschen  von  Ray  mund 
auf  die  Liebe  reducirt  Er  wird  nicht  miide,  die  Macht  und  Trag- 
weite dieser  Liebe  zu  schildern,  und  dabei  zugleich  noch  auf  eine  an« 
dere  Liebe  hinzuweisen,  welche  der  Gegensatz  und  die  Negation  der 
wahren  Liebe  ist    Die  Liebe  im  Allgemeinen,  sagt  er,  ist  das  Princip 


1)  Ib.  Tit.  109.  p.  147  sq  Sed  in  lihero  arbitn'o  simt  duae  partes,  sdlicet 
intellectus  et  voluntas,  et  sola  yoluntaa  est  liber<i,  spontanea,  et  in  ipsa  est  mera 
liberalitas  et  dominium,  imperium,  et  nuUa  roactto  vel  violentia  putest  in  ea  esse^ 
quia  sola  domina  est  sui  ipsius,  et  dominium  procedit  a  voluntate;  aliter  non  esset 
dominium.  Ergo  talis  res,  quam  quaerimos,  erit  voluntas  vel  donura  liberale  et  spon- 
tanenm,  qnod  sit  in  pura  et  mera  libertate  et  dominio  volo&tat's.  Tale  autem  de- 

num  est  amor  solus,  procedens  libere   Pt  sponte  a  voluntate Teuetur  ergo 

homo  et  obligatnr  Deo  soIi  retribuere  et  dare  sibt  totum  sunm  amorem,  ^u^^^^^'i 
potest,  et  meliorl  modo,  quo  potest,  cujus  solns  est  et  totaliter.  Totus  ergo  amor 
hominis  est  Deo  debitns  et  oidigatns  de  jnre  natorae. 

2)  Ib.  Tit.  110   —  8)  Ib.  Tit  118.  117. 

4)  Ib.  Tit.  119.  Obligatio  amoris  complot  ac  consummat  ao  colligat  totiun 
mundum.  Unde  primo  ab  amore  omnia  proredunt  et  pi-ocesserunt,  et  in  amore 
consummantar«  Et  ideo  amor  complet  omnia,  qoia  primo  per  amorem  omnes  crea- 
turas  ordinavit  Deus  ad  hominem,  deinde  homo  per  amorem  coigangitnr  et  colli* 
gator  cum  Deo. 

5)  Ib.  Tit.  120  sqq.    -  6)  Ib.  Tit.  135. 
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und  der  Träger  alles  menschlichen  Thiins  und  Lassens  ^).  Die  Liebe 
vereinigt  den  Menschen  mit  dem  geliebten  Gegenstande,  und  indem  sie 
ihn  mit  demselben  vereinigt,  verwandelt  sie  ihn  auch  in  diesen ').  Denn 
wem  wir  unsere  Liebe  schenken,  dem  schenken  wir  uns  ganz,  dem  ge- 
ben wir  uns  ganz  zum  Eigcnthum  hin  ')•  Steht  also  der  Gegenstand, 
welchen  wir  lieben,  über  uns,  dann  erheben  wir  uns  in  der  Liebe  za 
einer  hohem  Würde  und  Vollkommenheit;  schenken  wir  dagegen  un- 
sere Liebe  einem  Gegenstande,  welcher  tiefer  steht,  als  wir  selbst,  dann 
entwürdigen  und  erniedrigen  wir  uns^).  So  ist  es  die  Liebe,  welche 
uns  gut  oder  bös  macht,  je  nachdem  sie  selbst  entweder  gut  oder  bös 
ist  ^).  Sie  ist  aber  gut  oder  bös,  je  nachdem  sie  entweder  Gottesliebe, 
oder  aber  Liebe  des  Creatürlichen ,  zunächst  unsers  eigenen  Ich's  — 
Eigenliebe  ist  Die  Gottesliebe  gibt  Gott ,  was  ihm  gebührt ;  die 
Eigenliebe  dagegen  raubt  Gott  das,  was  ihm  gebührt  und  theilt  es  dem 
eigenen  Ich  zu,  welches-  sie  zu  ihrem  Gott  macht  ^).  Sie  sucht  nur  die 
eigene  Ehre  und  die  sinnliche  Lust  ^).  Die  eine  ist  die  Quelle  alles  Gu- 
ten, aller  Eintracht,  die  imdere  die  Quelle  alles  Bösen,  aller  Zwietracht*). 
Beide  sindeinander  in  allen  Beziehungen  entgegengesetzt;  beide  schlies- 
sen  sich  gegenseitig  vollständig  aus  ^).  —  Und  was  von  der  Liebe  selbst 
gilt,  das  gilt  auch  von  den  Früchten,  welche  aus  ihr  entspriessen.  Aus 
der  Gottesliebe  erfolgt  ewige  Freude,  aus  der  Eigenliebe  ewige  Traner. 
Allerdings  gewährt  die  Eigenliebe  anfangs  eine  falsche  Freude;  allein 
diese  wandelt  sich  in  Trauer  um,  wenn  die  Seele  im  Tode  dasjenige 
verliert,  woran  sie  im  gegenwärtigen  Leben  sich  noch  erfreuen,  womit 
sie  ihre  innere  Leere  noch  einigermassen  ausfüllen  konnte  *").  Ans  der 
Liebe  entspringt  femer  die  Furcht,  und  wie  es  mithin  eine  doppelte 
Liebe  gibt,  so  gibt  es  auch  eine  doppelte  Furcht,  und  beide  Arten  der 
Furcht  verhalten  sich  ebenso  zu  einander,  wie  die  Gottesliebe  und  die 
Eigenliebe.  Die  Furcht,  welche  aus  der  Gottesliebc  entspringt,  die  Furcht 
Gottes  ist  gut ;  die  Furcht  dagegen ,  welche  aus  der  Eigenliebe  qnillt, 
ist  bös.  Jene  ist  wesentlich  Eine  Furcht,  weil  derjenige,  welcher  Gott 
(Brchtet,  Nichts  anderes  fürchtet ;   diese  dagegen  ist  vielfach  in's  Unend- 

1)  Ib.  Tit   141.    Amor  est  causa  omniuin,  et  per  amorem  fiunt  omnuL 

2)  Ib.  Tit.  130.  Habet  amor  Tirtutem  uniendi,  mutandi,  conyertendi  et  trans- 
formandi.  —  3)  Ib.  1.  c.  Coi  datur  ipse  amor,  datur  tota  voluntas ,  et  totus  homo. 

4)  Ib.  T.  182.  £t  quia  voluntas  per  amorem  convertitur  in  rem  primo  amatim, 
tt  recipit  mateilam  et  formam  ^us :  ideo  ipsa  yolontas  exaltatur  vel  deprimitur, 
nobilitatur  yel  ignobilitatur  seu  viUficatur ,  ascendit  vel  descendit ;  aecundom  qood 
res  primo  amata  est  dignior  yel  nobilior,  quam  yoluntas  Bit,  yel  secundnm  quod  est 
jnfinrior  yd  infra  yolontatem. 

5)  Ib.  Tit   129.    Si  amor  noster  bonns  est,  boni  somus,  st  malus  est  wuä 

somns.  SokuB  enim  amor  facit  hominem  bonum  yel  malum Virtos  non  aal  alwd, 

qmsm  amor  bonus,  et  ykiom  non  est  aliud,  nisi  amor  malus. 

6)  Ib.  Tit  139.  140.  —  7)  Ib.  Tit  143.  -  8)  Ib.  Tit.  141.  144.  —  ^  Ik 
Tit  188.  -  10)  Ib.  Tit  148  sq.  157  sqq. 
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liehe,  weil  derjenige,  welcher  sich  selbst  liebt,  Alles  fürchtet,  da  er  von 
Allem  glaubt,  es  könnte  ihm  schädlich  sein.  Die  Furcht  Gottes  macht  daher 
frei,  die  Furcht  der  Eigenliebe  dagegen  macht  den  Menschen  zum  Skla- 
ven aller  Dinge.  Und  so  entsteht  ein  gegensätzliches  Verhältniss  zwi- 
schen der  Furcht  und  der  Liebe.  Die  Gottesliebe  breitet  sich  von 
ihrem  Mittelpuncte,  von  Gott,  auf  alle  Dinge  aus;  die  Gottesfurcht 
dagegen  beschränkt  sich  blos  auf  diesen  Mittelpunct  der  Liebe,  auf 
Gott.  Die  Eigenliebe  concentrirt  sich  blos  im  Ich,  und  negirt  alle  an- 
dere Liebe.  Die  Furcht  dagegen,  welche  aus  ihr  entspringt,  dehnt  sich 
auf  Alles  aus,  weil  eben  der  Egoist  Alles  fürchtet ').  — 

Gehen  wir  auf  einen  andern  Lehrpunct  unsers  Systems  über!  — 

§.  278. 

Wenn  oben  gesagt  wurde,  dass  Gott  die  Welt  aus  Liebe  geschaf- 
fen habe,  so  ist  damit  nur  die  Eine  Seite  des  Schöpfungszweckes  be- 
zeichnet; wir  haben  aber  noch  ein  anderes  Moment  des  Schöpfuog&- 
zweckes  hervorzuheben,  welches*  dem  Range  nach  über  dem  so  eben 
angedeuteten  steht  und  der  Natur  nach  früher  ist  als  die^s.  Gott  hat 
nämlich  die  Welt  geschaffen  vor  Allem  zu  seiner  eigenen  Ehre  und  Ver- 
herrlichung, und  erst  auf  zweiter  Linie  zum  Besten  der  Geschöpfe, 
welche  er  schuf.  Wenn  nämlich  Gott  nach  Aussen  thätig  ist,  so  kann 
er  in  dieser  Thätigkeit  auf  erster  Linie  nur  sich  selbst  zum  Zwecke 
haben;  und  da  er  aus  dem  Geschöptlichcn  für  seine  eigene  Vollkom- 
menheit keinen  Gewinn  ziehen  kann,  so  kann  er  in  dieser  seiner  Thä- 
tigkeit nur  in  so  fern  sich  selbst  zum  Zwecke  haben,  als  er  seine  Ehre 
und  Verherrlichung  durch  die  geschöpüichen  Dinge  beabsichtigt  Weil 
er  aber  auch  die  absolute' Güte  ist,  so  muss  er  auf  zweiter  Linie  in 
seiner  Thätigkeit  nach  Aussen  auch  einen  Nutzen  beabsichtigen,  und 
da  dieser  Nutzen  nicht  ihm  selbst  zu  Gute  kommen  kann,  weil  er*  ab- 
solut unbedürftig  ist,  darum  muss  er  wirksam  sein  zum  Nutzen  und 
zum  Besten  der  Geschöpfe  selbst.  Gott  muss  also  in  der  Schöpfung 
auf  erster  Linie  seine  eigene  Ehre  und  Verherrlichung,  auf  zweiter 
Linie  dagegen  das  Beste  seiner  Geschöpfe  suchen^). 

Halten  wir  nun  diesen  Grundsatz  fest,  so  ergeben  sich  hieraus  fol- 
gende wichtige  Consequenzen.  Vor  Allem  erweist  sich  hieraus  zur  Evi- 
denz die  Gottheit  Jesu  Christi.  Christus  hat  sich  nämlich  selbst  als  wahrer 


1)  Ib.  Tit  179. 

2)  Ib.  Tit.  181.  Com  enim  Dens  Operator  omnia,  quae  operatur,  propter  Be 
primo,  et  Ipse  non  possit  aliqnid  recipere  intra,  ne«  crescere  infra,  nee  augeri, 
sequi tur,  qaod  non  potest  operari  extra  se,  nisi  propter  honorem  etgloriam,  quae 
sunt  exteriora  bona.  Impossibile  est  enim,  qaod  propter  nüul  operetor.  Et  cmi  lit 
summe  bonus:  est  impossibile,  quod  operetur  nisi  propter  aliqoam  utüitatem,  et 
quia  ipse  nuUa  utilitate  indiget,  ideo  necesse  est,  quod  operetor  propter  otflitatem 
creaturae.  Et  sie  honorDei  et  uti]ita9  creaturae  semper  sunt  coUigata  in  operibns 
suis,  t  183. 
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Gott,  als  den  wahren  Sohn  des  Vaters  erklärt.  Er  geniesst  fr5ttl]che 
Verehrung  von  Allen,  welche  an  ihn  glauben.  Setzen  wir  nun  den  Fall, 
dass  alles  das,  was  er  von  sich  gesagt,  Lüge  sei.  dann  ist  die  Ebrp, 
welche  Gott  allein  gebührt,  anf  einen  Menschen  Übergetragen,  welcher, 
weil  er  sich  göttliche  Ehre  angeniasst  hat.  der  grösste  Feind  und  Geg- 
ner Gottes  ist.  Nun  mnss  aber  Gott  nothwendicr  seine  Ehre  nnd  Ve^ 
berrlichnng  suchen ;  er  kann  also  nicht  zugeben,  dass  ein  Mensch  ihm 
diese  Ehre  raube,  und  sie  auf  sich  selbst  tibertrage.  Folglich,  wcfl 
denn  doch  Christus  göttliche  Ehre  geniesst.  von  Allen,  die  an  ihn  glan- 
ben,  so  niuss  er  wirklich  das  sein,  was  er  von  sich  gelehrt  hat,  d.  h. 
er  muss  wirklich  der  wahre  Sohn  Gottes  sein.  Wollten  wir  das  nicht 
annehmen,  dann  müssten  wir  zuletzt  das  Dasein  Gottes  selhcr  läugneo, 
weil,  wenn  ein  Gott  existirt,  er  eine  solche  Beeinträchtigung  seiner 
Ehre  unmöglich  dulden  kann.  Die  Juden  hätten,  falls  Christus  nicht 
der  wahre  Sohn  Gottes  war ,  Recht  gehabt ,  ihn  zu  kreuzigen  nnd  m 
tödten ;  sie  hätten ,  weil  sie  dadurch  die  Ehre  Gottes  förderten ,  tob 
Gott  Belohnung  verdient,  während  sie  doch  im  Gegentheile  zerstreut  imd 
zum  Gespötte  der  Völker  geworden  sind '). 

Ist  aber  Christus  der  wahre  Sohn  Gottes,  dann  folgt  daraus  wi^ 
derum,  dass  Alles,  was  Christus  gelehrt,  und  was  er  als  Depositon 
fidei  in  seiner  Kirche  niedergelegt  hat,  nothwendig  wahr  sein  müsse. 
Als  Gott  kann  er  weder  getäuscht  werden,  noch  kann  or  selbst  tän- 
schen ;  Alles  muss  also  wahr  sein ,  was  er  gelehrt  und  seiner  Kirche 
als  Lehre  anvertraut  hat.  So  erweist  sich  aus  diesen  PrSmissen  die 
thatsächliche  Wahrheit  des  gnnzen  Christenthums ;  es  zeigt  sich,  dass 
die  ganze  Christenheit  in  der  Wahrheit  begründet  sei,  nnd  dass  jeder 
Mensch  als  verpflichtet  erachtet  werden  müsse,  an  das  Christenfhum  ra 
glauben,  und  der  Kirche  Christi  sich  anzuschliessen ^). 

So  sehen  wir,  ivie  Raymund  auf  dem  Wege  seiner  aprioistischen 
Methode  dahin  gelangt,  die  Wahrheit  der  gottmenschlichen  Person  Chri- 
sti, und  die  thatsächliche  Wahrheit  der  christlichen  Religion  zu  e^ 
scbliessen.  Auf  dem  Wege  der  Vemunftforschung  hat  er  solche  Prämis- 
sen gewonnen,  welche  ihm  den  gedachten  Schluss  nahe  legen,  und  in- 
dem er  nun  wirklich  diesen  Schluss  macht ,  ist  ihm  erst  durch  diesen 
Schluss  die  gedachte  Wahrheit  wissenschaftlich  sicher  gestellt  Wenn 
wir  daher  früher  sagten ,  dass  Raymund  nicht  von  der  thatsächlichen 
Wahrheit  des  Offenbarungsinhaltes  ausgeht,  sondern  diese  Wahrheit 
erst  auf  dem  W(»ge  der  Vemunftforschung  zu  finden,  resp.  zu  erschlies- 
sen  sucht,  so  sehen  wir  diese  unsere  Behauptung  schon  hier  bestätigt 
Wir  werden  aber  bald  die  gleiche  Beweisführung  noch  unter  einer 
andern  Wendung  wiederkehren  sehen,  in  welcher  die  Wahrheit  unserer 
Behauptung  sich  noch  eclatanter  zeigen  wird. 


1)  Ib.  Tit  206.  -  2)  Tb.  Tit,  207. 
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FQr  jetzt  haben  wir  einen  andern  Lehrpunkt  in  Betracht  zu  zie- 
hen, welcher  bei  Raymund  aus  der  oben  gegebenen  Doppelbeziehnng 
des  Schöpfungszweckes  sich  unmittelbar  ergibt  Hat  nämlich  Gott 
auf  erster  Linie  Alles  zu  seiner  eigenen  Ehre  und  Verherrlichung  ge- 
schaffen ,  dann  ist  vor  Allem  der  Mensch  verpflichtet ,  Gott  die  Ehre 
zu  geben,  ihn  anzubeten  und  zu  verehren.  Diess  um  so  mehr,  als 
die  Liebe,  welche  er  Gott  schuldet,  gar  nicht  bestehen  kann  ohne 
diese  Anbetung  und  Verehrung,  weil  derjenige,  welcher  Gott  wahr- 
haft liebt  9  ihm  vermöge  dieser  Liebe  Alles  weihen  muss,  was  er  be- 
sitzt ,  also  auch  sein  Lob ,  seine  Anbetung  und  seine  Verehrung  ^). 
Daher  ist  die  Erreichung  seiner  ewigen  Bestimmung  von  Seite  des 
Menschen  wie  durch  die  Liebe,  so  auch  durch  die  Verehrung  Gottes 
bedingt.  Je  mehr  der  Mensch  Gott  die  Ehre  gibt,  desto  mehr  för- 
dert er  seinen  wahren  Nutzen,  und  umgekehrt.  Darin  erkennen  wir 
denn  nun  ein  doppeltes  Wachsthum :  ein  Wachsthum  des  Menschen  und 
ein  Wachsthum  Gottes.  Je  mehr  nämlich  der  Mensch  im  Guten  fort- 
schreitet, desto  mehr  wächst  derselbe  innerlich;  desto  mehr  wächst 
aber  auch  Gott  in  ihm,  weil  die  Ehre  Gottes  dadurch  immer  mehr 
gefördert  wird.  Das  Wachsthum  des  Menschen  und  das  Wachsthum 
Gottes  im  Menschen  gehen  somit  gleichen  Schritt  Das  Wachsthum 
des  Menschen  ist  ein  inneres :  ein  Wachsthum  in  der  innem  Vollkom- 
menheit, das  Wachsthum  Gottes  dagegen  ist  ein  äusseres,  weil  er  nur 
in  so  fem  im  Menschen  wächst,  als  seine  äussere  Verherrlichung  im- 
mer mehr  gesteigert  wird  ^).  Gott  lohnt  dem  Menschen  für  die  Ehre 
welche  er  ihm  gibt ,  dadurch ,  dass  er  ihn  innerlich  wachsen  lässt  zur 
Vollkommenheit ;  und  der  Mensch  lohnt  Gott  hiefür  wiederum  dadurch, 
dass  er  die  Ehre  Gottes  immer  mehr  fördert,  und  so  die  äussere 
Krone  Gottes  stets  herrlicher  erscheinen  lässt  ^).  Diese  äussere  Krone 
Gottes  ist  aber  auch  mehr  werth,  als  die  ganze  Welt,  und  wer  ihm 
diese  Krone  raubt,  der  raubt  ihm  mehr,  als  wenn  er  ihm  die  ganze 
Welt  hinwegnähme.  Keine  Creatur  kann  diesen  Raub  je  wieder  er- 
setzen *). 

Aber  eben  weil  der  Mensch  Gott  in  jeder  Beziehung  Ehre  und  Anbe- 
tung schuldet,  darum  muss  er  sich  auch  dem  Worte  Gottes,  welches  in 
der  heiligen  Schrift  niedergelegt  ist,  unbedingt  unterwerfen.    Wer  einem 


1)  Ib.  Tit  174.  —  2)  Ib.  T.  189.  190. 

3)  Ib.  Tit  189.  Dens  remunerat  creatoram  rationalem  interiuB,  dando  sibi 
praemiam 'perflciendo  eam  et  complendo  et  augmentando ;  et  ipsa  creatura  ratio- 
nalis,  ut  ipse  homo,  praemiat  et  remunerat  Deum  et  coronat  exterius,  dando 
sibi  laudem  et  gloriam  et  honorem  et  benedictionem  de  ipsis  operibus:  et  ita 
uterque  habet  snom  praeminm. 

4)  Ib.  Tit  189.  Miyor  est  honor  Dei ,  quam  totuB  mundus ,  quia  hoc  est  Co- 
rona sna  exterior.  Et  ideo,  qui  aufert  sibi  honorem,  plus  tollit,  quam  si  tolleret 
totum  mundnm.    Et  ideo  injuria  Dei  non  potest  per  omnes  creaturas  reparari. 

SiSckl,  OMohiQhta  dar  PhUoiophia.  II.  ^3 
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Andern  auf  sein  Wort  hin  glaitbt ,  der  ehrt  ihn  dadurch ;  wer  ihm  nicht 
glaubt ,  der  beleidigt  ihn ,  weil  er  ihn  dadurch  als  Lügner  bezeichnet 
Daher  muss  der  Mensch ,  weil  er  Gott  alle  Ehre  schuldet,  seinem  Worte 
auch  unbedingt  glauben.  Er  darf  die  Lehren  der  heiligen  Schrift  nicht 
etwa  auf  andere  Zeugnisse  oder  auf  Beweisführungen  hin,  welche 
er  selbst  macht ,  annehmen ;  denn  da  würde  er  Andern  oder  sich  selbst 
mehr  glauben  als  Gott;  er  würde  also  Gottes  Ehre  beeinträchtigen. 
Er  muss  viehnehr  einzig  auf  die  göttliche  Auctorität  hin,  und  diess  ohne 
Bückhalt  und  ohne  Beschränkung,  die  Worte  der  heiligen  Schrift  glau- 
ben und  annehmen ;  nur  so  leistet  er  Gott  jene  Ehre ,  welche  er  ihm 
schuldet  ^). 

Bisher  haben  wir  die  Pflichten  betrachtet,  welche  nach  Raymund 
dem  Menschen  vermöge  des  natürlichen  Sittengesetzes  obliegen.  Allem 
wenn  man  den  Menschen  betrachtet,  wie  er  nach  der  Norm  des  Sit- 
tengesetzes sein  soll ,  und  wie  er  wirklich  ist ,  so  sieht  man ,  dass  er 
in  der  Wirklichkeit  gerade  das  Gegentheil  von  dem  ist,  was  er  sein 
sollte  ^).  Dieser  Widerspruch  zwischen  Idee  und  Wirklichkeit  kann  of- 
fenbar nicht  ursprünglich  sein ;  Gott  kann  den  Menschen  ursprünglich 
unmöglich  in  jenem  Zustande  geschafifen  haben ,  in  welchem  er  sich 
thatsächlich  befindet  Vielmehr  musste  der  Mensch  in  seinem  ur- 
sprünglichen Zustande  der  Idee  vollkommen  entsprochen  haben  ^).  Stand 
aber  der  Mensch  ursprünglich  im  Einklang  mit  seiner  Idee,  so  konnte 
er  in  den  gegenwärtigen  verderbten  Zustand  nur  übergehen  durch 
einen  freien  Act  des  Willens,  —  durch  die  Sünde.  Denn  es  gibt  nur 
zwei  Uebel,  das  Uebel  der  Schuld  und  das  Uebel  der  Strafe,  und 
beide  verhalten  sich  so  zu  einander,  dass  das  letztere  aus  dem  er- 
stem erfolgt.  Da  nun  der  gegenwärtige  verderbte  Zustand  des  Men- 
schen oflenbar  den  Charakter  der  Strafe  hat,  so  konnte  er  nur  aas 
emer  vorausgegangenen  Schuld  entspringen  *).  Weil  jedoch  alle  Men- 
schen ohne  Ausnahme  in  diesem  verderbten  Zustande  schon  geboren 


1)  Ib.  Tit  209.  Et  ideo  cum  honor  sit ,  credere  alicui  et  verbis  ejas ,  seqoi- 
tor,  quod  homo  debet  credere  Deo;  imo  debet  ei  primo  et  per  se  sine  alio  testi- 
monio,  sine  aliqua  alia  probatione,  pure  et  simpliciter ,  suo  simplici  verbo,  solum 
quia  ipse  dicit  vel  dici  fecit,  credere:  et  per  consequens  debet  homo  credere, 
qoidqnid  Deus  dicit,  ita  quod  tota  causa,  tota  radix,  totum  fimdamentum  credendi 
verbis  Dei  debet  esse,  quia  ipse  dicit,  et  talem  honorem  tonetur  et  debet  homo 
Deo  et  yerbis  ejus,  scUicet  credere  omnia  verba  Dei,  quia  ipse  dicil. . ..  Si  enim 
non  Yolo  credere  verbis  Dei  propterea,  quia  ipse  dicit,  sed  quaero  aliam  proba- 
tionem  et  aliud  testimonium,  tunc  magis  credo  alicui  alten,  quam  Deo,  et  repnto 
aliqtdd  aHud  magis  verax,  quam  Deum ;  et  si  credo  Deo  et  verbis  ejus,  eo  qdi 
mflii  videtor,  et  propter  meam  rationem,  tunc  magis  credo  mihimet  ipai  quam  Deo, 
et  reputo  me  magis  veracem,  quam  Deum;  et  sie  fodo  Deo  tnaximum  vituperiam, 
et  ccAtra  sunm  honorem,  et  pono  me  supra  Deum,  quia  pnmo  credo  tnihimet 
ipsi  et  rätionf  meae  et  sensui  meo  plus  quam  Deo. 

S)  Ib.  TIt  824  &qq.  -^  8)  Ib.  Tit.  238  Sqq.  —  4)  Ib.  Tit  886  sq. 


107Ö 

werden,  ao  kann  jene  Schuld  keinem  von  ihnen  als  persönliche  Schuld 
zur  Last  fallen.  Und  daraus  folgt,  dass  der  erste  Mensch  durch  eine 
von  itun  begangene .  Sünde  der  Urheber  dieser  Schuld  gewesen  sei, 
und  dass  sie  von  ihm  sainmt  der  Strafe,  welche  ihr  gebührte,  auf 
alle  seine  Nachkommen  sich  fortgepflanzt  habe,  welche  aus  ihm  auf 
natüriicliem  Wege  erzeugt  werden')-  Es  kann  daher  nur  mehr  die 
Fraire  sein .  welcher  Art  jene  Sünde  des  ersten  Menschen  gewesen  sein 
mochte.  Sie  konnte  nur  eme  Sünde  des  Ungehorsams  gewesen  sein, 
weil  sie  auch  einen  Ungehorsam  als  Strafe  nach  sich  zog,  nämlich 
den  Ungehorsam  des  Leibes  gegen  die  Seele  ^).  Doch  war  diese  Sünde 
des  Ungehorsams,  weil  der  Mensch  in  einem  der  Idee  vollkommen 
entsprechenden  Zustünde  sich  befand ,  nicht  möglich  ohne  Versuchung 
von  Seite  eines  Wesens,  welches  dem  Bösen  schon  vorher  verfallen 
gewesen  war ,  und  dieses  Wesen  konnte  nur  eine  rein  geistige  Natur 
sein^).  Und  indem  der  Mensch  in  die  Versuchung  dieses  bösen  Gei- 
stes einwilligte ,  kam  er  unter  die  Herrschaft  desselben ,  so  dass  die- 
ser nun  seinem  Willen  wie  einem  Lastthiere  aufsitzt*).  Daher  steht 
nun  der  Mensch  unter  der  Herrschaft  des  Bösen;  er  kann  nur  das 
Uöse  thun  und  nur  gegen  Gott  handeln^).  Aber  da  er  das  Böse  doch 
mir  mit  seinem  Willen  thut,  so  ist  deshalb  seine  natäxliche  Freiheit 
nicht  aufgehoben;  diese  bleibt  in  ihrem  Wesen  unangetastet®). 


1)  Ib.  Tit.  238.  Et  quia  omues  nascuutur  cum  ista  poena  et  miseria,  et  dum 
sunt  in  utero,  et  quando  nascuntur,  et  non  possunt  committere  culpam  vel  ii^'u- 
riam,  quia  culpa  8eu  offensa  et  iiyuria  est  malum  voluntarium,  et  nuUus  homo  in 
utero ,  nee  quando  nascitur  extra  uterum ,  potest  committere  malum  voluntarium : 
ergo  sequitur,  quod  üle,  qni  fecit  primum  malum  voluntarium  et  primam  culpam, 
tuit  magnus  et  adultos ,  et  quod  fuit  primus  homo,  qui  fuit  communis  et  universa- 
lis Omnibus  homiaibus ,  quia  nisi  fulsiet  in  primo  homine ,  non  se  extendisset  ad 
orones  bomines.  £t  sie  communitas  et  universaUtas  et  idontiCas  poenae  et  mise- 
riae  argoit  et  probat  omnes  homines  descendisse  ab  uno  homine  primo ,  in  quo 
fuit  primum  malum  culpae  et  primum  malum  voluntarium,  et  primum  malum  Invo- 
luntarium,  scUicet  poonae  et  miseriae,  in  quo  primo  ipsa  oatura  hominis  iuit  cor- 
rupta,  lapsa  et  perversa,  et  ab  illo  derivatum  est  malum  in  omnes  homine^. 

2)  Ib.  Tit.  289.  p.  385  sqq. 

3)  Ib.  Tit.  240.  Non  enim  potuit  esse  aliqua  res  inferior  homine,  quia  non 
habet  intellectum,  nee  natura  propria  hominis  fuit  ad  hoc  iocliBata,  imo  magis 
oppositum ,  quia  bona  erat ....  ergo  oportuit ,  quod  illa  res  fuit  de  natura  spiri- 
tuali  et  inteUectuali  creata;  ergo  erat  aliquis  Spiritus  seu  angelus.    T.  241. 

4)  Ib.  Tit  246.  ütitur  malus  angelus  ipsis  hominibos  proprie  tanqoam  ju- 
mentis  suis  et  equis,  quia  equitat  super  voluntates  hominum. 

5)  Ib.  Tit.  248.  p.  409.  Quia  liberum  arlntriom  est  comiptom  et  volnntas 
perversa,  mala  et  vitiosa,  jam  actoaliter  per  se  ipsam  ladt  malum,  et  no9  poteat 
facere  mal  malum ,  et  voluntarie  facit  malum ,  et  semper  operatur  conti«  Deum^ 

6)  Ib.  Tit  246.  Licet»  autem  homo  sit  aub  potaatate  et  dominip  primi  aiigeli 
mali,  attamen  habet  semper  propriam  Tolantatem,  nee  pro|^ter  hoc  destnuftor  sua 
propria  vokntas , .  eta 

68* 
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So  lange  nnn  aber  der  Mensch  im  Stande  der  Sünde  ist,  ist  er 
in  doppelter  Weise  Oott  verpflichtet:  einmal  zu  demjenigen,  was  er 
ihm  vermöge  des  natürlichen  Gesetzes  schuldet,  dann  aber  auch  zur 
Genugthuung  für  die  Sünde,  deren  Schuld  auf  ihm  lastet  Und  diese 
Genugthuung  muss,  weil  die  Sünde  als  Beleidigung  Gottes  eine  un- 
endliche Schuld  involvirt,  gleichfalls  eine  unendliche  sein^).  Einer 
solchen  unendlichen  Genugthuung  ist  aber  der  Mensch  nicht  fällig ;  nur 
ein  Gott  kann  dieselbe  leisten.  Doch  nicht  als  Gott  vermag  ein  Gott 
genugzuthun :  denn  der  Mensch  ist  es  ja ,  welcher  die  Genugthuung 
schuldet ;  daher  muss  dieser  Gott ,  falls  er  genugthun  soll ,  auch 
Mensch  sein.  Nur  ein  Gottmensch  kann  die  Welt  erlösen ').  Und  die 
Genugthuung,  welche  dieser  Gottmensch  leistet,  kann  wiederum  nur 
darin  bestehen,  dass  er  Gott  Etwas  zum  Opfer  bringt,  was  er  ihm 
nicht  an  und  für  sich  schon  schuldet :  —  sein  Leben  ^).  Das  Verdienst» 
welches  er  durch  diese  Hingabe  seines  Lebens  erwirbt,  kann  nicht  ihm 
selbst  zu  Gute  kommen ,  weil  er  dessen  nicht  bedarf ;  Gott  muss  es 
also  nach  seiner  Gerechtigkeit  denjenigen  zuwenden,  welchen  es  der 
Gottmensch  selbst  zugewendet  wissen  will,  —  den  Menschen*).  Auf 
solche  Weise  werden  diese  von  der  Schuld,  nach  welcher  sie  Gott  zur 
Genugthuung  obligirt  sind,  befreit  und  erhalten  die  Gnade  und  Kraft, 
um  auch  der  ersten  Verpflichtung,  der  Pflicht  zur  Liebe  und  Ver- 
ehrung Gottes,  wieder  nachkommen  zu  können^).  Da  sie  aber  als 
freie  Wesen,  um  der  Erlösung  theilhaftig  zu  werden,  frei  an  den 
Gottmenschen  sich  anschliessen  müssen,  so  kann  nicht  die  letztere 
Wirkung  der  Erlösung  durch  die  erstere,  sondern  muss  vielmehr  umge- 
kehrt die  erstere  durch  die  letztere  bedingt  sein.  Zuerst  die  Gnade, 
und  dann  durch  die  Gnade  die  Befreiung  von  der  Schuld  ^).  Aus  sich 
hat  der  Mensch  das  Sein,  durch  die  Gnade  das  Gutsein 0* 

So  leitet  denn  Baymund,  wie  wir  sehen,  die  ganze  Lehre  vom 
Sündenfalle  und  von  der  Erlösung  aus  der  Vernunft  ab ,  und  zwar 
nach  allen  ihren  Einzelheiten,  in  welche  wir  freilich  hier  ihm  nicht 
folgen  können.  Erst  nachdem  dieses  geschehen,  erst  nachdem  er,  wie 
er  selbst  sagt  ^) ,   den  ganzen  Inhalt  der  christlichen  Lehre   apriori- 


1)  Ib.  Tit  260  sqq.  —  2)  Ib.  Tit.  252.  -  8)  Ib.  Tit  264.  —  4)  Ib.  Tit.  26a 

5)  Ib.  Tit.  278.  Homo  ante  onmia  indiget,  ut  liberetur  ab  obligatione,  qua 
fecit  propter  peccata,  qaae  est  secunda  obligatio;  deinde  indiget  aoyatorio,  nt 
compleat  primam  obligationem  natoralem,  quam  dcbet  Deo,  ut  pactum  hominis 
concordet  cum  debito,  ut  scüicet  homo  fadat,  quod  debet.  Et  hoc  est  liberare 
hominem  et  restaurare,  scilicet  liberare  ipsum  totaliter  a  secunda  obllgatione, 
quae  est  mala  et  infinita,  et  juyare  ipsum  et  dare  ei  a^utorium,  et  iUud,  per 
quod  compleat  primam  obligationem,  quia  prima  obligatio  non  potest  deleri  neque 
destrui ,  quia  necessaria  est  et  mcorruptibilis.  Sic  ergo  in  istis  duabus  obligatio* 
nibuB  cnnsistit  tota  reparatio  et  restauratio  hominis. 

6)  Ib.  Tit  278. 261.  —  7)  Ib.  Tit  274.  277.  -  8)  Ib.  Tit  269.  p.  46a 
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stisch  construirt  bat,  gleich  als  ob  es  tbatsächlich  keinen  Christus  und 
keine  christliehe  Wahrheit  gäbe,  schickt  er  sich  an,  den  Beweis  zu  führen, 
dass  dieser  Erlöser,  welchen  die  Wiederherstellung  des  menschlichen 
Geschlechtes  erforderte,  bereits  erschienen,  und  dass  es  kein  anderer  sei, 
als  Jesus  Christus.  Es  sei  nämlich  früher  schon  erwiesen  worden,  sagt 
er,  dass  Jesus  Christus  der  wahre  Sohn  Gottes  sein  müsse,  und  da  nun 
von  demselben  auch  Alles  vollbracht  wurde,  was  zur  Erlösung  des 
Menschengeschlechtes  nothwendig  war,  so  müssen  wir  ihn  wie  als  den 
Sohn  Gottes,  so  auch  als  den  Erlöser  der  Welt  anerkennen.  Und  in 
der  Tbat,  wäre  der  Erlöser  noch  nicht  erschienen,  so  müsste  jetzt 
noch  die  Zeit  der  Vorbereitung  auf  denselben  sein ;  es  müssten  also 
von  Gott  nach  seiner  Weisheit  solche  Anordnungen  im  Schoosse  des 
Menschengeschlechtes  tbatsächlich  getro£fen  sein ,  welche  die  Mensch- 
heit für  das  künftige  Erscheinen  des  Erlösers  vorzubereiten  bestimmt 
wären.  Allein  wir  finden  solche  nirgends  mehr.  Bis  auf  Christus  haben 
sie  bei  den  Juden  bestanden ;  nun  bestehen  sie  nicht  mehr.  Daher  muss 
der  Erlöser  in  der  Person  Christi  bereits  erschienen  sein.  Diess  um  so 
mehr ,  als  in  dem  Falle ,  dass  der  Erlöser  erst  künftighin  erscheinen 
sollte ,  in  dieser  Zukunft  gar  keine  Möglichkeit  mehr  gegeben  wäre,  au 
ihn  zu  glauben,  weil  er  ja  nichts  anderes  thun  könnte,  als  was  in  Christo 
bereits  vollbracht  worden  ist  ^).  So  steht  es  also  fest ,  dass  in  Christo 
die  Erlösung  bereits  geschehen,  dass  die  christliche  Kirche  die  Erlö- 
sungs-  und  Heilsanstalt  ist,  und  dass  tbatsächlich  Niemand  gerettet 
werden  kann ,  als  wer  in  Christo  und  in  der  Kirche  das  Heil  sucht 

Es  kann  nicht  geläugnet  werden ,  dass  uns  aus  Raymunds  Lehre  ein 
edler  Geist,  ein  unerschütterlicher  Glaube  und  eine  reine  Liebe  zur  christ- 
lichen Wahrheit  entgegenweht.  Den  tiefen,  geistreichen  Blick,  mit  wel- 
chem er  den  innem  organischen  Zusammenhang  aller  einzelnen  Theile  der 
natürlichen  und  christlichen  Wahrheit  erfasste,  können  wir  nur  rühmend 
anerkennen.  Allein  das  entschuldigt  seine  Methode  keineswegs.  Seine  Me- 
thode müssen  wir  als  eine  entschieden  verfehlte  bezeichnen.  Es  kann  nun 
einmal  nicht  angehen,  die  Mysterien  des  Christenthums  vorerst  aus  dem 
„Buche  der  Natur"  herauslesen,  d.  i.  sie  aus  der  Vernunft  a  priori  ableiten, 
und  dann  erst  daraus  auf  die  thatsächliche  Wahrheit  des  Inhaltes  der  gött- 
lichen Offenbaiimg  oder  des  Christenthums  schliessen  zu  wollen.  Der 
Standpunkt  der  christlichen  Wissenschaft  als  solcher  ist  ein  wesentlich 
anderer.  Wer  den  christlichen  Glauben  einmal  als  Gnade  in  der  Taufe 
erhalten  hat,  dem  kann  es,  selbst  im  Interesse  der  blossen  Apologetik 
des  Christenthums,  nicht  gestattet  sein,  seinen  Glauben  zu  suspendiren, 
so  lange  bis  er  die  Gründe  für  die  Wahrheit  der  Offenbarungslhatsachej 
d.  h.  Äir  die  Glaubwürdigkeit  der  Offenbarung  erforscht  und  gewonnen 
hat.    Er  muss  vielmehr  schon  auf  dem  Standpunkte  der  blossen  Apolo* 


1)  Ib.  Tit  269. 
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getik  auf  den  Bodeu  des  Glaubens  als  eines  unantastbaren  Heiligthoms 
sich  stellen,  u&d  dann  von  diesem  Mittelpunkte  aus  zur  Erforschung 
jeuet*  Gründe  fortschreiten,  auf  welchen  die  Glaubwürdigkeit  der  Of- 
fenbarung beruht,  um  so  sich  selbst  und  Andern  nach  den  Worten 
des  Apostels  Rechenschaft  zu  geben  von  den  Gründen  des  Glaubens. 
In  noch  böherem  Masse  findet  solches  statt,  wenn  es  äch  handelt  um 
die  speculative  Untersuchung  und  Entwicklung  des  Offcnbarungsinhal' 
ies  selbst.  Hier  umss  der  Offonbarungsinhalt  als  eine  durch  gött- 
liche Auctorität  gegebene  Wahrheit  unbedingt  vorausgesetzt  werden, 
und  erst  auf  dieser  Voraussetzung  kann  es  dem  menschlichen  Geiste 
gestattet  sein,  eine  speculative  Erkenntniss  dieses  Gegebenen  anzu- 
streben, so  weit  ihm  solches  möglich  ist.  Nimmt  ja  auch  der  Natur- 
forscher die  Natur  als  etwas  Gegebenes  hin,  und  besteht  ja  seine  ganze 
Aufgabe  darin ,  den  Gründen  und  Gesetzen  dieses  Gegebenen  nachzu- 
forschen. Analog  in  unserm  Falle.  Es  ist  daher  ganz  verkehrt,  wenn 
Raymund  zuerst  den  Offenbarungsinhalt  a  priori  zu  construiren  sucht, 
um  daraus  dann  erst  die  tiiatsächliche  Wahrheit  des  Christrathums 
2U  erzielen.  Ein  solches  Verfahren  musste  von  der  Kirche  ent^hie- 
den  missbilligt  werden,  wie  es  denn  auch  geschdien  ist  Denn  ab- 
geliehen  davon,  dass  schon  «die  Methode  an  sidi  eine  verkehrte  ist,  kaan 
der  theo80j>hische  RatiofialisnHis,  welcher  ihren  innersten  Kern  bildet, 
nur  vei^äagnissvoU  sein  f^r  die  chi*istlichen  Wahrheiten  selbert;^  Die 
Uebervemüfiftigkeit  der  christlichen  Mysterien ,  die  Uebernatik'lichkeit 
des  Christenthums  «und  des  christlichen  Lebens  kann ,  wenn  man  con- 
sequent  sein  will,  damit  nidit  zusammentxestehen.  Ueber  kurz  oder 
lang  muss  der  Inhalt  des  Christenthums  in  einer  theosoplüsch  •  natu- 
ralistische Fassung  sich  verüüchtigen.  Spuren  davon  finden  sieh 
schon  bei  Raymund.  Dass  er  auf  dem  von  ihm  eingesohlageaen  W^ 
nicht  weiter  gegangen,  das  ist  semem  edlen,  gläubigen  Sinne,  nicht 
seiner  Methode  zu  verdanken. 

y)     Johannes  Gerson ,  der  Mystiker. 

§.  279. 

Eine  der  hervorragendsten  unter  den  wisseuschaftlicheE  <jrfösaen 
des  spätem  Mittelalters  war  Johames  Gerson.  Er  war  geboren  tn 
dem  l>orfe  Gerson  in  der  Diöoese  ßädms  im  Jahre  1363.  unter  4m 
berühmten  Peter  d'AiUy  auf  der  UnWersität  Paris  gebild^,  ymrd  €r 
fiq[)äter  selbst  hocMerilfamter Lehrer  und  Kanzler  dieser  Universität  Sein 
Ruhm  als  Lehrer  verschafi^te  ihm  bei  seinen  Zeitgenossen  den  ehven* 
den  Beinamen :  ,J)octor  ohristianiasimus.^^  Seine  öfieirtUche  Wirksaa- 
keit  ausser  dem  Lehvamte  war  bekanntlich  ganz  imd  gaor  la  Aimpiudi 
ge&onimen  durch  ^das  Streben ,  zur  Beilegung  der  kirohHobeo  Wines 
der  damaligen  Zeit  mitzuwirken.  Es  ist  nicht  unsere  Aufgabe,  die  ims- 
gebreitete  und  einflussreiche  Thätigkeit,  welche  Gerson  auf  4ie(K0i  Ge^ 
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biete  entwickelte,  eingehend  zu  behandeln.  Es  ist  das  Aufgabe  der 
Kirchcngeschichte.  Wir  erwähnen  daher  nur ,  dass  er  auf  dem  Goncil 
von  üonslanz  mit  consequentem  Nachdruck  auf  die  Cession  der  drei 
Gegenpäpste  drang,  als  auf  das  eüizige  zum  Ziel  des  kirchlichen 
Friedens  führende  Mittel.  Sem  Streben  war  von  günstigem  Erfolge  ge- 
knint  Leider  Hess  er  sich  in  übergrossem  Eifer  für  die  Wiederher- 
stellung des  kirchlichen  Friedens  zu  der  Behauptung  verleiten ,  dass 
das  Concilium  über  dem  Papste  stehe,  wiewohl  er  (zu  seiner  Ent- 
schuldigung sei  es  gesagt)  in  anderweitigen  Beziehungen  dem  päpst- 
lichen Primate  Nichts  vergab.  Eine  traurige  Wendung  nahmen  nach 
dem  Concilium  von  Gonstanz  die  persönlichen  Verhältnisse  Gersons. 
Er  ward  von  dem  Herzoge  von  Burgund,  dessen  am  Herzoge  von 
Orleans  verübten  Mord  er  zu  Gonstanz  öffentlich  gerügt  hatte,  auf 
Lebenszeit  des  Landes  verwiesen.  Er  zog  sich  in  Pilgerkleidung  nach 
Rattenberg  im  bayrischen  Gebirge  zurück.  Später  verlebte  er  noch 
zehn  Jahre  im  Gölestinerkloster  zu  Lyon,  wo  sein  Bruder  Prior  war; 
daselbst  brachte  er  seine  Zeit  mit  dem  Unterrichte  der  Kinder,  mit  Be- 
trachtung und  Studium  hin ,  und  starb  endlich  im  Jahre  1429  in  gröss- 
ter  Abgeschiedenheit  und  Armuth. 

Die  Werke  Gersons  sind  sehr  zahlreich  und  verbreiten  sich  über  die 
mannigfaltigsten  Materien ,  über  Gegenstände  der  Philosophie,  Theolo- 
gie ,  Moral ,  Eirchenrecht ,  Mystik ,  Ascese  u.  s.  w.  Für  unsem  Zweck 
sind  die  wichtigsten  die  „  Theologia  mystica  speculativa  und  practica,  ^ 
die  „  Elucidatio  mysticae  theologiae,  ^^  die  Abhandlung  „  de  monte  con- 
templationis,  ^^  die  Schrift :  „  Goncordia  Metaphysicae  cum  logica,  ^^  die 
Abhandlung:  „Gentilogium  de  causa  finali,^^  „De  simplificatione  cordis,^ 
„De  illuminatione  cordis,^^  „De  consolatione  theologiae''  und  einige 
andere.  Wir  werden  diese  Schriften  zur  Grundlage  unserer  folgenden 
Darstellung  nehmen  ^). 

Das  Gharakteristische  der  geistigen  Richtung  Gersons  besteht  darin, 
dass  er  das  Interesse  der  Geister  von  der  reinen  Speculation  wieder  auf 
die  Mystik  zu  leiten  suchte.  Gerson  ist  mit  der  Art  und  Weise ,  wie  die 
speculativen  Wissenschaften,  —  Theologie  und  Philosophie,  —  zu  sei- 
ner Zeit  behandelt  wurden,  nicht  zufrieden.  Er  wirft  den  Scholasti- 
kern verkehrte  Wissbegierde  ( curiositas )  und  Sucht  nach  dem  Beson- 
dem  ( singularitas )  vor.  In  jener  verkehrten  Wissbegierde  vernach- 
lässigen sie,  sagt  er,  das  Nützliche  und  wenden  ihr  Streben  dem  we- 
niger Nützlichen  oder  uns  nicht  Erreichbaren  oder  gar  Nachtheiligen 
zu.  Und  indem  sie  der  Sucht  nach  dem  Besondern  fröhnen,  halten  sie 
sich  weniger  an  das  Nützliche,  als  an  das  Ungewöhnliche,  AuffaUende 


1)  Zugleich  aber  erlaube  ich  mir  aacb,  die  ansgezeiohnete  Monographie  „Jo- 
baoBts  Gereon  *<  von  Dr.  Schwab  (Wfirzbnrg  1858)  zum  Zwecke  meiner  Darstd- 
lung  beiztiziehen. 
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und  Fremdartige  einer  Ansicht.  Indem  dann  hiemit  in  der  Regel  auch 
der  Neid  sich  verbindet,  entspringt  daraus  Streit  und  Rechthaberei,  Ver- 
theidigung  des  Irrthums,  Verharren  auf  der  Ansicht  einer  Partei,  Aer- 
gemiss  und  Verachtung  der  einfachen  Gläubigen  und  Herabwürdigung 
der  Lehre  selbst.  Jene  eitle  Wissbegierde,  fährt  Gerson  fort,  äussere 
sich  besonders  darin,  dass  man  bereits  entschiedene  und  allseitig  er- 
örterte Puukte  des  christlichen  Lehrbegriffes  nur  ungern,  dagegen 
dunkle  und  weniger  besprochene  mit  Vorliebe  behandle;  dass  mau 
seine  Freude  mehr  an  der  Bekämpfung  der  Ansichten  der  verschiede- 
nen Lehrer  oder  an  hartnäckiger  Vertheidigung  eines  Einzelnen  habe, 
als  an  der  Ausgleichung  ihrer  sich  gegenüberstehenden  Meinungen, 
während  diese  Gegensätze  doch  häufig  nur  auf  der  Form  des  Aus- 
druckes beruhen;  dass  mau  in  der  Theologie  der  Philosophie  zu 
grossen  Spielraum  gebe  und  für  gewisse  Lehrer  und  Lehren  ungebühr- 
lich Partei  n6hme.  Unter  solchen  Verhältnissen  könnten  die  gerügten 
Missstände  nicht  ausbleiben.  Um  ihnen  abzuhelfen,  sei  das  Hauptmit- 
tel dieses,  dass  die  Aufmerksamkeit  und  das  Streben  der  Theologen 
sich  wieder  mehr  der  vernachlässigten  mystischen  Theologie  zuwende, 
welche  mehr  durch  bussfertige  Gesinnung,  als  durch  das  Abmühen 
menschlicher  Untersuchung  zu  Stande  kouune  ^). 

Gerson  beschreibt  nun  die  mystische  Theologie  als  „AnsdefaouDg 
des  Gemütes  zu  Gott  durch  die  Sehnsucht  der  Liebe, ^'  als  eine  auf 
Erfahrung  ruhende  Erkenntniss  Gottes,  erlangt  durch  „die  Umfas- 
sung (per  complexum)  einigender  Liebe,'^  oder  mit  Dionysius  als  „thö- 
richte  Weisheit,  welche  über  alles  Lob  erhaben  ist')/'  Die  specula- 
tive  Theologie  ruht  auf  der  Erkenntnisskraft,  deren  Object  das  Wahre, 
die  mystische  auf  der  Gemüthskraft ,  deren  Object  das  Gute  ist^). 
Die  speculative  Theologie  bedient  sich  gleich  der  Philosophie  der 
Vernunftschlüsse,  weshalb  sie  Einige  scholastische  oder  literarische 
(literatoriam)  Theologie  nennen;  die  mystische  llieologie  dagegen  hat 
diese  Schule  des  Verstandes  nicht  nöthig,  sondern  man  erlangt  sie  in 
der  Schule  des  Willens  (Gemütes)  und  durch  Uebung  jener  Tugenden, 
welche  die  Seele  zur  Reinigung,  Erleuchtung  und  Vollendung  vorbe- 
reiten :  und  dieses  ist  die  Schule  der  Religion  oder  Liebe  *).  Die  my- 
stische Theologie  entspringt  aus  der  Liebe,  welche  Gott  in  unsere 
Seelen  eingiesst^),  und  stützt  sich  auf  die  mnem  Erfahrungen,  weiche 
eine  gottergebene  Seele  in  ihrem  Umgange  mit  Gott  aus  sich  schöpft*). 
Wie  überhaupt,  wo  das  Gefühl  (der  Wille)  vorwaltet,  die  Erkenntniss 
zurücktritt,  so  ist  auch  für  die  Kenntniss  der  mystischen  Theologie 

1)  Schwab,  Johannes  Gerson,  S.  806  ff.  »  2)  Gerson,  Theol.  mystic.  specoL 
consid.  28.  (ed.  Par.  1494.  —  pars  4.  ed.  1^1.)  Est  theologica  mystica  irrationa- 
lis  et  amens  et  stolta  sapientia  excedens  laudantes. 

3)  Ib.  cons.  29.  —  4)  De  monte  contemplat.  c  10.  —  5)  £laddat.  mjat 
theol.  cons.  5.  —  6)  De  myst.  theoL  spec  cons«  2. 
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kein  grosses  erworbenes  Wissen  nothwendig  ^).  Der  blosse  Glaube  an 
Gott  als  das  liebenswürdigste  höchste  Gut  zieht  das  geläuterte  Gefühl 
mit  aller  Macht  zu  Gott,  ohne  alle  Bücherweisheit.  Daher  kann  die 
mystische  Theologie ,  obschon  sie  die  voUkonmienste  Erkenntniss  ge- 
währt ,  von  jedem  Gläubigen ,  auch  Frauen  und  Unwissenden ,  erlangt 
werden :  während  zur  speculativen  Theologie  keiner  gelangt,  der  nicht 
wissenschaftliche  Vorstudien  gemacht  hat  Ja  jene  sind  vielfach  weit 
fähiger  zum  Eindringen  in  das  mystische  Gebiet,  als  speculative  Theo- 
logen ^).  Die  mystische  Theologie  führt  endlich  den  Menschen  aus  dem 
stürmischen  Meere  der  Begierden  und  Leidenschaften  an  das  feste 
Ufer  des  Ewigen,  und  beruhigt  und  festigt  ihn  in  Gott,  während  die 
blos  speculative  Theologie  niemals  dem  Geiste  Ruhe  gibt,  sondern  in 
Erforschung  der  Wahrheit  einen  Hunger  nach  noch  mehr  Wahrheit 
zurücklässt  ^).  Sie  gewährt  ja  nur  Wissenschaft,  während  die  mystische 
Theologie  zur  eigentlichen  Weisheit  führt*);  denn  in  ihr  gelangt 
die  vernünftige  Seele  auf  den  Ruf  des  Herrn,  dessen  Hauch  die  Segel 
schwellt,  vermittelst  der  Liebe  in  den  Hafen  der  Vergöttlichung,  aus 
dem  Meere  der  Sinnlichkeit  zur  Ruhe  des  ewigen  Ufers  ^).  Wie  sie 
aus  der  Liebe  erwächst ,  so  ist  auch  die  Liebe  ihr  höchstes  Ziel,  wes- 
halb sie  in  dieser  Beziehung  als  die  Kunst  zu  lieben  bezeichnet  werden 
kaun^).  Wer  also  der  mystischen  Theologie  mächtig  ist,  steht,  wenn 
er  auch  sonst  ohne  Wissenschaft  ist,  weit  höher  als  jene,  welche  aus- 
schliesslich scholastischen  Erörterungen  ergeben  sind^).  Allerdings 
ist  es  aber  noch  vollkommener,  wenn  beide,  das  Speculative  und  My- 
stische, sich  miteinander  verbinden,  wie  wir  solches  z.  B.  bei  Augustinus 
und  Bonaventura  finden^}. 

Gilt  also  dem  Gerson  die  mystische  Theologie  als  das  höchste,  so 
ist  es  klar,  dass  er  zur  Entwicklung  und  Ausführung  derselben  doch 
wiederum  wissenschaftliche  Grundsätze  nothwendig  hatte,  besonders 
solche,  die  in  das  Gebiet  der  Erkenntnisslehre  und  Psychologie  ein- 
schlagen ;  denn  ohne  eine  bestunmte  Lehre  von  der  menschlichen  Er- 
kenntniss sowohl ,  als  auch  von  dem  Wesen  und  den  Kräften  der  Seele 
lässt  sich  keine  mystische  Theorie  begründen.  In  der  That ,  so  gross 
die  Vorliebe  Gersons  für  das  Mystische  war ,  so  hat  er  sich  doch  rein 
speculativen  Erörterungen ,  besonders  in  den  so  eben  bezeichneten  Ge- 
bieten nicht  entzogen.  Er  ist  ebenso  sehr  speculativer ,  wie  mystischer 
Theologe.  Wir  müssen  daher  hier  gleichfalls,  bevor  wir  seine  mystische 
Theorie  entwickeln,  die  rein  wissenschaftlichen  Grundlagen  derselben  in 
Erkenntnisslehre  und  Psychologie  in  Betracht  ziehen. 


1)  Ib.  cons.  80.  —  2)  Elndd.  myst  theol.  cons.  9.  De  monte  contempl.  e.  2. 
—  3)  De  myst  th.  spec  cons.  84.  —  4)  De  monte  contempl.  c.  2.  —  6)  De  myst. 
th.  spec  c.  34.  —  6)  De  monte  contempl.  c  10.  11.  —  7)  Ib.  c.  7.  De  myst  th, 
spec.  c.  44.  —  8)  Ib.  cons.  8.    TgL  Schwab  a.  a,  0. 
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§.  280. 

Gerson  sucht  in  seiner  Erkenntnisslehre  eine  Ausgleichung  zu 
Stande  zu  bringen  zwischen  den  sich  bekämpfenden  Schulen  der  For- 
malisten und  Nominalisteu  (Terministen).  In  diesem  Ausgleichungs- 
streben nun  soll  er,  wie  man  gewöhnlich  annimmt,  sich  so  sehr  auf 
Seite  des  Nominalismus  geschlagen  haben,  dass  man  ihn  kaum  von 
nominalistischer  Anschauung  frei  sprechen  könne.  Aber  es  ist  dem 
nicht  so.  Vielmehr  sucht  er  jene  Ausgleichung  gerade  dadurch  zu 
Stande  zu  bringen,  dass  er  sich  auf  den  Standpunkt  des  thoraistischen 
Realismus,  als  der  wahren  Mitte  zwischen  jenen  Gegensätzen  des  For- 
malismus und  Nominnlismus  stellt,  und  in  dieser  wahren  Mitte  jene 
Gegensätze  zu  versöhnen  sucht.    Wir  müssen  dieses  beweisen  ^). 

Wie  der  heil.  Thomas  den  Grundsatz  aufgestellt  hatte,  dass  das 
Erkannte  in  dem  Erkennenden  nach  Weise  des  Erkennenden  sei,  und 
dass  folglich  ein  Unterschied  angenommen  werden  müsse  zwischen  dem 
realen  und  idealen  Sein  der  Dinge:  so  geht  auch  Gerson  in  seiner 
Erkenntnisslehre  von  diesem  Princip  aus.  Ein  anderes  Sein,  sagt  er, 
haben  die  Dinge,  in  sich  betrachtet  ( reales  Sein ),  ein  anderes  in  dem 
erkennenden  Geiste,  dem  göttlichen  sowohl,  als  dem  menschlichen  (ob- 
j€ctales  Sein).  Hiemit  soll  nicht  blos  gesagt  werden,  was  sich  von 
selbst  versteht,  dass  der  Gedanke  in  uns  etwas  anderes  ist,  als  das 
Gedachte,  sondern  dass  die  gedachte  Sache  in  dem  Gedanken,  durch 
welchen  sie  wie  das  Substrat  durch  die  Form  erfasst  wird,  eine  an- 
dere Weise  des  Seins,  als  sie  in  sich  selber  hat,  bekommt^).  Denn 
der  denkende  Geist  fasst  das  reine  Wesen  der  Dinge  auf,  und  da- 
rum sind  sie  in  ihm  nach  Weise  des  Immateriellen  unveränderlich, 
nothwendig:  während  sie  in  sich  ein  materielles,  veränderliches  und 
zufalliges  Sein  haben.  Daraus  folgert  denn  Gerson,  dass  dieses  Ideale, 
worin  die  Wissenschaft  besteht,  nicht  ausser  dem  Geiste  in  den  Din- 
gen an  und  für  sich,  sondern  durch  die  Thätigkeit  des  die  Dinge 


1)  Ich  halte  mich  in  dieser  Beweisführung  vorzugsweise  an  Kleutgen,  Phil, 
der  Vorzeit,  Bd.  1.  S.  838  ff.,  welcher  die  in  Bede  stehende  Frage  nach  meiner 
Ansicht  richtig  ond  erschöpfend  behandelt  hat. 

2)  De  eoncord.  Metaph.  c.  Logic.  A.  Ens  qnodlibet  did  polest  habere  duplex 
eMe,  inmendo  esse  valde  transcendenter.  Uno  modo  ens  somitor  pro  natorm  rei 
in  seipsa;  alio  modo  prout  habet  esse  objectale  seu  repraesentatiTum  in  ordine 
ad  intellectom  creatom  vel  increatom . . . .  Ens  consideratum . . . .  prent  res  est 
quaedam  in  se  ipsa,  plurimum  differt  ab  esse,  quod  habet  oljectaliter  apud  intel- 
lectum  juxta  diversitatem  intellectuum  et  rationum  objectalium,  etiam  prout  rationes 
objectales  non  acdpiuntur  pro  seipsis  materialiter,  sed  pro  rebus  quasi  formaliter, 
Qt  sicnt  significatio  est  quasi  forma  dictionis ,  sie  res  ipsa  diceretnr  qoaai  ma- 
ieria  vel  substratum  vel  sulyectam  rationis  olijectalis.  Quae  consideratio  oUtis 
est  ad  concordiam  formalizantinm  cum  terministis,  si  perspicadter,  non  proien« 
Tideator.    Centil.  de  caos«  fiail.  c  8. 
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aufiasseodeo  Geistes  da  ist.  Dasjenige,  was  wir  aus  den  Gegenständen 
abstrahiren,  ist  durchaus  nicht  so  in  den  Dingen,  wie  der  abstrahirende 
Verstand  es  denkt;  d.  b.  die  Dinge  sind  nicht  in  sich  allgenieii),  wie 
sie  der  Verstand  als  allgeman  denkt ;  —  diese  Eigenschaft  haben  si« 
nur  nach  ihrem  objectalen  Sein  im  Geiste.  Jenes  Sein  also ,  demge- 
mäss  die  Dinge  unveränderlich ,  nothwendig  und  ewig  sind,  haben  die 
Dinge  nicht  in  sich,  sondern  nur  in  den  Ideen  Gottes,  der  sie  er- 
kannte, ehe  sie  waren,  und  in  den  Begriffen,  durch  welche  wir  sie, 
nachdem  sie  geworden ,  aulfassen  ^). 

Das  ist  nun  der  Fehler  der  Formalisten,  dass  sie  die  Beschafion- 
heit,  welche  unsere  Begriffe  durch  die  Natur  des  Geistes,  der  sie  her- 
vorbringt, erhalten,  nicht  berücksichtigen.  Sie  setzen  deshalb  das 
Sein,  welches  die  Dinge  in  sich  haben,  das  reale,  jenem,  welches  sie  m 
erkennenden  Geiste  erhalten,  dem  idealen  oder  objectalen,  gleich.  Auch 
in  der  Wirklichkeit  soll  mithin  nach  ihrer  Ansicht  das  reine  Wesen 
ohne  Zufälligkeiten  und  folglich  das  Aligemeine  mit  allen  jenen  Eigen- 
schaften dasein,  welche  dem  Idealen  oder  Objectalen  zukommen.  Da- 
durch verleiten  sie  zunächst  zu  der  Annahme,  dass  es  etwas  Ewiges 
gel>e,  das  nicht  Gott  sei,  und  zuletzt,  eben  weil  dieses  nicht  haltbar 
ist,  zu  dem  Irrtbum,  welchen  Amalrich  ans  Erigena  schöpfte,  dass 
Gott  selber  das  Ideale  in  den  Dingen,  also  ihr  eigentliches  Wesen  sei '). 

Allein  desungeachtet  muss  eine  innere  Beziehung  zwischen  dem 
realen  und  objectalen  Sein  der  Dinge  festgehalten  werden.  Man  darf 
Aie  Begriffe  nicht  einseitig  nur  als  Erscheinungen  des  Geistes,  ohne  6e- 
Kiehung  auf  den  Gegenstand  betrachten.  Gleichwie  das  gesprochene 
oder  geschriebene  Wort  in  sich  etwas  Materielles  ist ,  und  seine  Form, 
das,  was  es  zu  einem  bedeutungsvollen  Zeichen  macht,  erst  durch  seine 
Beziehung  auf  den  Gedanken,  den  er  ausdrückt,  erhält:  also  ist  auch 
der  Begriff  für  sich ,  als  Wirkung  des  Geistes  im  Geiste  betrachtet,  nur 
das  Materiale  des  Gedankens ;  das  Formale,  das,  was  ihn  zum  Erkennt- 
nissacte  macht ,  besitzt  er  nur  durch  seme  Beziehung  auf  die  Sache,  die 
er  auffasst.  Als  Wirkung  (oder  Erscheinung)  des  Geistes  ist  er  Gegen- 
stand der  Logik,  welche  seine  Eigenschaften  ohne  Bücksicht  auf  den 
Inhalt  betrachtet;  die  reale  Wissenschaft,  Physik  und  Metaphysik,  wird 
erst  dadurch  möglich,  dass  wir  den  Begriff  als  den  Ausdroick  der 
Sache  ausser  um\  die  wie  sein  Substrat  ist ,  betrachten '). 


I)  Gent  de  cans.  fin.  c.  8.  De  concord.  met  c.  k)g.  A  eeqq.  Hes  enim  non 
nKtMcnumtor  in  Beipsis,  nee  praesdnäunt ,  nee  tmiyersaiizantar ,  nee  signantur, 
nee  abstrahunt,  nee  abstrahuntur,  qaoniam  isfae  sunt  operationes  intellertns, 
nen  rermn  ipsarom.    De  myst.  theol.  spec.  cens.  9.  —  2)  'Ib.  K  sqq. 

8)  Ib.  H  sq.  Modos  signifieandi  «en  ratio  objeciaHs ,  dam  speetat  ad  Teäles 
•cieiitiaB,  non  accipiuntur  pro  semetipsis,  neqoe  seeandnm  suppoeHionem  nmteria* 
lern ,  led  secundam  sappositionem  personalem  (formalem)  pro  rAus  ad  extra  Big* 
nificatis.   Modus  significanü  vel  ratio  ebjeelalis,  'qaaBtomeaiiqiie  speeteit  ad  'sden- 
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Aber  eben  deshalb,  weil  dieses  im  Allgemeinen  gilt,  muss  auch 
im  Besondern  eine  innere  Beziehung  zwischen  dem  allgemeinen  Ge- 
danken und  der  Sache  ausser  uns  festgehalten  werden.  Das  Allge- 
meine ist  zwar  nicht  als  solches  in  den  Dingen,  man  kann  folglich 
auch  weder  von  einem  realen  noch  formalen  Unterschied  desselben 
vom  Einzelnen  sprechen;  aber  es  hat  doch  seinen  Grund  im  Rnzd' 
nen;  es  ist  nicht  eine  blosse  Fiction  des  Verstandes.  Der  Inhalt  des 
Begriffes  ist  nämlich  die  Wesenheit  oder  die  Quiddität  der  Einzeldinge, 
und  wenn  nun  der  Verstand  erkennt,  dass  eine  Mehrheit  von  Dingen 
in  ihrer  Quiddität  übereinkommen,  so  ist  dieses  für  ihn  der  objective 
Grund,  sie  unter  dem  Gedanken  jener  Quiddität  zusanunenzudenken. 
So  entsteht  das  Allgemeine^). 

Darin  nun  versehen  es  die  Terministen,  dass  sie  die  innere  Be- 
ziehung des  Gedankens  zum  Sein  nicht  festhalten.  Daher  betrachten 
sie  immer  nur  den  Gedanken  als  Erscheinung  des  Geistes,  und  kom- 
men so  gar  nicht  aus  der  Logik  hjnaus  ^).  Sie  sprechen  in  Folge  des- 
sen dem  Allgemeinen  alle  und  jede  Realität  ab,  und  weil  das  Allge- 
meine zugleich  auch  das  Nothwendige  und  Ewige  ist,  so  stellen  sie 
auch  das  ewige  Sein  der  Dinge  in  jeder  Hinsicht  in  Abrede.  Und 
doch  haben ,  wie  in  unserm  Geiste ,  so  auch  in  Gott  die  Dinge  ihr 
ideales  Sein ;  d.  h.'  Gott  erkennt  sie  und  erkennt  sie  von  Ewigkeit.  In 
Gott  sind  die  Ideen  des  Allgemeinen  und  Einzelnen.  Obgleich  also 
mit  dem  Einzelnen  auch  das  Allgemeine  wirklich  zu  sein  aufhört,  so 
bleibt  doch  noch  deren  objectales  Sein ,  im  göttlichen  Geiste.  Unter- 
scheidet man  mithin  zwischen  dem  realen  und  idealen  (objectalen) 
Sein  der  Dinge ,  so  kann  man  Sätze ,  wie  diese :  „  Was  erkannt  wird, 
ist,'^  —  „Was  von  Ewigkeit  her  erkannt  ist,  hat  auch  von  Ewigkeit 


tias  reales,  non  tarnen  excludiint  operationes  intellectoB,  quoniam  modus  signifi- 
candi  vel  rationes  objectales  dicuntor  relative  ad  intellectum ,  nee  esse  possent,  ü 
nuUus  esset  vel  esse  posset  intellectus  negocians;  sed  uec  intellectus  negodans 
sufficeret,  si  nollae  res  ad  extra  vel  vere  vel  inteliigibiliter  esse  possent.  Modaa 
significandi  vel  rationes  objectales  si  quaerantor  penitus  exciudi  in  consideratione 
sdentiarom  quantumcunque  realium,  consequitor  implicatio  et  insana  deceptio  com 
erroribus  absurdissimis  et  quandoque  blasphemis  et  haereticis,  ut  quod  scientia 
esset  sine  sciente,  et  res  ab  extra  taliter  omnino  essent  in  intelligente ....  etc. 

1)  De  simplificat  cordis  not.  4.  üniversalitas  derivatur  et  fundator  in  rebos 
singularibus ,  alioquin  ficta  esset:  sed  consummatur  et  constituitur  in  operatione 
intellectus  abstrahentis  ex  modo,  quo  tactus  est,  similitudines  remm,  in  quiboa 
essentiahter  seu  quidditative  conveniunt,  ab  ubi  et  nunc,  i.  e.  loco  et  tempore. 
De  conc.  met  c.  log.  K. 

2)  De  conc.  met  c.  log.  K.  Subtilitas  metaphysicantiom,  si  yera  sit,  consi« 
Btit  in  acuta  resolutione  entis  secundum  esse  suum  objectale  personaliter  sen  for- 
maliter (mit  Bezug  auf  den  Gegenstand)  acceptum.  Ruditas  autem  terministanmi, 
si  consistere  yelint  in  significatis  seu  modis  significandi  lolum  materiahter ;  inde 
provenit,  quod  a  metaphysida  rationaliter  contemnuntor. 
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her  Sein  und  Wesenheit,  *'  —  Jiicht  in  Abrede  stellen ,  wie  solches  die 
Terministen  thun^). 

Wenn  man  diese  Erörterungen  Gersons  näher  betrachtet,  so  kann 
mau  keinen  Augenblick  in  Zweifel  sein  darüber,  dass  er  dem  Nomina- 
lismus nicht  minder  abgeneigt  ist,  als  dem  Formalismus,  und  dass  er 
beide  Gegensätze  gerade  durch  den  wahren  Realismus  zu  überwinden 
strebt,  welcher  die  rechte  Mitte  zwischen  beiden  hält.  Dies  wird  sich 
uns  noch  klarer  zeigen,  wenn  wir  auch  einen  Blick  werfen  auf  die 
Grundsätze,  welche  ihm  in  Bezug  auf  die  Entwicklung  der  Gottesidee 
als  massgebend  erscheinen. 

Unser  Geist,  sagt  Gerson,  ist  vollkommener  als  die  Dinge,  welche 
er  erkennt,  und  deshalb  darf  man  die  Weise,  wie  die  Dinge  durch  die 
Erkenntniss  im  Geiste  sind,  nicht  mit  der  Weise,  wie  sie  in  sich  sind, 
verwechseln.  Aber  ebenso  müssen  wir  bedenken,  dass  unser  Geist  uu- 
vollkommener,  als  Gott,  ja  kaum  der  Analogie  nach  ihm  ähnlich  ist, 
und  uns  also  hüten ,  die  Weise ,  in  welcher  wir  ihn  erkennen,  auf  ihn 
überzutragen.  Es  fehlen  also  jene,  welche  in  Gott  verschiedene  For- 
men oder  Formalitäten  und  mannigfaltige  Acte  der  Erkenntniss  anneh- 
men. Gott  erkennt  Alles  und  Jedes  seiner  Verschiedenheit  nach ;  aber 
er  erkennt  es  durch  einen  einfachen  Act').  Ebenso  darf  man  deshalb, 
weil  die  Dinge  ihrem  idealen  Sein  nach  in  Gott  sind,  im  göttlichen 
Sein  keine  Verschiedenheit,  die  mehr  als  eine  distinctio  rationis  wäre, 
annehmen.  Denn  das  Sein  oder  die  Wesenheit  der  geschaffenen  Dinge 
ist  nicht  in  Gott  seiner  Eigeuthümlichkeit  nach  (formaliter),  sondern 
auf  eine  höhere  Weise  (superemiueuter)^.  Es  ist  weder  ein  realer, 
noch  ein  formaler  Unterschied  zu  setzen  zwischen  dem  göttlichen  Ver- 
stände und  dem  göttlichen  Willen,  noch  auch  zwischen  Person  und 
Wesen,  oder  zwischen  den  Attributen  Gottes,  sondern  durch  Einen, 
einfachsten  und  unendlichen  Act  ist  Gott  im  höchsten  Grade  Verstand 


1)  Ib.  M.  Quodlibet  ens  creatum  quamvis  habuerit  ab  aeterno  esse  objectale 
in  mente  divina,  non  ideo  tarnen  sequitur  absolute  et  generaliter  loquendo,  quod 
res  fuerunt  ab  aeterno :  ( weil ,  wie  vorher  erklärt  worden ,  das  esse  reale  ver- 
schieden ist  von  dem  esse  objectale  seu  inteUigibile).  FA  hie  est  lapsus  gram- 
maticorum  et  logicorum ,  qui  non  accipiunt  distinctionem  istam  de  esse  duplid 
creaturae,  sed  defendunt  se  per  ampliationes  et  connotationes  et  modos  sfgnifi- 
candi  quasi  materialiter.  Unde  nogant  istas :  Haec  res  Intelligitur,  ergo  est.  Istud 
ens  fuit  inteUectum  ab  aeterno;  ergo  istud  ens  habuit  esse  seu  essentiam  ab  ae- 
terno.   De  simplif.  cord.  not.  4.  5.    Cent  de  caus.  fin.  c.  8. 

2)  Conc.  met.  c.  leg.  L.  Hie  est  lapsus  logicam  ignorantium  vel  spementium, 
qui  ponunt  in  Deo  contingentias  a  parte  rei  et  formas  seu  fonnalitates,  qnales 
sunt  in  creaturis,  et  praecisioncs  et  Signa,  cum  sit  in  natura  sua  purissimus 
actus  et  unicus,  omnis  autem  creatnra  potentialis  et  multa  et  vix  per  analogiam 
similis  Deo  dicta. 

3)  Ib.  Aliqni  non  intelligentes  vel  excedere  volentes  posnerunt  ex  hoc  distinc- 
tiones  in  Deo ,  qnas  noluerunt  appellare  distinctiones  rationis. 


uad  Wille,  Wesen  und  Person,  Einheit  und  Wahrheit,  Güte,  Weis- 
heit, Gerechtigkeit,  Barmherzigkeit,  und  was  immer  von  ihm  ausge- 
sagt werden  kaim ').  —  Aber  deshalb  soll  man  nun  nicht  etwa  mit 
den  Nominalisteii  behaupten,  dass  die  Namen,  wodurch  wir  die  gött- 
lichen Vollkonmienheiten  ausdrücken,  gleichbedeutend,  und  die  Unter- 
scheidung, die  wir  durch  sie  machen,  ein  eitles  Spiel  mit  Zeichen  sei. 
Denn  wenn  diese  Namen  auch  dieselbe  Sache,  nämlich  Gottes  einfa- 
ches Wesen  ausdrücken ,  so  drücken  sie  es  doch  jeder  auf  eine  be- 
sondere Weise,  d.  h.  durch  verschiedene  Begriffe  aus.  Es  ist  mithin 
doch  ein  Unterschied  da  und  zwar  ein  Unterschied ,  welcher  zwar  durch 
das  Denken  gesetzt  ist,  aber  doch  seinen  Grund  in  dem  Gegenstande, 
in  der  unendlichen  Vollkommenheit  des  göttlichen  Seins  hat,  welches 
wir  als  solches  nur  dui'ch  verschiedene  Begriffe  in  verschiedener  Weise 
zu  denken  vermögen  ^).  —  Gewiss  acht  realistische  Lehrbestinmiungen. 

Was  nun  weiter  das  Verhältniss  Gottes  zur  geschöpHichen  Welt  be- 
trifft, so  hat  Gott  die  Welt  „im  Anfange''  geschaffen,  imi  damit  die 
Macht  seiner  Ewigkeit  und  Majestät  über  alles  Creatürliche  zu  offen- 
baren ,  damit  nicht ,  wenn  er  die  Welt  von  Ewigkeit  schüfe ,  in  dieser 
Ewigkeit  die  Creatur  dem  Schöpfer  gleich  zu  sein  schiene^).  Gottes 
Wille  ist  frei ;  er  ist  durch  keinerlei  Art  von  Nothweudigkeit  bestimmt; 
sonst  wäre  ja  Gott  nicht  das  vollkommenste  Wesen;  denn  wenn  es  voll- 
kommener ist,  in  dem  Wirken  nach  Aussen  frei  zu  sein ,  nicht  durch 
Nothweudigkeit  bestimmt,  so  muss  ihm  diese  Freiheit  zukommen;  auch 
wäre  üott  nicht  sich  selbst  genügend  und  selig,  wenn  er  von  irgend 
Etwas  ausser  sich  selbst  abhängig  wäre*),  sowie,  wenn  er  mit  Noth- 
wcndigkeit  nach  Aussen  handelte.  Nichts  zufällig  und  frei  geschehen 
könnte:  womit  alle  Religion  wegfiele,  da  jedem  Wesen  dann  der  Charak- 
ter der  Unendlichkeit  zukäme,  indem  es  in  natürlicher  Weise  sich  aus 
einei  unendlichen  Macht  entwickelte  ^). 

§.  281. 

Treffen  wir  also  auch  in  der  Art  und  Weise  der  Entwicklung  der 
Gottesidee  Gerson  auf  der  rechten  Bahn,  so  nicht  minder,  wo  es  sich 

1)  De  illuminat  cordis  N. 

2)  De  conc.  met.  c.  Log.  Q.  Univocatlo  non  ideo  Synonyma  et  quasi  iiuga- 
toria  dicenda  est  repenri  inter  attributales  rationes  de  Deo,  quamvis  eandem  rem 
penituB  significent:  quia  non  significant  eodem  modo  vel  eadem  objectali  ratione 
formaliter  vel  ex  parte  rci  seu  personaliter  modo  prius  exposito.  Quoniam  ratio 
objectalis  non  sistit  in  solo  intellectu  aut  conceptibus ,  sed  tendit  in  rem  extra 
tanquam  in  suum  principale  significatum  vel  objectum  vel  substratom;  alioquin 
diceretur  ens  secundae  impositionis  vel  intentionis  vel  rationis  logicalis.  £i  ita 
ratio  objectalis  habet  quodammodo  doas  iacies  vel  respectus,  ad  intra  sdlicet  at 
ad  extra    Vgl.  Kleutgen,  Phil,  der  Vorzeit,  Bd.  1.  S.  338  ff. 

S)  Cent  de  caua.  fin.  c  6,  N.  —  4)  Tract.  LX.  sup.  Magnificat  -*  5)  De  ü- 
lofflinat.  cord.  0. 
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um  das  Verhältniss  zwischen  Glauben  und  Wissen,  zwischen  Theologie 
und  Philosophie  handelt  Gerson  ist  gegen  die  Trennung  der  Philoso- 
phie von  der  Religion,  in  dem  Sinne,  als  wenn  erstere  allein  sichere 
Erkenntniss  gewährte,  und  die  letztere  nur  durch  sie  ihren  Halt  ge* 
wänne ;  im  Gegentheil  erhalte  die  Philosophie  erst  durch  die  Theologie 
ihre  volle  Sicherheit ,  und  wer  beide  trenne ,  verliere  beide  *).  Die 
Philosophie  kann  wohl  durch  die  Betrachtung  der  Welt  das  Dasein 
Gottes  erkennen ;  aber  wie  und  wann  die  Welt  angefangen  hat  und  en^ 
den  wird,  wie  über  den  gesammten  Glaubensinhalt  weiss  sie  Nichts, 
da  dieses  Alles  zuletzt  auf  dem  geheimen  Willen  Gottes  beruht,  wel- 
chen nur  Jene  kennen,  denen  er  ihn  geoffenbart  ^). 

Die  Artikel  des  Glaubens  können  mit  der  Philosophie  nicht  im  Wi- 
derspruch stehen ;  nur  liegt  das  Verständniss  derselben  über  ihrem  Ge- 
sichtskreise, der  noch  dazu  in  Folge  der  Erbsünde  verdunkelt  ist :  und  die 
Philosophie  muss  sich  deshalb  der  Theologie,  die  das  Licht  des  Glaubens 
besitzt,  wie  jede  andere  Wissenschaft  unterordnen  ^) ;  denn  diese  steht 
über  ihr ,  wie  die  Gnade  über  der  Natur ,  die  Gebieterin  über  der  Di^ 
nerin,  die  Lehrerin  über  der  Schülerin ,  das  Ewige  über  dem  Zeitlichen; 
sie  überragt  sie,  aber  sie  stösst  sie  doch  nicht  von  sich ,  sondern  bedient 
sich  ihrer*).  Ihre  eigentliche  Aufgabe  beginnt  gerade  da,  wo  jene 
nicht  weiter  kann,  und  da  sie  demnach  weiter  sieht,  leistet  sie  der  Phi- 
losophie den  Dienst ,  alles  Falsche  von  ihr  auszuscheiden ,  ihren  Wahr- 
heiten höhere  Bestätigung  zu  geben  uud  ihre  dunkeln  Gebiete  aufzu- 
hellen. Es  ist  demnach  volle  Harmonie  zwischen  Philosophie  uud  Theo- 
logie, und  in  letzterer  auch  zwischen  Glauben  und  Wissen,  natürlich 
unter  Voraussetzung  des  Glaubens^).  Der  Glaube  verschmäht,  unge- 
achtet seines  übernatürlichen  Charakters,  nicht  die  Begründung  durch 
Nachweis  seiner  Uebereinstinunung  mit  Vernunft  und  Natur ,  weil  dieses 
zum  Tröste  der  Gläubigen  und  Weltlichgesinnten  dient ;  jedoch  solche 
Gründe  dürfen  nicht  massgebend  für  die  Beistimmung  sein :  sonst  geht 
das  Verdienst  des  Glaubens  verloren*). 

So  viel  über  den  reinwissenschaftlichen  Standpunkt  Gersons.  Ver- 
binden wir  damit  auch  noch  die  rein  psychologischen  Lehren  Gersons, 
so  lehrt  er  von  der  menschlichen  Seele ,  dass  dieselbe  ein  einfaches  und 
untheilbares ,  geistiges  Wesen  und  als  solches  eine  subsistirende  Form 
sei,  weshalb  sie  zwar  im  weitern  Sinne  als  Person  bezeichnet  werden 
könne ,  aber  nicht  in  der  euL.em  Bedeutung  dieses  Begriffes,  weil  sie  zur 
wesenhaften  Verbindung  mit  einer  Leiblichkeit  bestimmt   sei  0-    In 


1)  Serm.  2.  de  omn.  sanctis,  —  „q^i  se  dici  phUosophos  vohmt,  et  non  sunt, 
quoniam  dum  a  religione  secernere  putant  philosophiam,  utramque  perdunt.*' 

2)  Lect  1.  contr.  Cnriositatem.  —  8)  Ib.  Lact  2.  —  4)  De  consol.  theo].  1.1. 
pros.  2.  —  6)  Ib.  ].  c.  —  6)  Vgl.  Schwab,  a.  a.  0.  S.  SOO  £ 

7)  Geht  de  caus.  fin.  c  8.    Foma  crcata  quiedati  eet  acttialiter  wm  ii 
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dieser  ihrer  Einheit  mit  dem  Leibe  ist  sie  zugleich  die  Form  und  das 
bewegende  Princip  desselben  ^).  Weil  sie  aber  ihr  Sein  nicht  in  der 
Materie  hat,  sondern  substistirende  Form  ist,  so  ist  sie  auch  vom 
Leibe  trennbar  und  in  dieser  ihrer  Trennung  von  ihm  lebensfähig^). 
In  ihrer  substantiellen  Einheit  besitzt  die  Seele  verschiedene  Kräfte; 
jedoch  sind  diese  Kräfte  von  der  Seele  selbst  und  unter  sich  nicht 
real,  sondern  nur  dem  Namen  nach  verschieden.  Nach  der  Verschie- 
denheit ihrer  Thätigkeiten  erhält  nämlich  die  Seele  verschiedene  Be- 
nennungen und  diese  sind  eben  die  Kräfte,  welche  wir  ihr  beilegen  ^). 
Man  sieht  f  dass  in  diesem  Punkte  Gerson  von  der  Lehre  der  Reali- 
sten abweicht  und  der  nominalistischen  Anschauung  sich  anschliesst 

Indem  wir  nun  aber  die  besondem  Seelenkräfte  selbst  in  Betracht 
ziehen,  welche  Gerson  aufführt,  treten  wir  damit  zugleich  in  das  Ge- 
biet seiner  Mystik  hinüber.  Wir  haben  ihn  bisher  in  seinen  rein  ?ris- 
senschaftlichen  Grundsätzen,  wenn  wir  seine  Ansicht  über  die  Art  des 
Unterschiedes  zwischen  den  Seelenkräften  ausnehmen ,  überall  auf  der 
Bahn  seiner  grossen  Vorgänger  in  der  Scholastik  getroffen :  wir  kön- 
nen erwarten,  dass  das  Gleiche  auch  in  Bezug  auf  seine  mystische 
Lehre  der  Fall  sein  werde.  Wir  täuschen  uns  nicht.  Ueberall  schliesst 
sich  hier  Gerson  genau  an  die  Victoriner  und  an  Bonaventura  an,  und 
seine  mystische  Lehre  ist  nur  die  weitere  Fortführung  und  Geltend- 
machung der  Lehren  dieser  seiner  Vorgänger.  Wie  seine  theologischen 
Anschauungen  überhaupt  nur  der  scharfe,  bestimmte  Ausdruck  des 
allgemein  Recipirten,  dessen,  was  er  als  wahrhaft  kirchlich  erkennt, 
sind,  und  er  darum  so  gerne  gleich  seinem  Vorbilde  Bonaventura  die 
sich  entgegenstehenden  Ansichten  innerhalb  der  Schule  zu  vermitteln 
und  auf  dieses  kirchlich  Recipirte  zurückzuführen  sucht:  so  ist  auch 
seine  mystische  Theologie  nur  eine  klare  Zusammenstellung  dessen, 
was  im  Anschlüsse  an  Dionysius  und  Augustinus  durch  die  Victoriner 
und  Bonaventura  bereits  als  Resultat  gewonnen  war,  und  zwar  in 
einer  der  Forderung  der  Schule  entsprechenden  Form,  zu  dem  Zwecke, 
eine  lebendige  Einheit  zwischen  Erkenntniss  und  G^müt  zu  vermitteln, 
der  Art,  dass,  wie  Richard  von  St  Victor  sagt  *) ,  das  Gemüt  durch 
die  Erkenntniss  an  Kraft,  durch  das  Gemüt  die  Erkenntniss  an  Be- 
reicherung gewinne'*). 


rens  nee  informans,  nee  constituens,  habet  tarnen  aptitudinem ,  nt  informet  ei 
constituat.  Talis  est  anima  humana  a  eorpore  separata.  Forma  talis  sepirata 
dici  potest  secondum  onam  eonsiderationem  persona,  quia  nulli  actualiter  innititar. 
Loquendo  autem  proprie  non  est  persona,  quia  naturalem  habet  aptitadinem  td 
innitendom  et  eonstituendum  cum  materia  compositum,  sc.  hominem. 

1)  Ib.  c.  4.  —  2)  Ib.  1.  c. 

3)  De  myst  theo!,  spec.  cons.  9.  Dicamus  ergo  de  anima  rationali,  qnod  ipsa 
pro  diversitate  offieiomm  et  agibilium  distinctas  habet  vires,  distinctas  dico,  nonr«^ 
B6d  nomine,  c.  18.  —  4)  De  contempl.  L  4.  c.  10.  *-  5)  Schwab,  a.  a.  O.  &  326. 
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Indem  nämlich  Gerson  untersucht,  welche  Seelenkräfte  vorzugs- 
weise bei  der  mystischen  Theologie  in  Betracht  kommen,  unterscheidet 
er  mit  Richard  von  Set  Victor  und  Bonaventura  zwei  Grundvermögen 
der  Seele,  das  Erkenntniss-  und  Begehmngsvermögen  (vis  cognitiva 
und  affectiva),  deren  jedes  dann  in  drei  besonderen  Kräften  sich  dar- 
stellt, das  Erkenntnissvermögen  in  der  reinen  Intelligenz  (intelligentia 
Simplex),  der  Vernunft  (ratio)  und  der  sinnlichen  Erkenntnisskraft 
(sensualitas);  das  Begehrungsvermögen  oder  Gemüt  dagegen  in  der 
Synderesis,  dem  vernünftigen  (Wille)  und  sinnlichen  Begehrungsver- 
mögen ^). 

Die  reine  Intelligenz  ist  jene  Erkenntnisskraft  der  Seele,  welche 
unmittelbar  von  Gott  ein  gewisses  natürliches  Licht  erhält,  in  welchem 
sie  die  ersten  Principien  als  wahr  und  gewiss  erkennt,  sobald  sie  nur  die  zu 
Grunde  liegenden  Begriffe  erfasst^).  Sie  wird  auch  Geist — mens  —  ge- 
nannt. Die  Vernunft  dagegen  ist  das  Vermögen,  durch  Abstraktion  Be- 
griffe und  aus  Begriffen  Sätze  und  Schlüsse  zu  bilden  ^).  Sie  scheidet 
sich  in  höhere  und  niedere  Vernunft^  je  nachdem  sie  sich  entweder  im 
übersinnlichen  Gebiete,  oder  im  Gebiete  der  empirischen  Welt  bewegt*). 
Das  sinnliche  Erkenntnissvermögen  endlich  scheidet  sich  in  äussern 
und  innem  Sinn;  und  letzterer  begreift  wiederum  in  sich  den  Gemein- 
sinn, die  Phantasie,  die  vis  aestimativa,  die  Imagmation  und  das  Ge- 
dächtniss  *). 

Die  Synderesis  ferner  ist  eine  begehrende  Kraft,  welche  unmittel- 
bar von  Gott  eine  natürliche  Neigung  zum  Guten  erhalten  hat,  die  sie 
zu  demselben  hinzieht,  sobald  die  reine  Intelligenz  es  ihr  vorstellt 
Sie  entspricht  somit  der  reinen  Intelligenz,  und  ist  von  dieser  nur 
durch  das  Object  verschieden ;  wie  diese  auf  das  erste  Wahre  und  Ge- 
wisse, so  ist  die  Synderesis  auf  das  in  ihrer  Bestimmung  liegende  Gute 
gerichtet.  So  wenig  die  reine  Intelligenz  mit  den  erkannten  ersten 
Wahrheiten  in  Widerspruch  treten  kann,  so  wenig  kann  die  Synderesis 
das  höchste  Gute  nicht  wollen  ^).    An  die  Synderesis-  schliesst  sich  das 

1)  De  myst  theol.  spec.  cons.  9.  13.  21. 

2)  Ib.  cons.  10  Intelligentia  simplex  est  vis  animae  cognitiva,  suscipiens  im- 
rocdiate  a  Deo  naturalem  quandam  Incem,   in  qua  et  per  quam  pn'ndpia  prima 

cognoscnntur  esse  yera  et  certissima,  terminis  apprehensis Haec  lux  est  ipsa- 

met  anima  existens  lux  quaedam  inteUectualis   naturae  deriyata  ab   infinita  luce 
primae  inteUigentiae. 

3)  Ib.  cons  11.  Ratio  est  vis  animae  cognosdtiva  deductiva  conclusionum  ex 
praemissis,  elidtiva  qaoque  insensatorum  ex  sensatis  et  abstractiva  quidditatum, 
nuUo  organo  in  operatione  sua  ogens. 

4)  Ib.  L  c  —  6)  Ib.  c.  12. 

6)  Ib.  cons.  14.  Synderesis  est  via  animae  appetitiva,  suscipiens  immediate  a 
Deo  naturalem  quandam  incünationem  ad  bonum,  per  quam  trahitur  insequi  motio- 
nem  boni  ex  apprehensione  simpUds  inteUigentiae  praesontati.  Eludd.  myst.  theol. 
cons.  1.  2.  4. 

stockt,  GMohlehi«  dn  Phfloiopliie.  H.  gQ 
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höhere  (vernünftige)  Begehruogsrermögen  an,  welches  der  Vemmilt  ent- 
spricht, und  unmittelbar  durch  die  Vorstellungen  der  Vernunft  erregt  wird. 
In  so  fem  sein  Begebron  auf  das  Mögliche  oder  Unmögliche  geht,  wird  es 
Wille,  in  so  fem  sein  Act  als  ein  Ton  ihm  selbst  gesetzter  betrachtet 
wird,  Freiheit  genannt.  Als  Wille,  das  zu  vollziehen,  was  gewählt  ist, 
heisst  es  Vorsatz,  und  als  Neigung  zu  solchem  Vorsatz  Gewissen,  wo- 
mit jedoch  zugleich  ein  Urtheil  und  ein  bestimmtes  Gefühl  verbunden 
ist^).  —  Das  sinnliche  Begehruugsvermögen  endlich  wird  unmittelbar 
von  der  sinnlichen  Wahrnehmung  erregt,  und  entspricht  somit  dem 
sinnlichen  Erkenntnissvermögen.  Concupiscibilität  und  Irascibilität 
sind  seine  beiden  Erscheinungsweisen  ^),  obgleich  beide  nicht  auf  das 
sinnliche  Begefarungsvermögen  beschränkt  sind,  sondem  auch  dem 
Willen  eignen*). 

Diese  sechs  Vermögen  der  Seele  sind  gleichsam  Lichter,  welche 
wie  die  Sonne  die  zweifache  Eigenschaft  haben,  zugleich  zu  leuchten 
und  zu  wärmen.  Denn  es  gibt  keine  Erkenntniss,  die  nicht  zugleich 
auch,  formel  oder  virtuel,  Gefühl  wäre,  wie  auch  jedes  Gefühl 
(Wollen)  einen  gewissen  Grad  von  Erkenntniss  mit  sich  führt  Keines 
der  beiden  Vermögen  hat  seine  Wirkung  ohne  dos  andere.  Eben  in 
dieser  Gegenseitigkeit  gewinnen  Erkenntniss  und  Gemüthskraft  erst 
ihre  vollkommene  Wirkung*).  Was  insbesonders  die  Freiheit  betrifit, 
so  setzt  der  freie  Act  die  Erkenntniss  voraus ;  doch  aber  genügt  sich 
die  Freiheit  selbst  zum  Warum  ihrer  Thätigkeit  ^).  An  und  für  sich 
steht  der  Wille  höher  als  der  Verstand;  denn  was  die  übernatürliche 
Glückseligkeit  betrifft,  zu  welcher  der  Mensch  bestinunt  ist,  so  iat  der 
Act  des  Willens,  weil  die  Liebe  mit  dem  höchsten  Gute  einigt,  der 
eigentliche .  Grund  jener  Glückseligkeit;  der  Act  des  Verstandes  prä* 
disponirt  nur  zu  diesem  Wülensacte,  indem  er  denselben  emiöglicht*). 

Die  nächste  Frage  ist  nun,  in  welcher  Weise  die  so  eben  erörterten 
sechs  Vermögen  des  menschlichen  Geistes  ihre  Wirksamkeit  äussern  in 
Bezug  auf  das  mystische  Leben.  —  Wir  haben  schon  früher  gehört,  dass 
nach  Gerson  die  Grundlage  aller  mystischen  Theologie,  alles  mystischai 
Lebens  die  Liebe  sei^).  Diese  Liebe  schliesst  die  Erkenntniss  nicht 
aus ;  vielmehr  ist  sie  auch  selbst  in  gewissem  Sinne  Erkenntniss ;  denn 
gegen  gänzlich  Unerkanntes  ist  Liebe  nicht  möglich.    Und  zwar  ist 


1)  De  myst  theol.  spec.  cods   15.  ~  2)  Ib.  c.  16.  —  8)  Ib.  c   15. 

4)  Ib.  cons.  17.  Omnii  affectua,  praeBertim  immanenB,  productus  a  tau  natura 
rationali  did  mereinr  himen  aliquod,  aat  ratione  claritaÜB  in  cogniti?a  aoi  calidi- 
tatis  in  affectiva  aut  simul  utriusque;  non  enim  forte  contingit  reperire  cQgniiioneB» 
qoae  non  fit  formaliter  aut  yirtualiter  quaedam  afifeetio^  sicQt  affectio  non  videtur 
poBse  seoemi,  qnin  Bit  quaedam  experimentiüis  cognitio,  qnippe  neutra  ^otentia 
effectmn  buubi  caosat  Bine  altera  etc. 

5)  Gent,  de  caus.  fin.  c  6.  liibertiUi  BUH  Buffidl  sibi  ad  aanm  cur.  —  6)  Ik 
c  6.  9.  *-  7)  De  monte  contempl  c.  10. 
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diese  Erkenntniss  Erführungserkeuntiiiss,  analog  der  durch  die  Sinne 
gewonnenen ;  nur  lässt  sie  sich  nicht  durch  Begriffe  mittheilen,  sondern 
rnuss  durch  Selbsterfahrung  erlangt  werden*).  Diese  Liebe  also  ist 
der  Mittelpunkt  des  mystischen  Lebens.  Wie  gestaltet  sich  nun  aber 
das  mystische  Leben  selbst? 

§.  282. 

Gerson  unterscheidet  mit  den  VIctorinem  eine  dreifache  Form  der 
Erkenntniss:  die  Vorstellung  (cogitatio)  der  sinnlichen  Erkenntniss,  die 
Meditation  der  Vernunft  und  die  Contemplation  der  reinen  Intelligenz '). 
Die  Vorstellung  bildet  sich  unmittelbar  aus  der  sinnlichen  Wahrneh- 
mung oder  aus  der  zuftlligen  Aufeinanderfolge  innerer  Bilder,  hat 
deshalb  auch  wie  diese  den  Charakter  des  Unstäten  und  Abspringen- 
den, und  geht  leicht  von  statten*).  Schwieriger  ist  die  Meditation, 
weil  sie  über  die  sinnliche  Wahrnehmung  und  den  Wechsel  der  Bilder 
hinaus  nach  einem  festen  Punkte  strebt:  was  grosse  Aufmerksamkeit 
erfordert*;.  Wird  aber  die  Meditation  in  rechter  Weise  vollzogen,  so 
geht  sie  in  die  Contemplation  über.  In  ihr  erhebt  sich  der  Blick  ver- 
möge gnadenvoller  Erleuchtung  unmittelbar  zum  Göttlichen,  und  schaut 
dann  in  diesem  Lichte  alles  Uebrige.  So  gleicht  der  Contempliretlde 
einem  Manne,  der  auf  einem  Berge  steht,  dessen  Gipfel  weder  Winde 
noch  Wolken  erreichen,  während  in  den  niedem  Regionen  Dunkel  und 
stürmisches  Wetter  den  Blick  beschränken.  Die  Contemplation  geht 
leicht  vor  sich,  wenn  man  sie  einmal  besitzt,  ist  aber  sehr  schwer  zu 
erlangen  *). 

Mit  diesen  Thätigkeiten  der  Erkenntnisskräfte  verbinden  sich  nnn 
aber  auch  die  entsprechenden  Thätigkeiten  der  Gemüthskraft  Da  ent- 
spricht der  Vorstellung  die  Begierde;  der  mit  klarem  Bewusstsein  auf 
Erkenntniss  der  himmlischen  Wahrheit  gerichteten  Meditation  die  An- 
dacht, als  frommer,  demüthiger,  mit  Heftigkeit  anf  die  Liebe  des  Ur- 
wahren und  Urguten  gerichteter  l^nn.  Endlich  der  Contemplation,  als 
freier  ungehinderter  Anschauung  dessen,  was  die  Meditation  mit  gros- 
ser Anstrengung  erforscht,  entspricht  in  der  recht  gestimmten  Seele  die 
freie,  reine,  unbehinderte  Liebe,  welche  zur  Andacht  auch  noch  Leich- 
tigkeit und  eine  unanssprechliche,  alle  Begriffe  übersteigende  Annehm- 
lichkeit fügt.    Sie  ist  die  geheimnissvoll  verborgene  Weisheit  Gottes, 


1)  De  Bimplif.  cord.  not.  15.  Aliqnando  dilectio  fntrat,  nbi  cognitio  fork  stat. 
Non  quod  amor  excludat  omnem  cognhionem;  sie  enim  fleri  non  potest,  ut  düiga- 
tur  prorsuB  incognitum.  Sed  et  ipse  amor  qoaedam  cognitio  est.  Et  qualis  cog- 
nitio? Gerte  experimentalis,  et  soo  modo  proportionabilis  tactoi,  godtoi  vel  olfiic- 
tili  in  senaibilibuB  .  •  .  .  etc. 

2)  De  myst.  theol.  spec  cons.  21.  —  3)  Ib.  c  22.  —  4)  Ib.  c.  28.  ^  5)  Ib. 
c.  24. 

69* 
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die  mystische  Theologie,  welche  den  Geist  über  sich  selbst  hinausführt 
Ohne  diese  Liebe  verdient  die  Contemplation  nicht  ihren  Namen'). 

Das  also  ist  die  Stufe  des  mystischen  Lebens :  die  Einheit  der  Con- 
templation und  der  Liebe.  Auf  der  Leiter  der  Meditation  und  An- 
dacht steigt  die  Seele  zu  dieser  Stufe  empor.  Der  Mensch  muss  sich 
abscheiden  von  dem  Geräusche  der  Welt,  und  in  der  Verborgenheit 
dieses  Abgeschiedenseins  von  weltlichen  Dingen  sich  in  sich  selbst  zu- 
rückziehen, um  jene  Stufe  des  mystischen  Lebens  zu  erklimmen^). 
Dann  wird  er  auch  die  Wirkungen  der  mystischen  Liebe  in  sich  erfah- 
ren. —  Welches  sind  aber  diese  Wirkungen  ? 

Zuerst  reisst  die  Liebe  zu  dem  Geliebten  hin,  woraus  zunächst  die 
Verzückung  (raptus)  entsteht,  wenn  nämlich  die  hohem  Seelenvermdgen 
zu  solcher  Stärke  erregt  sind,  dass  die  niedem  Kräfte  in  ihrer  Wirk- 
samkeit entweder  aufhören,  oder  so  schwach  werden,  dass  sie  die  hohem 
in  ihrem  Wirken  nicht  hindern  ^).  Eine  Art  dieser  Verzückung  ist  die 
Ekstase,  wenn  nämlich  in  dem  höchsten  Seelenvermögen,  dem  Geiste, 
der  Art  alle  andere  Thätigkeit  aufgehoben  (suspensa)  ist,  dass  nicht  blos 
Vernunft,  Imagination  und  äusserer  Sinn,  sondern  auch  die  ernährenden 
und  bewegenden  Kräfte  des  Leibes  in  ihrer  Thätigkeit  gehenmat  sind^). 
Da  ist  die  Intelligenz  allein  schauend  thätig.  —  Die  zweite  Wirkung  der 
Liebe  ist,  den  zu  dem  Geliebten  Hingezogenen  mit  diesem  zu  einigen  ^). 
Unser  Geist  hängt  nämlich  Gott  durch  die  Liebe  an,  ist  Ein  Geist  mit 
ihm  durch  Gleichförmigkeit  des  Willens.  Wer  aber  in  dieser  Art  mit 
Gott  geeinigt  ist,  ist  auch  in  ihm  gefestigt  Diese  liebevolle  Einigung 
mit  Gott  durch  die  mystische  Theologie  wird  nach  Dionysius  und  den 
Vätern  „Transformation^  genannt  Doch  ist  diese  Transformation  nicht 
so  zu  denken,  als  würde  in  derselben  die  Seele  ihr  eigenes  Sein  ver- 
lieren, und  ganz  in  Gott  aufgehen.  Vielmehr  hat  die  Liebe,  wie  die 
Wärme,  die  Eigenschaft,  Verwandtes  zu  einigen.  Verschiedenes  zu  tren- 
nen. Da  nun  das  Geistige  mit  dem  Geistigen  verwandt  ist,  unähnlich 
aber  dem  Leiblichen  und  Irdischen,  so  wird,  was  sich  im  Menschen 
Geistiges  oder  Göttliches  findet,  durch  die  belebende  Liebe  von  allem 
Irdischen  und  Leiblichen  ausgeschieden,  so  dass  eine  Trennung  der 
Geistigkeit  und  Sinnlichkeit,  des  Werthvollen  von  der  Spreu  stattfin- 
det; und  da  Gott  Geist  ist,  und  die  Aehnlichkeit  die  Ursache  der 


1)  Ib.  cons.  27.  —  2)  De  monte  contempl.  c.  22.  28. 

3)  De  myst.  theo!,  spec.  cons.  85.  86.  •  Raptus  est  fortis  actnatio  et  yehemeiii 
in  saperiori  potentia,  onde  cessant  operationes  inferioris  potentiae,  vel  ita  debiü- 
tantor  et  ligantor,  ut  saperiorem  in  sua  operatione  nequaqaam  impediaat. 

4)  Ib.  c.  36.  Extasis  in  sola  mente  fit,  et  actus  inferiorum  potentiarom  non 
solom  debilitat,  sed  tollit  fünditus,  qoamdlu  durayerit  ....  Est  igitor  extasis 
raptus  mentis  cum  cessatione  omnium  operationum  in  inferioribus  potentiis.  De 
monte  contempl.  c.  81. 

5)  De  myst  theol  spec.  c.  85. 
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Einigung,  so  wird  klar,  warum  der  geläuterte  vernünftige  Geist  mit 
dem  göttlichen  vereinigt  wird,  weil  er  nämlich  ihm  ähnlich  wird.  Der 
Gott  ähnlich  gewordene  Geist  wirkt  dann  aber  auch  auf  den  Leib  als 
seinen  gestaltbaren  Stoff  und  vergeistigt  ihn.  So  zieht  der  Geist,  von 
Gott  angozogen,  das  Leibliche  nach  sich,  und  so  erfolgt  die  wunder- 
bare Einigung  des  Geistes  zu  Gott,  des  Leibes  zum  Geiste  ^).  —  Durch 
diese  liebevolle  Einigung  gelangt  dann  endlich  die  Seele  zur  Ruhe, 
Befriedigung  und  Stabilität  Denn  wie  Alles  seine  Befriedigung  iiur 
findet,  wenn  es  seine  Vollkommenheit  erreicht,  so  unser  Geist,  wenn 
er  durch  vollkommene  Liebe  mit  der  höchsten  Vollkommenheit  verbunden 
ist;  d^nn  Gott  ist  sein  höchstes  Gut,  sein  Centrum,  sein  Ziel,  seine  ganze 
Vollkommenheit*). 

Indem  sich  also  der  menschliche  Geist  durch  die  vollkommene 
Liebe  mit  Gott  einigt,  erkennt  er  dann  Gott  in  der  Contemplation  auf 
eine  unaussprechliche  Weise.  In  der  Liebe  stürzt  er  sich  gleichsam  in 
die  göttliche  Finstemiss,  welche  zugleich  unendliches  Licht  ist.  Darum 
beginnt  die  vollkommene  Wahrnehmung  Gottes,  die  mystische  göttliche 
Weisheit  mit  Finstemiss,  und  endet  in  Finstemiss.  Die  erste  Finster- 
niss,  welche  sie  verlassen  muss,  ist  jene,  die  alles  Creatürliche  mit  sich 
führt;  die  zweite  ist  die  göttliche  Finstemiss,  welche  in  der  Unbe- 
greiflichkeit des  göttlichen  Wesens  liegt,  die  aber  desungeachtet  die 
Seele  mit  Verlangen  erfüllt  und  an  sich  zieht.  Erreicht  wird  diese  in 
der  von  der  vollkommenen  Liebe  getragenen  Contemplation^).  So 
anticipirt  die  Seele  auf  dieser  Stufe  des  mystischen  Lebens  in  gewis- 
sem Grade  die  Seligkeit,  welche  ihrer  im  Jenseits  wartet^).  Sie  wird 
gereinigt  von  jenen  Unvollkonunenheiten,  welche  ihr  und  ihren  Kräften 
vermöge  der  Sünde  anhaften^);  und  obschon  das  mystische  Leben,  selbst 
in  seinen  hohem  Stadien,  nicht  ohne  grosse  Versuchungen  bleibt,  so 
dienen  doch  auch  diese  zulezt  dazu,  dasselbe  weiter  zu  führen  und  zu 
befestigen®).  — 

Wir  sehen,  Gerson  reiht  sich,  sowohl  was  seinen  rein  wissenschaft- 
lichen Standpunkt,  als  auch  was  seine  mystische  Theologie  betrifft, 
würdig  an  seine  grossen  Vorgänger,  auf  beiden  Gebieten  an.  Mit 
Milde  und  Schonung  stellt  er  sich  den  Ausschreitungen  entgegen,  welche 
die  theologisch-philosophischen  Schulen  seiner  Zeit  sich  zu  Schulden 
kommen  Hessen;  mit  tiefem  und  erprobtem  Geistesblicke  sucht  er  die 
Mystik  innerhalb  jener  Gränziinie  zu  erbalten,  inner  welcher  allein  sie 
gedeihlich  sich  gestalten  und  ihren  wohlthätigen  Einfluss  auf  das  Christ, 
liehe  Leben  ausüben  kann.  Er  bekämpft  nicht  nur  jene  mystisch-pan- 
thdstische  Vorstellung,  womadi  der  in  Beschaulichkeit  lebende  Mensch 


1)  Ib.  cons.  41.  —  2)  Ib.  cons.  85.  42.  —  8)  Tract  7  sup.  Magnificat.  — 
4)  De  monte  contempl.  c  83.  —  5)  De  myst.  theol.  spec  c.  20.  —  6)  De  monte 
contempl  c  83.    Vgl  Schwab,  a.  a.  0.  8.  841  ff.  und  829. 
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ganz  in  seine  Idee,  welche  in  Gott  ist,  zurückkehren  kann  und  Lieben- 
der und  Geliebter  in  der  Art  Eins  werden,  dass  sich  der  Mensch  in 
Gottes  Wesenheit  verliert,  sondern  er  warnt  auch  vor  den  Uebertrei- 
bungen  der  Liebe,  welche  leicht  zu  sinnlichen  Vorstellungen  verlocken, 
und  vor  den  Trugbildern  der  Phantasie,  womach  der  Mensch  dasjenige, 
was  ihm  dieselbe  in  einem  krankhaft  gesteigerten  Zustande  innerlich 
vorspiegelt,  auch  mit  den  äussern  Sinnen  zu  erfassen  glaubt  Die 
mystischen  Ekstasen  und  Gesichte  seien  von  den  Blendwerken  der  Ein- 
bildungskraft wohl  zu  unterscheiden.  Diese  genaue  Umgränzuug  des 
mystischen  Lebens,  diese  Sorgfalt^  es  auf  dem  rechten  Standpunkte  zu 
erhalten  und  vor  verhängniss vollen  Ausschreitungen  zu  bewahreq,  müs- 
sen wir  dem  Gerson  zu  um  so  grösserem  Verdienste  anrechnen,  als 
die  Mystik  in  jener  Zeit  bereits  vielfach  auf  Abwege  gerathen  war,  wie 
wir  uns  sogleich  davon  überzeugen  werden.  — 

Mit  Gerson  schliessen  wir  unsere  Darstellung  der  Realistenschulr 
des  spätem  Mittelalters  ab.    Wir  sehen,  wie  auch  in  dieser  Zeit  der 
wahre  und  ächte  Realismus  sich  den  nominalistischen  und   formalisti- 
schen Ausschreitungen  gegenüber  als  die  herrschende  Lehre  erhalten 
bat.    Li  der  ersten  Periode  des  Mittelalters  sehen  wir  diesen  Realis- 
mus aus  dem  Kampfe  der  streitenden  Parteien  allmählig  zu  seiner  for- 
mellen Gestalt  sich  hervorarbeiten.    Im   dreizehnten  Jahrhundert  war 
der  Sieg  desselben  entscliieden.    Einen  nicht  unbedeutenden  Einfluss 
auf  die  Errmgung  dieses  Sieges  hatte  ohne  Zweifel  die  Erkeontnisslehre 
des  Avicenna.    Dieselbe  ist  entschieden  realistisch  in  dem  Sinne,  in 
welchem  wir  hier  den  Realismus  fassen.    Das  Allgemeine  als  solches 
ist  nach  Aviccuna's  Lehre  nur  im  Denken ') ;  aber  der  Inhalt  des  all- 
gemeinen Begriffes  ist  das  einer  Vielheit  von  Dingen  Gemeinschaftliche, 
und  das  ist  deren  Quiddität^).    Die  Materie  kann  nicht  existiren  ohne 
Form,   eine  Form  dagegen  kann  auch  existiren  ohne  Materie  ^).    Wir 
wissen,  dass  dieses  auch  die  Lehre  des  heil.  Thomas  ist    Gewiss  hat 
in  dieser  Beziehung  Thomas  aus  Avicenna  geschöpft.    Führt  er  ihn 
ja  selbst  zum  Oeftern  als  Auctorität  an.      Wir  sehen  daraus,  wie  die 
christliche  Scholastik  das  Wahre  auch  aus  solchen  Systemen  sich  an- 
zueignen verstand,  welche  sie  in  vielen  wichtigen  Lehrsätzen  zu  be- 
kämpfen genöthigt  war.    Doch  blieb  der  ächte  Thomistische  Realismus 
nicht  lange  ohne  Gegner.    Bald  brachen  wieder  die  beiden  Extreme 
hervor,  welche  vorher  im  Kampfe  unterlegen  waren,  und  steUten  sidi 
neuerdings  dem  ächten  Realismus,  welcher  die  Mitte  zwischen  beiden 
hält,  feindlich  entgegen.    Der  Streit  begann  wieder;  aber  den  einmal 
gefestigten  Realismus  konnten  die  Extreme  ungeachtet  aller  Bekftmpfnag 


1)  Scluihrastani ,  Religionspartheien    und  Philosophenschulen   (deatach   tob 
Haarbrücker),  Th.  2.  S.  249. 

9)  Ebds.  Th.  2   S.  2^  f.    —    S)  Ebd«.  Th.  2.  S.  239  ff. 
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desselben  nicht  mehr  stürzen.  Sie  brachen  bald  wiederum  in  sich  selbst 
zusammen,  während  der  wahre  Realismus  stehen  blieb  und  sich  in  die 
neuere  Scholastik  fortpflanzte,  um  hier  seine^'Geschichte  weiter  fortzu- 
setzen. Wir  werden  ihm  daselbst  wiederum  begegnen.  Für  jetzt 
müssen  wir  nur  noch  bemerken,  dass  das  eine  Extrem,  der  excessive 
Realismus  nämlich,  auf  dem  Gebiete  der  Scholastik  zwar  in  der  skotisti- 
schen  Lehre  eine  mildere  Form  annahm,  dass  er  aber  doch  auf  einem 
anderen  Gebiete  seine  wahre  Gestalt  offener  zeigte  und  seinen  Gonse- 
quenzen  freieren  Lauf  liess.  Es  ist  das  das  Gebiet  der  „deutschen 
Mystik/^  Säumen  wir  nicht  länger,  dieser  Mystik  unsere  Aufinerksam* 
keit  zuzuwenden  I  — 

V.    Die  deutschen  Mystiker. 
t.  Jllel0ter  Eckhardt« 

§.  283. 

So  weit  wir  bisher  die  Mystik  des  Mittelalters  in  ihren  Haupt- 
vertretem  an  uns  haben  vorübergehen  sehen,  ist  es  uns  nicht  ent- 
gangen, dass  dieselbe  stets  Hand  in  Hand  mit  der  Scholastik  ging, 
und  nie  die  geheiligte  Gränze  überschritt,  welche  im  Gebiete  des  my- 
stischen Lebens  die  Wahrheit  von  schwärmerischer  Verirrung  scheidet 
Noch  bei  Gerson  haben  wir  das  Bild  dieser  reinen  Mystik  in  glänzen- 
der Gestalt  vor  unserm  Blicke  sich  aufrollen  sehen.  Allein  die  Mystik 
blieb  im  Mittelalter  auch  nicht  frei  von  Verirrungen.  Die  häretischen 
Sekten,  welche  die  Eirchengeschichte  des  Mittelalters  uns  aufweist, 
waren  vielfach  in  einer  falsdien  schwärmerischen  Mystik  befangen,  und 
ihre  Irrthümer  erwuchsen  zum  grossen  Theile  gerade  auf  diesem  Boden  ^). 


1)  Dazu  gehört  vorzugsweise  die  Sekte  der  Begharden  oder  der  Brüder  und 
Schwestern  des  freien  Geistes.  Nach  ihrer  emanatistischen  Grundanschauung  ist 
Alles  Ausflttss  aus  Gott  und  Alles  kehrt  in  Gott  wieder  zurück.  Die  ganze  sitt- 
liche Thätigkeit  ist  die  buddhistische  Abstraction  von  der  Endlichkeit ;  das  sittliche 
Handeln  also  ein  Nlchthandeln,  In  üebereinstimmung  damit  lehrten  sie  dann,  der 
Mensch  könne  schon  im  gegenwärtigen  Leben  einen  solchen  Grad  der  Yollkom- 
menheit  erreichen,  dass  er  ganz  sündeunfähig  werde,  tmd  einen  Fortschritt  in  der 
Vollkommenheit  gar  nicht  mehr  machen  könne.  Und  wer  diesen  Grad  der  Voll- 
kommenheit  erlangt  hat,  forden  gibt  es  keine  Tugendübung  mehr,  die  Uebungen  des 
Gebetes,  des  Fastens  u.  s.  w.  sind  för  ihn  überflüssig;  al)'  das  eignet  sich  nur  für  den 
unvollkommenen  Menschen;  der  vollkommene  Mensch  ist  hievon  freL  In  ihm  ist 
die  Sinnliefakflit  ganz  und  gar  dem  Geiste  unterworfios,  und  er  kann  daher  auch 
dem  Ldbe  AUes  gestatten,  was  er  veiülangt  Die  Befriedigung  der  Begierde  in 
jeglichsr  Beziehung  ist  für  ihn  keine  Sünde  mehr.  £r  ist  nicht  mehr  gabund^ 
durch  menschlichen  Gehorsam  oder  durch  die  Gebole  der  Kirdie;  dMn  wo  der 
Geist  Gottes,  da  ist  Freiheit  Der  Stand  derYoUkommenheit,  in  welchem  er  sich 
be&»det,  ial  so  erhaben»  dass  er  der  ewigen  Seligkeit^  welche  wir  im  andern  Leben 
erwarten,  gleich  steht    Und  diese  Seligkeit  kann  daher  derMepadi  erringen  doroh 
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So  ist  es  nicht  zu  wundern,  wenn  uns  auch  in  der  Literatur  des  Mit- 
telalters Erscheinungen  begegnen,  welche  eine  die  geheiligten  Gränzen 
der  Wahrheit  in  mannigfacher  Beziehung  überschreitende  Mystik  ent- 
halten. Ausser  dem  Christentbum  hat  sich  die  Mystik,  wie  die  ganze 
Geschichte  lehrt,  und  wie  wir  selbst  solches  in  der  arabischen  Mystik 
zur  Genüge  bestätigt  gefunden  haben,  überall  in  pantheistische  Vor- 
stellungen verloren.  Das  Christentbum  allein  konnte  die  Mystik  unge- 
schädigt  an  dieser  Klippe  vorüberführen ;  aber  freilich  nur  unter  der 
Bedingung,  dass  der  mystische  Geist  Selbstverläugnung  genug  besass, 
der  Zucht  des  Dogma's  in  AUweg  sich  zu  fügen,  und  den  Versuchen 
welcher  in  diesem  Gebiete  dem  menschlichen  Geiste  näher  tritt,  als 
vielleicht  in  jedem  andern,  entschieden  von  sich  abzuweisen.  Es  ist 
das  im  Mittelalter  nicht  immer  und  überall  geschehen.  Es  begegnen 
uns  Mystiker,  welche  zwar  in  der  Atmosphäre  des  christlichen  Dog- 
mas stehen;  aber,  in  der  Ueberschwänglichkeit  der  mystischen  Be- 
trachtung über  diese  Atmosphäre  vielfach  hinausgreifen,  und  so  in 
Vorstellungen  sich  verlieren,  welche  dem  christlichen  Gedanken  inner- 
lich fremd  sind,  und  in  die  Dunkelheiten  des  ausserchristlichen  Mysti- 
cismus  hineinspielen. 

Die  Träger  und  Vertreter  dieser  Mystik  waren  vorzugsweise  die 
„deutschen  Mystiker,^^  so  genannt  nicht  blos  wegen  ihrer  Nationalität, 
sondern  vorzugsweise  deshalb,  weil  sie  ihre  mystischen  Lehren  nicht 
in  der  lateinischen  Schulsprache,  sondern  in  der  Sprache  des  Volkes 
vortrugen.  Sie  waren  zum  grössten  Theile  Prediger,  und  als  solche 
schon  durch  ihren  Beruf  darauf  angewiesen,  in  der  Sprache  des  Vol- 
kes zu  sprechen.  In  ihren  Predigten  suchten  sie  ihre  Mystik  dem  Volke 
nahe  zu  legen  und  dasselbe  zu  einem  vollkommneren  christlichen  Leben 
heranzuziehen.  Sie  berufen  sich  in  ihren  Predigten  auf  dieselben  Auk- 
toritäten,  wie  die  Scholastiker :  auf  die  Kirchenväter  nämlich  und  sogar 
auf  die  heidnischen  Philosophen;  ja  die  „Meister  der  Schule"  selbst 
wurden  von  ihnen  herangezogen,  um  aus  denselben  Lehrsätze  zu  ent- 
nehmen, oder  ihre  Zeugnisse  als  Beweise  für  ihre  Behauptungen  zu 
gebrauchen.  Es  finden  sich  daher  in  den  Schriften  dieser  Mystiker  oft 
die  herrlichsten  Gedanken,  die  tiefsinnigsten  Betrachtungen  über  die 
Geheimnisse  des  Christenthums,  und  eine  Kenntniss  des  christlicheo 
Lebens  nach  allen  seinen  Beziehungen,  deren  Tiefe  und  Reichhalti^ceit 
wahrhaft  Bewunderung  verdient.    Allein  indem  sie  in  alle  Tiefen  des 


eigene  Kraft,  er  bedarf  auch  nicht  eines  QbematOrlichen  Lichtes  (iumen  gloriae),  m 
Gott  zu  schaaen  und  ihn  jeu  genlessen.  Das  VerweUen  in  diesem  Zustande  in  dv 
mystischen  Betrachtung  ist  das  Höchste  des  Lebens;  alles  andere,  die  A«iipta»g 
der  Eucharistie,  die  Betrachtung  des  Leidens  Christi  n.  s.  w.  tritt  dagegen  lurOck. 
Kichts  darf  der  vollkommene  Mensch  des  Lohnes  wegen  thun,  seine  Liebe  inisa 
alles  Verlangen  ewigen  Lohnes  aussohliessen.  Vgl  Denainger,  EncUrid.  pn^ 
a99--406.    Schwab^  Oerson,  a  60, 
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ChristeDthums  und  des  christlichen  Lebens  einzudringen  suchen,  indem 
sie  die  ganze  Innigkeit  der  Vereinigung  des  Menschen  mit  Gott  im 
mystischen  Leben  bis  in  ihre  tiefsten  Tiefen  zu  erforschen  suchen,  ver- 
lieren sie  sich  in  eine  derartige  excessiv-realistische  Ansicht  des  Ver- 
hältnisses Gottes  zu  dem  Geschöpflichen,  in  welcher  der  substantielle, 
wesenhafte  Unterschied  zwischen  Beiden  zuletzt  nothwendig  verschwin- 
den muss,  wenir  der  zu  Grunde  liegende  Gedanke  weiter  verfolgt  wird 
Das  wollen  sie  nun  allerdings,  im  Allgemeinen  wenigstens,  nicht;  aber 
da  doch  andererseits  wiederum  die  Consequenz  des  Gedankens  sie 
drängt,  so  erfolgt  daraus  bei  ihnen  ein  beständiges  Hinundhergleiten 
auf  der  schlüpfrigen  Bahn,  welche  sie  betreten  haben.  Da  begegnen 
wir  Aussprüchen,  welche  die  Vereinigung  des  geschöpflichen  Geistes 
mit  dem  göttlichen  Wesen  in  der  mystischen  Contemplation  bis  zu 
einer  wesenhaften  Einheit  beider  zu  steigern  scheinen;  während  es  da- 
gegen wieder  nicht  an  andern  Aeusserungen  fehlt,  in  welchen  der  sub- 
stantielle Unterschied  zwischen  beiden  bei  aller  mystischen  Vereinigung 
entschieden  betont  wird.  Dass  bei  einem  solchen  unstäten  Oscilliren 
zwischen  zwei  sich  gegenseitig  aufhebenden  Gedanken  es  auch  an  an- 
derweitigen Irrthümern  nicht  fehlen  konnte,  ist  klar.  So  kommt  es, 
dass  bei  diesen  Mystikern  oft  die  herrlichsten  Blüten  christlicher  Ge- 
danken dicht  neben  unläugbaren  Irrthümern  stehen.  Die  Kirche  konnte 
daher  der  Entwickelung  dieser  Mystik  nicht  gleichgiltig  zusehen,  Sie 
musste  im  Interesse  des  Glaubens  und  des  christlichen  Lebens  die  Irr- 
thümer  notiren,  welche  in  dieser  Mystik  auf  die  Oberfläche  der  Ge- 
schichte hervortraten,  und  die  Gläubigen  vor  denselben  warnen.  Dass 
und  wie  sie  solches  gethan,  werden  wir  sogleich  sehen. 

Der  Begründer  und  erste  Vertreter  der  „deutschen  Mystik*'  ist 
Meister  Eckhardt.  Mit  ihm  haben  wir  daher  unsere  Darstellung  zu 
beginnen. 

Meister  Eckhardt  ward  in  der  zweiten  Hälfte  des  dreizehnten  Jahr- 
hunderts, wahrscheinlich  in  Sachsen  geboren.  Er  war  einige  Zeit  Leh- 
rer in  Paris  an  der  Schule  von  St.  Jacob,  und  nachher  Provinzial  des 
Dominicanerordens  der  Provinz  Sachsen  mit  dem  Sitze  zu  Köln,  von 
wo  er  später  nach  Strassburg  übersiedelte.  Er  wird  von  Trithemius 
als  ein  in  der  heil.  Schrift  und  in  der  aristotelischen  Philosophie  sehr 
bewanderter  Mann  von  subtilem  Geiste  und  ausgezeichneter  Rednergabe 
geschildert  ^).  Seine  Predigten  kamen  jedoch  bald  in  den  Ruf,  dass  sie 
Irrthümer  enthielten.  Er  wurde  deshalb  vor  ein  Ordenscapitel  in  Ve- 
nedig vorgeladen  und  musste  sich  daselbst  über  seine  Lehren  verant- 
worten. Die  Klagen  kamen  auch  vor  den  Papst  Johann  XXII.,  und 
in  Folge  dessen  wurde  Eckhardt  im  Jahre  1327  vor  das  Inquisitions- 
tribunal beschieden.    Er  leistete  am  13.  Februar  1327  in  der  Domini- 


1)  Trithem.    De  Script.  eccL  n.  537. 
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canerkirche  feierlichen  Widerruf  alles  dessen,  was  er  Häretisches  ge- 
lehrt haben  könne,  appellirte  aber,  da  man  von  ihm  einen  speciellen 
Widerruf  verlangte,  bald  darauf  an  den  Papst.  Es  wurden  dann  auf 
Veranlassung  des  Papstes  durch  eine  eigene  Congregation  achtand- 
zwanzig  Sätze  aus  seinen  Schriften  ausgezogen,  welche  Eckhardt  als 
die  seinigen  anerkannte.  Davon  wurden  die  ersten  fünfzehn  und  die 
beiden  letzten  als  häretisch,  die  andcni  dagegen  als  übelklingend,  ver- 
wegen und  der  Häresie  verdächtig  verurtheilt ').  Eckhardt  starb  im 
Jahre  1329.  Nach  seinem  Tode  erst  ward  die  Verdammungsbulle  ver- 
öffentlicht*). 

Gott  ist  nach  Eckhardts  Lehre  das  allereinfachste  Wesen  ^).  Von 
ihm  ist  jeder  Unterschied  fem  zu  halten.  Nicht  blos  der  Sache,  son- 
dern selbst  dem  Begriffe  nach  kann  in  ihm  keine  Unterscheidung  ge- 
setzt werden.  Wer  noch  einen  Unterschied  denkt,  der  denkt  Gott  noch 
nicht*).  Daher  ist  Gott  auch  über  alle  Prädication  erhaben,  und  so 
lange  man  in  der  Erkenntniss  Gott  noch  eine  Eigenschaft  beilegt,  ist 
die  wahre  Erkenntniss  Gottes  noch  nicht  gewonnen  *).  „Gott  ist  weder 
dies  noch  das*);"  er  ist  das  Wesen  ohne  Wesen;  er  steht  über  allem 
Sein,  über  allem  Wesen  0.  In  Gott  sind  alle  Gegensätze,  alle  Unter- 
schiede aufgehoben;  „in  ihm  ist  Icht  zugleich  auch  Nicht,  und  umge- 
kehrt*).*' —  Diese  absolute  Unterschiedslosigkeit  in  Gott,  nicht  blos 
der  Sache,  sondern  auch  dem  Begriffe  nach,  klingt  offenbar  schon  sehr 


1)  Sie  steheu  hei  Deneinger,  Eucliirldion,  prop  428—455. 

2)  In  der  Darstellung  der  Lehre  Eckhardts  habe  ich  ursprünglich  gearbeitet 
nach  „Eckhardts  Predigten/*  welche  im  Anhange  zu  Taulers  Predigten  (Basel  1521) 
sich  befinden.  Jedoch  habe  ich  auch  die  Ausgabe  von  Eckhardts  Werken  toc 
Pfeiffer  später  beigezogen.  Ich  werde  daher  die  Citate,  welche  ans  dem  letztem 
entnommen  sind,  stets  eigens  bezeichnen.  Wo  solches  nicht  stattfindet,  dtire  ich 
nach  der  ersterwiümten  Ausgabe  von  Eckhardts  Predigten.  Eine  nenere  Mono- 
graphie über  Eckhardt  besitzen  wir,  wie  ich  hier  gleich  erwähnen  kann,  von  Bach: 
feister  Eckhardt,  der  Vater  der  deutschen  Speculation.'*  Wien  1864.  In  maU- 
rieller  Beziehung  habe  ich  selbe  hie  und  da  für  meine  Darstellung  beizoxiebei 
xnir  erlaubt, 

S)  Eckhardts  Predigten  (im  Anhange  zu  den  Predigten  Taulers.  Basel  1521.) 
fbl.  248.  pag.  2.  col   a.  foL  275.  2,  b. 

4)  Daher  die  dreiundzwanzigste  der  censurirten  Propositionen  Eckhardts:  Den 
imas  est  onmibus  modis  et  secnndtun  omnem  rationem:  ita  nt  in  ipao  non  fix 
invenire  aliquam  multitudinem  in  intellectQ  vel  extra  intellectam*  Qoi  enim  dno 
videt,  vel  distinctionem  videt,  Deum  non  videt  Deua  enim  unus  est  extra  juinisnim 
et  supra  ^umerum,  nee  ponitor  unum  cum  aliquo.  Nulla  igitnr  in  Deo  distinctio 
esse  aut  inteUigi  potest. 

5)  Pred.  (ed.  1521)  fol.  243.  p.  2,  col.  a.  —  f.  275.  1,  a.  —  6)  Ebda,  t  248. 
2,  b.  —  7)  Ebds  f.  244.  1,  b  sq.  —  f.  287.  1,  a.  —  f.  307.  2,  a.  —  8)  Ebds.  t 
248.  2,  a.  Gott  ist  ein  nicht,  und  Gott  ist  ein  icht  Was  icht  ist,  das  ist  auch 
nicht 
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neuplatonisch.  Das  göttliche  Wesen  wird,  wenn  man  nicht  einmal  eine 
distinctio  rationis  im  Sinne  der  Scholastiker  in  ihm  gelten  lassen  will, 
für  die  menschliche  Vernunft  ganz  unfassbar,  ond  kann  nur  mehr  dnrch 
die  mystische  Schauung  in  der  Erkenntniss  ergriffen  werden.  —  Doch 
wir  wollen  dem  Gange  der  Darstellung  nicht  vorgreifen. 

Obgleich  aber  Eckhardt  die  Einfachheit  des  göttlichen  Wesens  bis 
zum  Uebermass  urgirt,  so  hindert  ihn  dieses  doch  nicht,  awischen  d^r 
,,6ottheit"  und  den  göttlichen  Personen  einen  gewissen  Unterschied  zu 
setzen.  Unter  der  „Gottlieit"  versteht  er  das  einfache,  lautere  Wesen 
Gottes,  in  welchem  kein  Unterschied,  auch  nicht  der  Unterschied  der 
Personen  ist  Dieses  in  sich  unterschiedslose  Wesen  Gottes  nennt  er 
den  Grund,  den  Boden,  das  Revier,  die  Wurzel,  den  inneren  Quell  oder 
Quall  der  Gottheit^);  er  stellt  es  vor  als  eine  ewige  in  sich  ruhende 
Stille,  in  welcher  keine  Wirksamkeit  ist^X  als  den  Kern  der  Vätei^ 
lichkeit,  in  welchem  Gott  gleichsam  schläft^),  als  eine  ewige  Finster- 
niss,  in  welcher  Gott  sich  selbst  verborgen  und  unbekannt  ist^)« 

In  diese  ewige  Finsterniss  des  göttlichen  Wesens  scheint  nun 
das  Licht  des  Vaters,  und  indem  also  der  Vater  sein  Wesen  ^kcnnt, 
gebiert  er  in  dieser  Erkenntniss  seiner  selbst  den  Sohn.  Und  iudem 
sich  dann  der  Vater  liebt  in  dem  Sohne,  geistet  er  in  dieser  Liebe  zu- 
gleich mit  dem  Sohne  den  Geist  ^).  So  ist  der  ewige  verborgene  Grund 
Gottes  zum  Lichte  heraufigestiegen ;  die  Gottheit  ist  zum  Ootte,  zum 
dreipersönlichen  Gotte  geworden. 

Aber  jener  ewige  lautere  Grund  in  Gott  schliesst  zugleich  alle 
Wesen  in  sich.  Gott  ist  iu  diesem  seinem  Ansichsein  zugleich  auch 
alle  Wesen,  und  alle  Wesen  sind,  in  so  ferne  sie  in  Gott  sind,  Gott 
selbst^).  Wie  Gott  das  Wesen  ohne  Wesen  ist,  so  ist  er  auch  das 
Wesen  aller  Wesen,  und  er  ist  letzteres  eben  dadurch,  dass  er  ersteres 
ist').  Alle  Wesen  sind  in  Gott  Ein  Wesen;  hier  ist  noch  kein  Unter- 
schied; alle  Wesen  sind  hier  verschlungen  in  Ein  Wesen,  welches  eben 
das  göttliche  Wesen  selbst  ist^).  Darum  ist  Gott  das  Wesen,  weiches 
alle  Wesen  in  sich  hat^) ;  jedoch  so,  dass  sie  in  ihm  sind  „als  ein  mcht  ^®V^ 
d.  b.  so,  dass  sie  noch  Nichts  für  sich  sind,  sondern  viehn^r  aufge* 
löst  sind  in  die  Ununterschied^iheit  des  göttlichen  Wesens.  Und  wenn 
daher  der  Vater  dadurch,  dass  er  sich  selbst  erkennt,  das  ewige  Wert 


1)  Ebda.  f.  283.  Z,  b.  -  f.  286.  l,a.  —  f.  802  l,a.  —  2)  Xbdt.  t  247.  2,b. 
—  f.  302.  1,  a.  —  3)  Ebda.  f.  249.  2,a.  -  f.  256.  l,b.  --•  f.  265.  1,  a.  •--  1298. 
2,a8q.  -  4)  Ebds.  f.  248.  l,b.  —  f.  256.  2,b.  —  5)  Ebds.  f.  268. 2,  a.  •-  ff264, 
1,  b.  —  f.  265.  1,  a.  —  6)  Ebds.  f.  244.  1,  b.  —  f.  292.  2,  a.  r-  t  313.  2,  a.  -^ 

7)  Ebds.  f.  807.  2,  a.  Gott  ist  weder  wegen  nocb  vernunfit,  noch  bekenne^ 
idoht  diSB  noch  das,  hiemmb  ist  gott  ledig  aUer  ding,  und  hierumb  ist  er  alle 
ding. 

8)  Ebds.  f.  249.  2,  a.  —  1  256.  1,  b.  —  f.  265.  1,  a.  -  f.  298.  t,  a  Iq.  — 
9)  Ebds.  f.  243.  jd,  h  sq.  —  10)  Ebds.  f.  244.  1,  a. 
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spricht,  d.  i.  seinen  Sohn  gebiert,  so  spricht  er  in  diesem  Wort  auch 
alle  Dinge;  das  göttliche  Wort  ist  zugleich  die  einheitliche  Idee  aller 
Dinge*).  „Das  ewige  Wort  ist  das  Wort  des  Vaters  und  ist  sein  ein- 
gebomer  Sohn,  unser  Herr  Jesus  Christus.  In  dem  hat  er  gesprochen 
alle  Creaturen  ohne  Anfang  und  ohne  Ende')/'  Der  Sohn  Oottes  ist 
ein  liicht,  welches  ewig  in  dem  väterlichen  Herzen  leuchtet,  und  in 
diesem  Lichte  sind  auch  alle  Creaturen  Ein  Lichte* 

§.  284. 

Hier  ist  nach  unserer  Ansicht  der  Punkt,  wo  wir  den  Hebel  ein- 
zusetzen haben,  um  ein  Urtheil  über  den  ganzen  wesentlichen  Charak- 
ter der  Eckhardt'schen  Lehre  zu  gewinuen.  Gott,  sagt  Eckhardt,  ist  ohne 
Wesen,  über  Wesen,  und  darum  ist  er  alle  Wesen.  Alle  Wesen  sind  in  ihm 
Ein  Wesen,  sie  sind  in  ihm  aufgelöst  in  eine  unterschiedslose  Einheit 
Was  faeisst  das  ?  Offenbar  kann  dieser  Lehrsatz  keinen  andern  Sino 
haben,  als  dass  Gott  zu  den  besondern  Wesen  sich  verhält  als  das 
allgemeine  Wesen,  welches  als  erfüllte  Allgemeinheit  alles  Besondere 
in  sich  schliesst,  nicht  zwar  in  seiner  Besonderheit,  aber  doch  so,  dass 
das  Besondeire  unterschiedslos  in  der  Allgemeinheit  ruht.  Gott  ist  das 
absolut  volle,  erfüllte  Wesen,  als  solches  ist  er  auch  das  allgemeine 
Wesen,  in  welchem  alle  Besonderheiten  als  aufgehoben  in  die  Allge- 
meinheit sich  vorfinden.    Alle  Dinge  sind  daher  in  Gott  Ein  Ding. 

Verhält  es  sich  aber  also,  dann  kann  die  Schöpfung  der  Welt  in 
nichts  Anderem  bestehen,  als  dass  die  Besonderheiten  aus  der  Allge- 
meinheit hervorgehen,  und  in  diesem  Hervorgange  ein  eigenes  Für  sich 
sein  gewinnen.  So  sind  die  Creaturen  in  der  Wirklichkeit  zeitlich  und 
räumlich,  während  sie  in  Gott  selbst  ohne  Zeit  und  Raum  sind.  Ebenso 
sind  die  Creaturen  in  ihrer  Wirklichkeit  getheilt  und  verschieden, 
während  sie  in  Gott  ungetheilt  und  Eins  sind. 

Diese  Fassung  des  Verhältnisses  zwischen  Gott  und  Welt  dürfte 
uns  Alles  erklären,  was  uns  Anstössiges  in  Eckhardts  Lehre  begegnet 
Offenbar  ist  hierin  das  pantheistische  Princip  entschieden  angelegt, 
und  wir  dürfen  uns  daher  nicht  wundem,  wenn  wir  sehen,  dass  Eck- 
hardt bei  aller  Bemühung,  den  Pantheismus  abzuwenden,  doch  inuner 
wieder  zu  Folgesätzen  fortgeleitet  wird,  aus  welchen  der  pantheistische 
Gedanke  hervorblickt,  ja  welche  nicht  selten  ganz  entschieden  in  die 
pantheistische  Bahn  einschlagen.  Wir  halten  ebendeshalb  die  gedachte 
Lehre  für  den  Grundirrthum  des  Eckhardt'schen  Systems.  Eckhardt 
ist  nicht  Pantheist  aus  Princip  und  mit  seinem  Willen;  nein,  er  will 
das  göttliche  Wesen  in  absoluter  Transcendenz  über  der  Welt  fest- 
halten.   „Gott  ist  auswendig  aller  Natur/^  sagt  er,  „und  nicht  selbst 


1)  Ebda.  £  284.  2,  b. f.  801. 2,  a.  —  2)  Bei  Fftiffer,  Meister  Edcfaardt, 

Abtk  1.  S.  76,  Z.  25  sq.  —  S)  Predigten  (ed.  1621.)  £  293.  2,  «. 
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Natur  ^y^  ^Was  Wesen  hat,  Zeit  oder  Statt,  das  gehört  zu  Gott  nieht, 
er  ist  über  air  das^).''  ,, Gottes  Natur  ist,  dass  sie  nicht  Gemenge 
und  Vermischung  leiden  mag^)."  „Seine  einfeltige  Natur  ist  von  For* 
men  formlos,  von  Werden  werdelos,  von  Wesen  wesenlos,  und  von 
Sachen  sachelos,  und  darum  entgeht  sie  allen  werdenden  Dingen,  und 
alle  endlichen  Dinge  müssen  da  enden  ^).'^  --  Ebenso  lehrt  Eckhardt 
entschieden  eine  Schöpfung  aus  Nichts  0-  Gott  hat,  sagt  er,  alle  Dinge 
von  Nicht  gemacht,  und  hat  die  Gottheit  darein  geflösst,  dass  die  Ding' 
der  Gottheit  voll  sind^).  Die  zeitliche  Schöpfung  unterscheidet  sich 
von  der  ewigen  in  Gott  wie  das  Kunstwerk  von  dessen  Ideal  im  Geiste 
des  Künstlers^).  —  Aber  eben  weil  Eckhardt  von  Anfang  an  nach 
ganz  neuplatonischer  Auffassung  das  Verhältniss  zwischen  Gott  und 
den  creatürlichen  Dingen  falsch  bestimmt  hat,  nämlich  nach  der  Ana- 
logie des  Verhältnisses  zwischen  dem  Allgemeinen  und  Besondem, 
fällt  er,  wie  wir  sehen  werden,  bei  aller  Mühe,  Gottes  Transcendenz 
und  den  wahren  BegriiT  der  Schöpfung  festzuhalten,  immer  wieder  in 
pantheistische  Verhältnissbestimmungen,  in  pantheistisch  lautende  For- 
meln zurück,  so  dass  es  oft  gar  nicht  möglich  ist,  eine  Uebereinstim- 
mung  seiner  verschiedenen  Aussprüche  mit  einander  herzustellen.  Es 
war  die  Macht  der  Consequenz,  welche  wider  seinen  Willen  ihren  trei- 
-benden  Einfluss  auf  ihn  ausübte,  und  ihn  zu  Lehrsätzen  verleitete, 
welche  er  in  andern  Theilen  seines  Systems  stillschweigend  wieder  zu- 
rücknahm, oder  welche,  wenn  er  sie  doch  festhielt,  wie  solches  gleich- 
falls geschah,  ihn  nothwendig  mit  der  kirchlichen  Auctorität  in  Con- 
flict  bringen  mussten. 

Wie  wesentlich  unterscheidet  sich  in  der  gedachten  Beziehung  die 
Scholastik  von  der  Lehre  Eckhardts !  Die  Scholastik  lehrte  gleichfalls, 
dass  die  Idee  der  Dinge  die  göttliche  Wesenheit  sei,  sie  lehrte  gleich- 
falls, dass  die  geschöpflichen  Dinge  ihrer  Idee  nach  dasselbe  seien  mit 
der  göttlichen  Wesenheit  Aber  sie  war  weit  entfernt,  dieses  so  zu 
verstehen,  dass  die  göttliche  Wesenheit  zu  den  geschöpflieben  Dingen 
nach  der  Analogie  des  Allgemeinen  zum  Besondem  sich  verhalte.  Nur 
in  so  fem,  lehrt  sie,  ist  die  göttliche  Wesenheit  die  Idee  der  Dinge, 
als  dieselbe  in  verschiedener  Weise  nach  Aussen  durch  geschöpfliche 
Dinge  nachahmbar  ist  Das  ist  eine  Bestimmung,  welche  nicht  hoch 
genug  angeschlagen  werden  kann.  Dadurch,  und  dadurch  allein  war 
die  Scholastik  in  den  Stand  gesetzt,  den  Begriff  der  Schöpfung  in  sei- 
ner vollen  Strenge  aufrecht  zu  erhalten  und  zur  Geltung  zu  bringen. 
Dadurch  war  sie  wissenschaftlich  vor  pantheistischen  Verirrungen  sicher 
gestellt,  weil  ihr  die  Besonderheiten  der  Dinge  sich  nicht  in  der  AU- 

1)  Ebds.  f.  311  2,  b.  -  2)  Bei  Pfeiffer,  S.  268,  Z.  10  ff.  —  8)  Ebda.  S.  143, 
Z.  81  f.  Gotes  nätdre  ist,  daz  si  nOit  gemanges  llden  mac  noch  vermisclrnnge.  — 
4)  Ebds.  a  497,  Z.  84  ff.  —  6)  Predigten  (ed.  1621.)  f.  245.  1,  a.  —  6)  Bei 
Pfeiffer,  S.  529,  Z.  21  ff.  -  7)  Ebds.  S.  502,  Z.  24  f.  8.  825  t 
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gfemeinheit  des  göttlichen  Wesens  auflösten,  sondern  weil  ihr  anch  das 
Besondere  als  solches  in  so  fem  in  der  göttlichen  Wesenheit  begrün- 
det war,  als  diese  in  verschiedener  Weise  durch  verschiedene  besondere 
Dinge  nach  Aussen  nachahmbar  ist  — 

Fahren  wir  nach  Entwicklung  dieser  allgemeinen  Gesichtspunkte 
mit  der  Darstellung  der  Eckhardt'schen  Lehre  fort. 

Die  Schöpfung  der  Welt  ist  nach  Meister  Eckhardt  motivirt  durch 
die  göttliche  Güte,  und  zwar  in  der  Art,  dass  durch  die  göttliche  Güte 
die  Schöpfung  der  Welt  mit  Nothwendigk(ut  gefordert  wird,  „Was 
gut  ist,'^  sagt  Eckhardt,  „das  muss  sich  gemeinen,''  d.  h.  sich  ergiessen 
in  Anderes*).  Gott  aber  ist  die  Güte  an  sich:  folglich  muss  er  sich 
noth wendig  ergiessen  in  die  Dinge  der  Welt;  „seine  natürliche  Güte 
zwingt  ihn  gewissermassen  hiezu^)."  „Seine  Gottheit  hängt  daran, 
dass  er  sich  gemeinen  muss  allem  dem,  was  seiner  Güte  empfänglich 
ist,  und  gemeinte  er  sich  nicht,  so  wäre  er  nicht  Gott^)/'  „Von  Noth 
(noth wendig)  muss  Gott  wirken  alle  seine  Werke*)."  —  Der  ueuplato- 
nische  Gedanke  könnte  nicht  schärfer  ausgesprochen  sein,  als  solches  hier 
stattfindet. 

Aus  diesen  Prämissen  folgt  nun  ofifenbar  von  selbst,  dass  die  Welt, 
wenn  sie  auch  an  sich  zeitlich  ist,  in  so  ferne  in  derselben  ein  Nach- 
einander der  Bewegung,  des  Werdens  und  Vergehens  stattfindet,  doch 
nach  ihrer  Existenz  im  Allgemeinen  als  ewig  betrachtet  werden  müsse. 
Denn  wenn  die  Welt  durch  die  göttliche  Güte  nothwendig  gefordert 
ist,  dann  muss  sie  auch  ewig  sein.  Unter  den  Sätzen  Eckhardts,  welche 
von  der  kirchlichen  Auctorität  verworfen  wurden,  und  welche  Eckhardt, 
wie  wir  wissen,  ausdrücklich  als  die  seinigen  anerkannte,  findet  sich 
auch  der  Satz :  „Quam  cito  Dens  fait,  tam  cito  mundum  creavit.**  „Con- 
cedi  (ergo)  potest,  quod  munflus  ab  aeterno  fuerit  *)."  Nichts  ist  con- 
sequonter,  als  dieser  Lehrsatz,  wenn  emmal  die  Nothwendigkeit  der 
Schöpfung  angenommen  ist 

Ist  aber  die  Welt,  nicht  blos  wie  sie  in  Gott  ist,  sondern  auch 
nach  ihrer  creatürlichen  Wirklichkeit  ewig,  dann  fällt  offenbar  die 
Schöpfung  der  Welt  mit  der  Geburt  des  göttlichen  Wortes  in  Gott 
und  mit  der  Geburt  der  idealen  Welt  in  dem  göttlichen  Worte  in 
Einen  Moment  zusammen.  „Gott  ist  allzeit  wirkend,"  sagt  Eckhardt, 
„In  Einem  Nun  in  Ewigkeit,  und  sein  Wirkeü  ist  seinen  Sohn  gebären; 
den  gebiert  er  allezeit  In  dieser  Geburt  sind  aber  auch  alle  Dinge 
heraus  geflossen,  und  Gott  hat  so  grosse  Lust  in  dieser  Geburt,  dass 
er  alle  seine  Macht  in  ihr  verzehrt*)."  Das  Licht,  welches  der  Sohn 
Gottes  ist,  und  das  Ausscheinen  dieses  Lichtes  in  die  creatürliche  Welt 


1)  Predigten  (ed.  1621)  l  287.  1,  b.  —  2)  Ebds.  f.  298.  1,  a.  —  8)  Ebds. 
f.  264.  2,  a.  ^  4)  Ebds.  t  26a  2,  b.  -•  6)  Demingery  Enchiridiom  inrop.  488. 
429.  -  6)  Fred.  (od.  1621)  t  288.  9,  b. 
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köDDCn  nicht  von  einander  getrennt  werden^).  Daher  ein  anderer  von 
der  kirchlichen  Auctorität  verworfener  Lehrsatz  Eckhardts  also  lautet: 
,,Quod  simul  et  semel,  quando  Deus  fuit,  quando  filiiun  sibi  coaetemiim 
per  omnia  coaequalem  Deum  genuit,  etiam  mundum  creavit^)/^ 

Aber  wenn  die  Schöpfung  eine  ewige  und  nothwendige  ist,  wenn 
sie  mit  der  Geburt  des  Sohnes  Gottes  in  Einen  Moment  zusammen- 
fällt: kann  sie  dann  noch  als  eine  wahre  und  eigentliche  Schöpfung 
aus  Nichts  anerkannt  werden?  Gewiss  nicht  Der  Begriff  der  Schö- 
pfung fichliesst  den  Begriff  der  Freiheit  des  Schöpfungsactes  wesentlich 
in  sich,  und  kaim  ohne  den  letztern  nicht  gedacht  werden.  Eine  noth- 
wendige und  darum  ewige  Schöpfung  ist  keine  eigentliche  Schöpfung 
mehr.  Die  Scholastik  hatte  an  diesem  Grundsatze  entschieden  festge- 
halten, und  wenn  auch  einige  Scholastiker  die  Möglichkeit  einer  ewigen 
Schöpfung  zugaben,  so  behaupteten  sie  doch,  dass  es  von  der  Freiheit 
Gottes  abhänge,  ob  er  die  Welt  ewig  oder  mit  einem  Anfange  schaffen 
wolle.  Eckhardt  weicht  von  dieser  Lehre  ab,  und  eben  deshalb  konnte 
er  auch  den  Consequenzen  nicht  mehr  entgehen,  welche  aus  seinen  Prä- 
missen mit  Nothwendigkeit  erfolgen.  Die  pantheistische  Zusammen- 
ziehung des  göttlichen  und  geschöpflichen  Seins  in  Ein  Sein  dem  Wesen 
nach  war  für  ihn  unvermeidlich.  „Das  göttliche  Wesen,''  lehrt  er,  ,.fliesst 
in  alle  Creaturen  aus,  so  weit  jede  Creatur  dieses  Wesen  fassen  kann, 
und  folglich  ist  Alles  Gott,  was  geschaffen  ist^).  Wären  die  Dinge 
der  Gottheit  nicht  voll,  so  würden  sie  zu  Nichts/'  Für  sich  genommen 
sind  alle  Wesen  ein  lauter  Nichts ;  denn  weil  sie  ausgeflossen  und  ge- 
wissennassen ausgeschmolzen  sind  aus  Gott,  haben  sie  für  sich,  abge- 
sehen von  Gott,  kein  eigenes  WeSen;  nur  Gott  ist  Alles  in  Allem ^) 
„Alle  Creaturen  sind  ein  lauteres  Nichts.  Was  nicht  Wesen  hat,  das 
ist  Nicht.  Alle  Creaturen  haben  kein  Wesen ;  denn  ihr  Wesen  schwe- 
bet in  der  Gegenwärtigkeit  Gottes.  Kehrte  sich  Gott  ab  einen  Augeur 
blick,  so  würden  sie  zu  Nichte  ^)."  —  Man  mag  diese  Aeusserungen, 
welche  bei  Eckhardt  immer  wiederkehren,  deuten  wie  man  will :  immer- 
hin wird  man  es  kaum  dahin  bringen,  einen  Substanzunterschied  zwi- 
schen Gott  und  der  Welt  im  Sinne  der  christlichen  Schöpfungstheorie 
mit  denselben  zu  vereinbaren;  denn  wenn  die  Creaturen,  an  und  für 
sich  genommen,  ein  lauteres  Nichts  sind,  und  ein  Wesen  nur  aus  Got- 
tes Wesen  haben,  dann  kann  die  Abhängigkeit  der  Geschöpfe  in  ihrem 
Sein  von  Gott  nicht  mehr  einfach  den  Sinn  haben,  dass  sie  von  Gott 
erhalten  werden  müssen,  um  im  Sein  fortzubestehen ;  sondern  sie  muss 
vielmehr  zu  einer  Wesensabhängigkeit  im  pantheistischen  Sinne  werden. 


1)  Ebdfi.  f.  247.  2,  b.  —  2)  Denzinger,  op.  cit  prop.  430.  —  8J  Pred.  (ed. 
1521)  f.  264.  1,  b.  —  f.  298.  2,  a.  —  f.  308.  2,  b.  —  4)  Ebds.  f.  271.  1,  b.  — 
t  160.  2,  ^  -*  ö)  Bei  Ffeiffer,  S.  136,  Z.  23  ff.  -  Ct  S.  62»,  Z.  23.  ^Enwöreu 
die  diDg  der  gotheit  niht  toI,  b6  wflrdea  sie  wtk  silile.  - . 
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Daher  wurde  denn  aach  der  Satz  Eckhardts :  ,,Omnes  creaturae  sunt 
purum  nihil'),"  ausdrücklich  von  der  kirchlichen  Auctorität  ver- 
worfen. 

Dennoch  aber  will  Eckhardt,  wie  wir  bereits  wissen,  die  Trans- 
cendenz  Gottes  über  der  Welt  nicht  fallen  lassen.  Obgleich  nach  sei- 
ner Lehre  Gottes  Wesen  in  alle  Creaturen  ausfliesst,  so  hält  er  doch 
andererseits  wiederum  daran  fest,  dass  Gott  unberührt  bleibe  von  s\\m 
Dingen,  und  derselben  nicht  bedürfe^).  „So  viel  Gott,"  sagt  er,  „in 
den  Creaturen  ist,  so  viel  ist  er  doch  darüber;  was  da  in  viel  Dingen 
Ems  ist,  das  muss  nothwendig  über  den  Dingen  sein ')."  „Gott  tiiesst 
in  alle  Creatur,  und  bleibt  doch  von  Allem  unberührt,  sowie  der  Him- 
mel alle  Dinge  berührt  und  doch  unberührt  bleibt*)."  —  Wenn  wir 
diese  Bestimmungen  mit  den  vorausgehenden  zusammenhalten,  so  wer- 
den wir  unwillkürlich  auf  den  Gedanken  geführt,  dass  in  Eckhardts 
Lehre  ebenso,  wie  in  der  erigenistischen,  die  Transcendenz  Gottes  über 
der  Welt,  zugleich  mit  dessen  Immanenz  in  der  Welt  festgehalten,  und 
beide  mit  einander  ausgeglichen  oder  „vermittelt"  werden  sollen.  Dem 
neuplatonischen  Gedanken,  welcher  durch  die  ganze  Lehre  Eckhardts 
hindurchspielt,  wäre  das  allerdings  ganz  gemäss.  Wir  wollen  nicht 
sagen,  dass  Eckhardt  principiell  diese  Theorie  durchzufahren  Willens 
war.  Aber  die  Consequenzen,  welche  aus  dem  oben  angefahrten  Grund- 
irrthum  Eckhardts,  nach  welchem  Gott  und  Creaturen  in  analogem 
Verhältniss  zu  einander  stehen,  wie  das  erfüllte  Allgemeine  zu  den  aus 
ihm  hervorgehenden  Besonderheiten,  spielen  naturgemäss  in  diese  Theorie 
hinein,  und  berechtigen  dieselbe.  Was  Wunder  also,  wenn  in  Eckhardts 
Lehre  solche  Sätze  vorkommen,  welche  nur  in  dieser  Theorie  und  aus 
derselben  ihre  Erklärung  finden  können !  Wir  werden  im  weitem  Ver- 
laufe unserer  Darstellung  solchen  Sätzen  noch  femer  begegnen.  Gdien 
wir  also  weiter! 

§.  285. 

Fällt  die  Geburt  des  Sohnes  Gottes  mit  der  Entstehung  der  geschöpf- 
lichen Welt  in  Einen  Moment  zusammen,  so  liegt  der  Gedanke  nidie, 
dass  die  Schöpfung  der  Welt  selbst  nothwendig  sei  zur  vollkommenen 
Geburt  des  Sohnes  Gottes,  also  dass  sich  die  Schöpfung  der  Welt  als 
Mittel  zu  diesem  Zwecke  verhalte.  Hienach  müsste  eine  doppelte  Ge- 
burt des  Sohnes  Gottes  unterschieden  werden,  eine  solche,  welche  im 
Innern  Gottes  selbst  sich  vollzieht,  und  eine  solche,  welche  durch  die 
äussere  Schöpfung  vermittelt  ist.  Und  das  Verhältniss  zwischen  beiden 
müsste  sich  dahin  gestalten,  dass  die  Geburt  des  Sohnes  Gottes  erst  dann 
ganz  und  gar  vollendet  wäre,  wenn  mit  der  immanenten  die  emanente 
Geburt  sich  verbunden ,  die  erstere  in  letztere  sich  fortgeleitet  hätte. 

))  Deiuiingery  op.  c  prop.  453.  —  2)  PrecL  (ed.  1521)  f.  248.  1,  a.  —  8)  fiä 
lyeiffer,  S.  268,  Z.  11  ff.  -  4)  Ebds.  8.  81.  Z.  15  fL 
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Ist  das  nun  Irirklich  Eckhardts  Gredanke,  oder  ist  es  eine  blos 
willkürliche  Folgerung?  Die  Antwort  hierauf  gibt  uns  Eckhardt  selbst 
dadurch,  dass  seine  ganze  mystische  Lehre  sich  um  den  Einen  Grund- 
gedanken bewegt,  welcher  ist  die  Geburt  des  Sohnes  Gottes  in  unserm 
Innern.  Die  Welt,  sagt  er,  ist  des  Menschen  wegen  da,  und  wäre  der 
Mensch  nicht,  so  wären  alle  übrigen  Dinge  nicht ').  Im  Menschen  aber 
soll  die  Geburt  des  Sohnes  Gottes  sich  vollziehen ,  dadurch,  dass  der 
Mensch  zum  Sohne  Gottes  geboren  wird.  In  so  fem  verhält  sich  also 
die  Welt  in  der  That  als  Mittel  zum  Zwecke  der  vollkommenen  Ge- 
burt des  Gottessohnes,  als  sie  im  Menschen  ihren  Zweck  und  ihren 
Mittelpunkt  hat,  und  im  Menschen  die  emanente  Geburt  des  Sohnes 
Gottes  sich  vollziehen  soll ').  Doch  bevor  wir  über  diese  Geburt  des 
Sohnes  Gottes  im  Menschen,  welche  den  Mittelpunkt  der  ganzen  Eck- 
hardt'schen  Mystik  bildet,  des  Weitern  uns  verbreiten,  müssen  wir 
zuerst  noch  einige  andere  allgemeine  Bestimmungen,  welche  das  We- 
sen des  Menschen  überhaupt  betreffen ,  vorausschicken. 

Die  Seele  des  Menschen  ist  nach  Meister  Eckhardt  ein  „einfelti- 
ges, "  d.  i.  einfaches  Wesen ') ;  sie  ist  die  Form  des  Leibes ,  und  als 
solche  ist  sie  ganz  im  ganzen  und  ganz  in  jedem  Theile  des  Leibes  % 
Sie  ist  von  Gott  geschaffen  nach  seinem  Bilde ,  und  aus  ihrem  Wesen 
fliessen  ihre  Kräfte  hervor,  in  welchen  sie  sich  bethätigt.  Sie  hat  zwei 
Antlitze ,  wovon  das  eine  dem  Ewigen,  das  andere  dem  Zeitlichen  zu- 
gewendet ist:  —  das  Auge  der  Vernunft  und  das  Auge  der  Sinnlich- 
keit^). So  ist  sie  gestellt  zwischen  Zeit  und  Ewigkeit  und  berührt 
beide'').  Erkenntniss  und  Wille  sind  ihr  eigen  nach  ihrem  hohem 
Antlitze;  die  Erkenntniss  geht  unmittelbar  auf  Gott,  in  so  feme  er 
Wesen  ist ;  die  Minne  dagegen  sucht  Gott,  in  so  feme  er  gut  ist ;  des- 
halb ist  Erkenntniss  über  Minne  0-  Den  natürlichen  Erkenntnisspro- 
cess  entwickelt  Eckhardt  in  derselben  Weise,  wie  die  Scholastiker. 

Allein  wir  haben  nach  Eckhardt  in  der  Seele  ausser  und  über  den 
Seelenkräften  noch  ein  anderes  Moment  wohl  zu  beachten :  —  ein  Mo- 
ment, welches  den  eigentlichen  Mittelpunkt  der  Seele  bildet,  und  in 
welchem  das  göttliche  Ebenbild ,  nach  welchem  die  Seele  geschaffen  ist, 
im  eigentlichen  Sinne  niedergelegt  sich  findet®).  Es  ist  dieses  das  soge- 
nannte „Fünklein  der  Seele, "  jener  „  kleine  Ganster,"  welcher  der  Seelo 
Geist  (mens)  oder  auch  Gemüt  beisst**).  Das  ist  nicht  so  fast  eine  Kraft, 
als  vielmehr  das  innerste  Wesen  der  Seele,  „  und  ist  so  lauter,  und  so 


])  Predifl^ten  (ed.  1521.)  f.  886.  1,  b.  —  2)  EbdB.  fol.  818.  1,  a.  Gott  wOr- 
cket  alle  seine  werck  darumb ,  das  wir  der  eiDgebome  suii  seyen.  —  8)  Ebds. 
f.  261.  2,  a.  —  4)  Ebd.  f  248.  1,  b.  —  f.  264.  2,  b.  —  6)  Ebds.  f.  252.  1,  b. 
—  f.  266.  1,  b  sq.  -  6)  Ebd.  f.  264.  2,  b.  —  7)  Bei  Pfeiffer,  8.  108.  Z.  15  «E. 
8.  126.  Z.  18  ff.  —  8)' Predigten  (ed.  1621.)  f.  266.  2,  a.  —  f.  814.  2,  a.  ^ 
9)  Ebd.  f.  269.  1,  b.  -  1  273.  1,  a. 
SiSckl,  0«fQliidht«  dar  PhfloMphit.  II.  70 


1106 

hoch,  und  so  edel  in  sich  selber,  dass  darin  keine  Creatur  sein  mag,  son- 
dern nur  Gott  allein  wohnt  darin  mit  seiner  blossen  göttlichen  Natur  ^y^ 
Es  ist  der  eigentliche  Grund  der  Seele ,  analog  dem  Grunde  in  Gott 
Es  ist  der  wahre  innere  Mensch ,  welcher  im  äussern  verborgen  liegt  ^). 
Zwischen  dem  Geist  der  Seele  und  Gott  gibt  es  kein  scheidendes  und 
trennendes  Medium:  beide  berühren  einander  unmittelbar.  Das  Bild 
der  Seele ,  d.  h.  jener  Grund  der  Seele .  in  welchem  das  göttliche  Eben* 
bild  sich  lebendig  ausprägt ,  scheint  ohne  Mittel  in  das  göttliche  Wesen 
und  dieses  in  es ').  In  den  Grund  der  Seele  spricht  Gott  unmittelbar 
sein  Wort  ein  *).  Dieser  Grund  oder  Geist  der  Seele  dringt  hinein  in 
jenen  Grund  Gottes,  in  welchem  dieser  ein  lauteres,  einfeltlges  Eins, 
weder  Vater,  noch  Sohn,  noch  Geist  ist^).  Da  in  diesem  seinem  Grunde 
sucht  der  Geist  Gott  auf ,  um  ihn  da  zu  erkennen  und  zu  lieben  ohne 
Mittel  und  ohne  Decke ;  und  Gott  theilt  sich  ihm  mit  in  dieser  seiner 
Lauterkeit  ohne  Mittel  und  ohne  Decke  ^). 

Aber  woher  schreibt  §i}ch  denn  diese  innige ,  unmittelbare  Verbin- 
dung des  Grundes  der  Seele  mit  dem  Grunde  Gottes?  —  Eckhardt  lässt 
uns  hierüber  nicht  im  Unklaren.  Es  beruht  nach  seiner  Lehre  jene  in- 
nige Verbindung  darauf,  dass  der  Grund  oder  Geist  der  Seele  in  letzter 
Instanz  selbst  göttlichen  Wesens  ist.  Die  pantheistische  Anlage  des 
Eckhardtschen  Systems  legt  schon  an  und  für  sich  diesen  Gedanken 
nahe ;  aber  Eckhardt  versäumt  auch  nicht ,  diess  offen  auszusprechen. 
Jenes  Bild  Gottes  in  der  Seele,  lehrt  er,  ist  etwas  Uqgeschöpäiches 
und  Göttliches./)  „Es  ist  etwas  in  der  Seele,  sagt  er,  das  Gott  also 
sipp  ist,  das  es  eins  ist  (mit  ihm)  und  nicht  vereint  %  "  „Es  ist  aller  Ge- 
schaffenheit fem  und  fremd.  Wäre  der  Mensch  ganz  also,  er  wäre  allzu- 
mal ungeschaffen  und  ungeschöpflich  ^). "  Dieses  Etwas  ist  der  Geist,  das 
„Ftinklein,"  der  Grund  der  Seele,  „Hier  ist  Gottes  Grund  mein  Grund," 
heisst  es  weiter,  „und  mein  Grund  Gottes  Grund.  Hier  lebe  ich  aus- 
ser meinem  Eigenen,  und  Gott  lebt  ausser  seinem  Eigenen  *°)."  „Diess 
Fünklein,  das  ist  Gott,  also,  dass  es  ist  ein  einig  Ein,  und  das  Bild  in 
sich  trägt  aller  Creaturen,  Bild  ohne  Bild  und  Bild  über  Bild  ")."  Es 
ist  dieser  Grund  der  Seele  mit  keinem  Namen  zu  bezeichnen;  er  ist 
nicht  dies  und  das,  „er  ist  von  allen  Namen  frei,  von  allen  Formen  blos 
und  ledig  und  frei  allzumal,  als  Gott  ledig  und  frei  ist  in  sich  selber. 

1)  Ebds.  f.  268.  1,  b.  —  2)  Ebds-.  f.  295.  1,  b  sq.  —  f.  801.  2,  b.  —  8)  EbdB. 
f.  265.  2,  a.  —  f.  299.  2,  b.  —  4)  Ebdg.  277.  1,  b. 

5)  Ebds.  f.  252.  4,  b  sq.  —  f.  285.  1,  a.  —  fol.  286.  1,  a.  -  f.  301.  1,  a.- 
Dem  Wülen  genügt  wol  an  got,  als  er  gat  ist;  aber  yemünftigkeit,  die  scheidet 
diss  alles  ab,  und  gat  yn,  und  durchbricht  in  die  wnrtzeln,  da  der  sun  ausquilH, 
und  der  heilig  geist  ossblüendt  ist ... .  Yemünftigkeit,  die  blickt  yn ,  and  durch- 
bricht alle  die  winkel  der  gotheyt  und  nympt  den  sun  in  dem  hertxen  desTattors, 
und  in  dem  grundt,  und  setzt  in  in  iren  grundt    f.  259.  2,  a. 

6)  Ebds.  f.  297.  2,  b.  —  7)  Ebds.  t  801.  1,  a.  —  «)  Ebda,  t  284.  1,  t.  - 
9)  Ebds.  l  813.  2,  a.  —  10)  Ebds.  f.  267.  1,  a.  *-  11)  Ebds.  f.  25a  1,  a. 
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Es  ist  dieses  Ffinklein  der  Seele  so  gar  ein  und  einfältig,  als  Gott  ein  und 
einfeltig  ist  in  sich  selber*)."  Es  erhebt  sich  der  Geist,  der  Grund 
der  Seele,  über  allen  zeitlichen  Verlauf  zu  einem  immer  gegenwär- 
tigen Nun').  So  ist  die  Seele  nach  diesem  ihrem  Grunde  ein  gott- 
förmliches Sein  und  hat  als  solches  ein  allvermögendes  Wesen  ^).  Wo 
die  Seele  ist,  da  ist  Gott,  und  wo  Gott  ist,  da  ist  die  Seele ^).  Wer 
daher  in  den  Grund  der'  Seele  blickt,  dem  gilt  alles  Andere  nichts 
mehr;  tausend  rothe  Thaler  sind  ihm  so  viel  werth,  wie  ein  Heller^). 
—  Diese  Lehre  von  der  Göttlichkeit  des  Geistes  oder  Seelengrundes  ist 
offenbar  ganz  analog  der  kabbalistischen  Lehre  von  der  Neschamah, 
und  der  neuplatonischen  Lehre  vom  vov^.  Ob  Eckhardt  aus  diesen 
Theorien  geschöpft  habe,  lässtsich  nicht  mit  Bestimmtheit  sagen;  aber 
sicher  ist  es,  dass  der  Gedanke  derselbe  ist,  und  einen  Zusam- 
menhang Eckhardts  mit  den  beiden  genannten  Theorien  müssen  wir 
daher  jedenfalls  annehmen,  möge  nun  derselbe  erklärt  werden  wie  im- 
mer. Darum  hat  denn  auch  die  kirchliche  Auctorität  folgenden  Lehr- 
satz Eckhardts  verworfen :  „  Aliquid  ast  in  anima,  quod  est  increatum 
et  increabile;  si  tota  anima  esset  talis,  esset  increata  et  increabilis. 
Et  hoc  est  intellectus^)." 

Es  ist  also  dem  Gesagten  zufolge  nach  Eckhardt  in  der  mensch- 
lichen Seele  ein  Doppeltes  zu  unterscheiden,  ein  Ungeschaifenes  und 
ein  Geschaffenes.  Das  Ungeschaffene  ist  der  Geist  oder  Grund  der 
Seele,  das  Bild  Gottes;  das  Geschaffene  dagegen  sind  die  Kräfte  der 
Seele,  durch  welche  sie  nach  Aussen  hin  erkennend  und  wollend  thä- 
tig  ist.  ,.Und  also,"  sagt  Eckhardt,  „ist  die  Einigkeit  des  Menschen 
und  Gottes  zu  nehmen  nach  Gleichheit  des  Bildes;  denn  der  Mensch 
ist  Gott  gleich  nach  dem  Bilde.  Und  [darum,  wenn  man  spricht,  dass 
der  Mensch  mit  Gott  Eins  sei  nach  der  Einigkeit  Gottes ,  so  nimmt 
man  ihn  nach  dem  Theil  des  Bildes,  als  er  Gott  gleich  ist,  und  nicht 
nach  dem  er  geschaffen  ist  ^).^  Und  in  so  fem,  als  die  Seele  ausser  dem 
Ungeschaffenen  auch  ein  Geschaffenes  in  sich  bat,  muss  man  sagen, 
dass  die  Seele  in  ihrem  Grunde  zwar  Alles  hat,  was  Gott,  aber  in 
der  Zeit  in  geschaffener  Weise,  während  es  Gott  in  der  Ewigkeit  in 
ungeschaffener  Weise  besitzt^). 

Jenes  Göttliche  in  der  Seele  nun  —  der  Geist  —  ist  das  Organ 
der  mystischen  Contemplation.  Durch  sein  natürliches  Erkennen  kann 
der  Mensch  Gott  nicht  schauen;  denn  dieses  natürliche  Erkennen  ge- 
hört den  Kräften  der  Seele  an,  welche  nicht  unmittelbar  an  Gott  hinan- 
reichen. Soll  der  Mensch  Gott  schauen,  dann  muss  solches  geschehen 
in  einem  Lichte,  welches  Gott  selbst  ist^).    Und  dieses  Licht  GoJttes 

1)  Ebds.  f.  297,  1,  b.   -  2)  Ebds.  f.  276.  1,  b.  —  f.  284.  2,  a.    -    8)  Ebds. 
f.  292.  2,  b  ff.  —  4)  Ebds.  f.  285.  1,  b.  —  6)  Ebds.  f.  267.  .1,  a.  —  6)  Dmeinger, 
fFndiir.  prop.  454.  —  7)  Bei  Pfeiffer,  S.  19a  Z.  80  £  —  8)  Predigtea  (ed  1521.) 
.  292.  2,  b  ff.  -  9)  Bei  J^eiffer,  S.  80.  Z«  28  t 
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strahlt  eben  blos  in  dem  Grunde  der  Seele,  im  Geiste.  Im  Geiste 
also  schaut  die  Seele  Gott  unmittelbar,  wie  er  ist,  sie  schaut  das 
reine  Wesen,  wie  es  in  sich  selbst  ist,  nicht,  wie  es  getheilt  ist  in  den 
Creaturen.  Und  in  dieser  mystischen  Contemplation  fallen  dann  das 
Erkennen  der  Seele  und  das  Erkennen  Gottes  in  Eins  zusammen.  „Was 
gesehen  wird,^^  sagt  EcUiardt,  „mit  dem  Auge,  darin  ich  Gott  sehe,  das 
ist  dasselbe  Auge,  darin  mich  Gott  sieht.  Mein  Auge  und  Gottes  Auge 
ist  Ein  Auge  und  Ein  Gesicht ,  und  Ein  Bekennen  und  Eine  Liebe ').  ^ 
„  Es  ist  daher  zu  wissen ,  dass  das  Eines  ist  nach  den  Dingen ,  Gott  er- 
kennen und  von  Gott  erkannt  zu  sein,  und  Gott  sehen  und  von  Gott 
gesehen  zu  sein.  In  dem  erkennen  wir  Gott  und  sehen,  dass  er  uns 
macht  sehend  und  erkennend.  Und  als  die  Luft,  die  erleuchtet  ist, 
nichts  anders  ist,  als  dass  sie  erleuchtet ;  denn  davon  leuchtet  sie ,  dass 
sie  erleuchtet  ist :  also  erkennen  wir,  dass  wir  erkannt  sind  und  dass  er 
uns  sich  machet  erkennend '^). '^  Dann  erst,  wenn  in  der  mystischen 
Contemplation  unser  Erkennen  mit  Gottes  Erkennen  Eins  geworden  ist, 
können  wir  auch  erst  die  Dinge  in  ihrem  wahren  Wesen  erkennen  und 
begreifen ,  weil  wir  sie  dann  nicht  in  ihrer  Getheiltheit ,  sondern,  viel- 
mehr in  Gott  und  aus  Gott  erkennen. 

Gerade  in  dieser  mystischen  Contemplation  nun ,  wie  sie  im  Geiste 
oder  im  Grunde  der  Seele  sich  vollzieht,  besteht  dasjenige,  was  wir 
die  Geburt  des  Sohnes  Gottes  in  uns  nennen.  Der  Ort  also,  wo  Gott 
seinen  Sohn  im  Menschen  gebiert,  ist  der  Grund  der  Seele ^);  „hier," 
sagt  Eckhardt,  „ist  gewissermassen  die  Kindbette  der  Gottheit*).** 
Die  Geburt  selbst  aber  geschieht  in  dem  Aufleben  der  mystischen 
Schauung  in  dem  Grund  der  Seele.  „  Gott  macht  uns  sich  selber  er- 
kennend ,  und  sein  Wesen  ist  sein  Erkennen ,  und  es  ist  dasselbe ,  dass 
er  mich  machet  erkennend  und  dass  ich  erkenne;  und  darum  ist  seio 
Erkennen  mein,  als  in  dem  Meister  Eines  ist,  dass  er  lehret,  und  in  dem 
Jünger ,  dass  er  gelehrt  wird.  Und  wenn  dann  sein  Erkennen  mein  ist, 
und  wenn  seine  Substanz  sein  Erkennen  ist ,  und  seine  Natur  und  sein 
Wesen ,  darnach  so  folget ,  dass  sein  Wesen  und  seine  Substanz  und 
seine  Natur  mein  ist.  Und  wann  denn  seine  Natur,  sein  Wesen  und 
seine  Natur  mein  ist,  so  bin  ich  der  Sohn  Gottes.  Sehet  Brüder,  welche 
Minne  uns  Gott  gegeben  hat,  dass  wir  geheissen  sind  Söhne  Gottes  und 
sind  (1  Joh.  3,  1.)')." 

§.  286. 

Aber  nun  fragt  es  sich  weiter ,  welches  denn  die  Bedingungen  seien, 
welche  vorausgehen  müssen ,  damit  der  Mensch  zur  mystischen  Schau- 
ung gelange,  und  in  dieser  mystischen  Schauung  die  Geburt  des  Sohnes 

1)  Predigten  (ed.  1521.)  f.  313.  2,  b.  —  2)  Bei  Tfeiff^y  S.  88.  Z  10  ff.  - 
8)  Predigten  (ed.  1621.)  fol.  267.  2,  a  sq.  -  f.  269.  1,  b.  —  4)  Ebds.  t  363.  2, 
b  sq.  -  f.  297.  2,  a.  —  5)  Bei  ^tiffet,  a  40.  Z.  12  fF. 


1109 

Gottes  in  ihm  sich  bewerkstellige.  Eckhardt  gibt  diese  Bedingungen  in 
folgender  Weise  an.  —  Vor  Allem  muss  der  Mensch  entsagen  der  Sünde 
in  rechter  und  wahrer  Busse.  Die  Sünde  ist  es ,  welche  den  Menschen 
von  Gott  trennt ;  diese  Trennung  muss  zuerst  aufgehoben  werden,  wenn 
der  Mensch  zur  mystischen  Vereinigung  mit  Gott  gelangen  soll  ^).  Dazu 
bedarf  der  Mensch  der  göttlichen  Gnade ;  denn  sie  allein  kann  die  Sünde 
tilgen  ^) ;  aber  auch  der  Mensch  muss  alsdann  Werke  der  Busse  und 
Abtödtung  vollbringen ,  um  die  Neigung  zur  Sünde  in  sich  zu  ertöd- 
ten '). — Dann  aber  muss  der  Mensch  sich  auch  abscheiden  von  allen  aus- 
serlichen  Dingen,  von  aller  Mannigfaltigkeit,  welche  in  der  äussern 
Welt  sich  kundgibt,  und  sich  ganz  in  sich  selbst  zurückziehen  und 
vereinfachen.  „  Wem  nicht  klein  und  als  ein  Nichts  sind  alle  vergäng- 
lichen Dinge ,  der  findet  Gott  nicht  %  ^^  Soll  Gott  in  den  Menschen 
eingehen ,  dann  müssen  alle  Creaturen  aus  ihm  ausgehen.  —  Noch  mehr. 
Der  Mensch  muss  auch  von  sich  selbst  sich  abtrennen ;  aus  dem  Ergos- 
sensein in  die  Mannigfaltigkeit  seiner  Seelenkräfte  muss  er  in  dem  inner- 
sten Grunde  seiner  Seele ,  wo  das  „  Fünklein  der  Vernunft ''  leuchtet, 
sich  sammeln,  und  so  aus  dem  Gebiete  der  der  Zeitlichkeit  unterwor- 
fenen Region  seines  Daseins  sich  erheben  in  jene  ewige  Region,  wo 
das  Licht  des  ewigen  Bildes  in  ihm  entzündet  ist^).  „Wenn  wir  alle 
Dinge  und  auch  uns  selbst  sehen  als  ein  Nichts,  dann  sehen  wir 
Gott«)." 

Hat  nun  aber  der  Mensch  in  solcher  Weise  im  Grunde  seiner  Seele 
sich  gesammelt,  dann  muss  er  sich  vollständig  Gott  lassen  und  nicht 
wirken.  Die  zweite  Bedingung  zur  Gottesgeburt  im  Menschen  ist  die 
Gelassenheit ''),  Der  Mensch  soll  sich  gänzlich  in  Gott  werfen  und 
Gott  allein  in  sich  wirken  lassen®).  Er  muss  sich  selbst  ganz  todt 
sein,  um  in  Gott  aufleben  zu  können  ^) ;  er  darf  daher  Nichts  für  sich 
selbst  suchen ;  denn  so  lange  er  noch  Etwas  für  sich  selbst  sucht,  ist 
er  noch  nicht  wahrhaft  todt  *^).  Sein  eigener  Wille  muss  gänzlich  er- 
loschen und  der  Wille  Gottes  an  dessen  Stelle  getreten  sein'*),  und 
zwar  in  der  Art,  dass  der  Mensch  mit  Freuden  sogar  den  Verlust  der 
Seligkeit  und  die  Pein  der  Hölle  ewig  leiden  wollte,  wenn  es  der 
Wille  Gottes  wäre").    Die  wahre  Gelassenheit  ist  unbedingte  Ruhe. 


1)  Ebdsd.  S.  242.  Z.  26  ff.  S.  861.  Z.  13  ff.  —  2)  Ebds.  S.  218.  Z.  7  ff.  — 
3)  Ebds.  S.  29.  Z.  12  ff.  —  4)  Pred.  (ed.  1521.)  f.  243.  2  a.  —  ö)  Ebds.  f.  246. 
2,  b.  —  f.  248.  1,  a  sq.  —  f.  260.  2,  b.  —  f.  267.  1,  b.  —  f.  304.  1,  a.  — 
6)  Ebds.  f.  248,  1,  b.  —  f.  257.  1,  b.  —  7)  Ebds.  f.  282.  1,  a  sq.  —  £  807.  2, 
b  sq.  —  8)  Ebds.  f.  266,  1,  b.  —  9)  Bei  Pfeiffer,  S.  466.  Z,  22  ff.  —  10)  Pred. 
(ed.  1521.)  f.  298.  2,  b.  —  f.  282.  1,  a  sq.  —  11)  Ebds.  f.  807.  1,  a  sqq. 

12)  Ebds.  f.  261.  1,  a.  Aber  so  gottes  wUl  deyn  will  wirt,  bistu  siech,  in 
gottes  namen;  stirbt  deyn  freund t,  in  gottes  namcn.  Es  ist  eyn  sicher  Wahrheit, 
and  ist  ein  notwahrheit,  und  were  das  alle  pein  der  heUe  und  des  fegfeners,  und 
alle  pein  der  weit  hieng  daran,  das  wOUt  er  ewigklich  leyden  ymer  in  der  peiii 
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lu  dieser  Ruhe  soll  der  Mensch  stille  stehen  und  Gott  allein  in  sich 
wirken  lassen')*  >i6ott  allein  muss  wirken;  der  Mensch  folge  nur 
und  widerstehe  nicht  ^). "  So  muss  der  Mensch  in  sich  selbst  gänzlich 
zu  nicbte  werden,  soll  er  in  Gott  wahrhaft  sein  und  lebai^). 

Wenn  nun  in  solcher  Weise  der  Mensch  stille  steht  und  uiibe- 
weglich)  wenn  jede  eigene  selbstische  Thätigkeit  aufgehört  bat  und 
reines  Leiden  an  deren  Stelle  getreten  ist,  dann  geht  in  dem  Grunde 
der  Seele  ein  himmlisches  Licht  auf;  das  Licht  Gottes  entzündet  sich 
iß  dem  Mittelpunkte  der  Seele  ^).  In  diesem  Lichte  offenbart.  Gott 
dem  Menschen  den  ganzen  Grund  seiner  Gottheit;  Alles,  was  dieser 
Grund  in  sich  schliesst,  die  ganze  Natur,  das  ganze  Wesen  Gottes 
wird  dem  Menschen  offenbar^).  Die  Seele  verfliesst  gleichsam  in 
Gott  ^) ;  ihr  Wesen  und  Leben  geht  in  das  göttliche  Wesen  und  Leben 
über;  der  Mensch  wird  Eins  mit  Gott,  ja  er  wird  Gott  selbst;  die 
Eigenschaften  Gottes  werden  auch  die  seinigen:  kurz,-  er  tritt  in  den 
Stand  der  Vergottung  ein  0« 

Dadurch  nun,  dass  Gott  in  solcher  Weise  mit  seinem  ganzen  We- 
senin den  gelassenen  Menschen  sich  ergiesst  und  ihn  in  sich  selbst 
un wandelt,  wird  der  Mensch  zum  Sohne  Gottes  geboren.  Und  diese 
Wiedergeburt  des  Menschen  in  Gott  ist  dann  eben  selbst  jene  Geburt 
des  Sohnes  Gottes  im  Mensehen,  in  welcher^  wie  wir  wissen,  alles  mj- 
stische  Leben  seinen  Mittelpunkt  und  sein  Ziel  hat  ^  Indem  der  Mensch 
zum  Sohne  Gottes  geboren  wird,  wird  in  ihm  auch  der  Sohn  Gottes  selbst 
geboren,  und  beide  Geburten  sind  Eine  Geburt.  Und  das  ist  in  ganz 
eigentlichem  Sinne  zu  nehmen.  Der  Mensch  wird  nicht  geboren  zum  Sohne 
Gottes  im  Sinne  der  Adoption,  womach  er  blos  em  filius  adoptivus  Dei 
würde,  sondern  er  wird  vielmehr  dem  Wesen  nach  dasselbe,  was  der 
Sohn  Gottes  ist,  er  wird  filius  Dei  naturalis»  und  zwar  derselbe  filius 


der  helle  mit  gottes  willea,  and  wollte  das  ymer  han  für  teio  ewige  BeUgkeit«  und 
wollte  in  gottes  wiUen  lassen  unser  lieben  frauwen  Seligkeit,  und  aUe  ir  ToUcom- 
menheit  und  aller  heiligen,  und  wollte  in  ewiger  pein  und  bitterkeit  ymer  me  sein 
und  möchte  sich  einen  augenblick  davon  nit  gekeren.  f.  252.  1,  b.  —  t  282.  2,  s. 

—  f.  283.  1,  b.  —  f.  290.  2,  b  sq. 

1)  Ebds.  f.  248.  1,  a.  —  2)  Ebds.  f.  254.  1,  b.  —  f.  268.  1,  b.  —  8)  Ebdi. 
f.  245.  1,  a.  —  4)  Ebds.  £  262.  1,  b.  -*  5)  Ebds.  f.  SOO.  2,  a  sq.  •*  f.  aiS.  l,a. 

—  6)  Ebds.  f.  258.  2,  a. 

7)  Ebds.  f.  315.  1,  a  sq.  Darumb  wenn  ich  komm  darzu,  das  ich  mich  ge* 
bill  in  nicht,  und  mcht  gebilde  in  rnkh^  und  ussirag  und  isswirff  wms  in  mir 
ist,  so  mag  ich  gesetzt  werden  in  das  bloss  wesen  gotes,  da  mum  ailea  das  osa- 
getrieben  werden,  das  gletchheit  ist,  das  ich  übergesetzt  werd  in  gel,  und  werde 
eins  mit  im,  und  ein  substantz  und  ein  wesen  und  ein  natur.<  Und  nackdem  das 
diss  geschehen  ist,  so  ist  nicht  yerborgen  in  got,  das  nit  offenbar  werde,  od« 
das  nit  mein  werd.  Denn  so  werd  ich  weiss,  mechtig,  und  alle  ding  alz  er  aad 
ein^  und  dasselb  mit  im.    fol  264  1,  a.  —  £  27a  1,  b. 
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.Dei  naturalis,  welcher  der  ewige  göttliche  Logos  ist.  Daher  wird 
denn  aneh  der  göttliche  Logos  im  eigentlichen  Sinne  im  Menschen  ge- 
boren ;  wir  haben  hier  nicht  blos  eine  nachbildliche  Geburt  zur  ewigen 
Geburt  aus  dem  Vater,  sondern  vielmehr  eine  substantielle  Geburt 
des  göttlichen  Logos  im  Menschen ,  eine  emanente  im  Gegensatze  zur 
immanenten  Geburt.  Eckhardt  kann  es  «nicht  oft  genug  wiederholen, 
dass  der  Mensch  derselbe  Sohn  Gottes  sei  durch  die  Wiedergeburt, 
wie  das  ewige  Wort,  und  kein  anderer,  und  zwar  dem  Wesen,  der 
Substanz,  der  Natur  nach').  Durch  Gnade  werden  wir  dasselbe,  was 
er  von  Natur  ist");  wir  haben  dasselbe  Wesen,  Schmecken  und  Ver- 
stehen ,  wie  das  göttliche  Wort ') ;  der  Vater  gebiert  seinen  Sohn  in 
der  Seele  in  derselben  Weise,  als  er  ihn  in  der  Ewigkeit  gebiert, 
und  nicht  anders^);  wir  werden  übergebildet  in  den  Sohn  und  Ein 
Sohn^);  zwischen  der  Seele  des  Menschen  und  dem  Sohne  Gottes  ist 
gar  kein  Unterschied ,  so  wenig ,  wie  zwischen  der  Natur  des  Vaters 
und  des  Sohnes  ^).  Wie  das  Brod  in  der  Eucharistie  in  den  Leib  des 
Herrn  verwandelt  wird,  in  gaAz  gleicher  Weise  wird  auch  der  Mensch 
in  jener  Geburt  in  den  Sohn  Gottes  umgewandelt '').  Nicht  Adoptiv- 
sohn Gottes,  sondern  natürlicher  Sohn  Gottes  wird  er.  Wie  der 
Mensch  seiner  Idee  nach,  in  so  ferne  er  in  dem  göttlichen  Logos  ist,, 
d.  h.  in  so  ferne  er  vom  Vater  ewig  im  Logos  gedacht  und  ausgesprochen 
wird,  Eins  mit  diesem  Logos,  und  in  so  ferne  natürlicher  Sohn 
Gottes  in  dem  Logos  ist®),  so  wird  er  auch  in  der  Wiedergeburt,  da 
er  völlig  eingeht  in  Gott  und  mit  ihm  Eins  wird,  wiederum  natürlicher 
Sohn  Gottes.  Wie  das  Feuer  Alles,  was  ihm  zugethan  wird,  in  sich 
verwandelt,  so  werden  auch  wir  in  der  Gottesgeburt  in  Gott  verwan- 
delt, so  dass  Gott  in  uns  nichts  mehr  erkennt,  als  seinen  Sohn^). 
„  Wenn  die  Seele  kommt  in  das  Bild  und  sich  findet  im  Bilde,  so  fin- 
det sie  in  dem  Bilde  Gott,  und  so  wird  sie  Gott  gleich;  sie  wird 
Eins  mit  ihm,  nicht  eingeschlossen,  nicht  vereinigt,  sondern  beide  sind 
Eins  *®)."  Es  ist  eine  vollkommene  Umwandlung  der  Seele  in  den  Sohn 
Gottes,  und  nur  unter  der  Bedingung,  dass  sie  in  den  Sohn  Gottes 
umgewandelt  wird ,  kann  sie  den  heiligen  Geist  empfangen  ^^). 


1)  Ebds.  f.  260.  2,  b  sq.  Da  der  yatter  scynen  son  in  mir  gebirt ,  da  byn 
ich  der  selb  sun  and  nitt  eyn  ander ....  Das  wort  vatter  tregt  in  sich  ein  lauter 
geberen  und  sun  zu  habende,  darumb  seind  wir  hie  in  disem  sun  der  selb  sun. 

2)  Bei  iyetyer,  S.  465.  Z.  20  f.  -  S.  512.  Z.  10  ff.  —  8)  Pred.  (ed.  1521.) 
f.  814.  2,  a  sq.  —  4)  Ebds.  t  804.  2,  b  sq.  —  f.  297.  2,  a.  —  6)  Ebds.  f.  309, 
1,  a.  —  .6)  Ebdß.  f.  284.  2,  b.  —  7)  Ebds.  f.  805.  1,  a.  —  8)  Ebds.  f.  289.  2, 
a  sq.  —  £:  304.  2,  b  sq.  —  f.  289.  2,  b.  —  £  809.  1,  b.  —  9)  Ebds.  f.  805. 
1.  b.  —  10)  Ebds.  f.  246.  2,  a. 

11)  Ebds.  f.  268.  2,  a  sq.  Nyemant  hat  den  heiligen  geist ,  er  sei  denn  der 
eingeborae  sun....  Also  ist  dem  menschen,  der  do  ist  der  eingebome  snn,  dem 
bleibet  der  heilig  geist  wesentlich. 
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Dabei  ist  nun  aber  weiter  noch  zu  bemerken,  dass  diese  Gebarung 
des  Sohnes  Gottes  im  Menschen  von  Seite  Gottes  durchaus  keine  freie 
That  ist,  so  wenig  als  die  immanente  Geburt  des  Sohnes  aus  dem 
Vater  in  Gott.  —  „In  demselben  Spruch/'  sagt  Eckhardt,  „da  Gott  sich 
selber  spricht  in  sich  selber,  in  demselben  spricht  er  sich  in  die 
Seele  ^). "  Wie  daher  das  erste  Sprechen  nicht  ein  freies  ist,  so  auch 
nicht  das  letztere.  Wenn  der  Mensch  in  der  wahren  Gelassenheit  Gott 
die  Stätte  bereitet  hat,  so  muss  Gott  in  ihm  seüi  Werk  wirken,  „es 
sei  ihm  lieb  oder  leid;  sein  eigenes  Wesen  zwingt  ihn  dazu^). ''  „Da- 
rum ruhet  der  Vater  nimmer ,  er  jaget  und  treibet  allzeit  dazu,  dass 
sein  Sohn  in  mir  geboren  werde  ^). "  „  Es  ist  eine  sichere  Wahrheit, 
dass  Gott  also  noth  ist,  dass  er  uns  suchet,  recht  als  ob  alle  seine 
Gottheit  daran  hänge,  als  sie  auch  thut;  und  Gott  mag  unser  als 
wenig  entbehren ,  als  wir  seiner  *) ;  ^'  ja  es  ist  ihm  nothwendiger ,  uns 
zu  geben,  als  es  uns  noth  thut,  von  ihm  zu  empfangen 0-  Deshalb 
sehnt  sich  der  Vater  so  sehr  nach  der  Geburt  seines  Sohnes  in  uns, 
„  dass  ihm  so  recht  ist,  als  wollte  in  dieser  Sehnsucht  sein  göttliches 
Wesen  zerbrechen  und  zu  nichte  werden  au  ihm  selbst;  denn,  wie 
schon  gesagt,  sein  Wesen  hängt  daran,  dass  der  Sohn  geboren  werde 
in  der  Seele  ^).''  „Ich  will  daher  dessen  Gott  nimmer  gedenken,  dass 
er  mich  lieb  hat,''  sagt  Eckhardt;  „denn  er  mag  es  nicht  lassen,  er 
wolle  oder  nicht;  seine  Natur  zwingt  ihn  dazu^)." 

Wie  endlich  Gott  seinen  Sohn  in  der  Seele  gebiert,  so  ist  hin- 
wiederum auch  die  Seele  mitgebärend  den  Sohn.  Sie  gebiert  sich  selbst 
zum  Sohne  Gottes  in  der  ewigen  Kraft  des  Vaters®).  Wie  Gott  sei- 
nen Sohn  in  mich  gebiert,  sagt  Eckhardt,  so  gebäre  ich  ihn  wiederum 
in  den  Vater.  Von  dem  ich  geboren  bin,  den  gebäre  ich  wieder'). 
„Und  als  dick  so  die  Geburt  in  der  Seele  geschieht,  als  dick  gebiert 
sie  den  eingebornen  Sohn'^)." 

Halten  wir  hier  inne  und  blicken  wir  zurück  auf  diese  ganze 
Theorie  der  Gottesgel)urt  im  Menschen,  so  kann  man  ein  für  allemal 
nicht  läugnen,  dass  hier  der  pantheistische  Gedanke  offen  hervortritt 
Wird  der  Mensch  durch  die  Wiedergeburt  in  der  Weise  Eins  mit  Gott, 
dass  er  nicht  mehr  filius  adoptivus,  sondern  filius  naturalis  Gottes, 
ein  und  dasselbe  dem  Wesen  nach  mit  dem  göttlichen  Logos  ist,  dann 


1)  Ebds.  f.  269.  1,  a. 

2)  Ebds.  f.  260.  2,  b.  Der  vatter  gebirt  seynen  sun  in  der  ewigen  Verstent* 
nuss ,  und  also  gebirt  der  vatter  seinen  sun  in  der  sele  als  in  seiner  nator ,  oad 
gebirt  in  der  sei  zu  eigen ,  und  sein  wesen  hanget  daran ,  das  er  in  der  sei  ge- 
bere  seinen  eyngebornen  sun,  es  sei  ihm  lieb  oder  leid.« 

8)  Ebds.  f.  245.  1,  b  sqq.  —  4)  Ebds.  f.  252.  2,  b.  —   5)  Ebds.  t  261.  1,  a. 

—  f.  309.  1,  b.  —  6)  Ebds.  f.  301.  2,  a.  —  f.  318.  1,  a.  —  7)  Ebda,  l  254.  2,  b. 

—  8)  Ebds.  l  296.  2,  b.  —  f.  297.  2,  a.  —  9)  Ebds.  t  256.  1,  a.  —  Ü  268. 1,  b. 

—  10)  Ebds.  f.  284.  2,  a.  —  f.  285.  1,  a. 
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ist  der  Mensch  in  das  göttliche  Sein,  in  das  göttliche  Leben  hinein- 
gezogen: und  das  ist  eben  der  pantheistiscbe  Gedanke.  Deshalb 
wurde  denn  auch  diese  Lehre  Eckhardts  von  der  kirchlichen  Auctori- 
tät  censurirt').  Rechnet  man  noch  dazu,  dass  diese  Geburt  des  Soh- 
nes Gottes  im  Menschen  als  etwas  Nothwendiges  von  Seite  Gottes  ge- 
fasst  wird,  weil  sein  Wesen  daran  hängt,  dass  sein  Sohn  im  Menschen 
geboren  werde,  dann  erscheint  uns  der  Mensch  hier  als  ein  nothwen'» 
diges  Organ  zur  vollkommenen  Selbstverwirklichung  Gottes').  Mit 
Recht  kann  dann  der  Mensch  als  ein  nothwendiges  Beiwort  zum  gött- 
lichen Hauptworte  bezeichnet  werden  ^).  Der  Sohn  Gottes  gelangt  erst 
in  dem  Menschen  und  durch  denselben  zur  vollendeten  Wirklichkeit, 
und  da  der  Vater  erst  durch  den  Sohn  den  Geist  geistet,  so  ist  auch 
der  Geist  nur  in  so  ferne  voUkonunen  wirklich,  als  er  in  Folge 
der  Geburt  des  Sohnes  Gottes  in  der  Seele  des  Menschen  auf- 
leuchtet, und  nun  von  dem  Grunde  der  Seele  aus  seine  Werke  zu 
wirken  beginnt  „Des  Vaters  Wesen, ^*  sagt  Eckhardt,  „ist  es,  dass 
er  den  Sohn  gebäre,  und  also  ist  es  des  Sohnes  Wesen,  dass  er  ge* 
boren  werde ^  und  dass  icfi  in  ihm  geboren  werde;  und  also  ist  es 
auch  des  heiligen  Geistes  Wesen,  dass  ich  in  ihm  verbrannt  werde 
und  in  ihm  zumal  verschmolzen  werde,  und  allzumal  Liebe  werde  in 
ihm'^). ^^  Und  weiter  heisst  es:  „Da  bin  ich  Eins  mit  dem  Sohn;  er 
mag  mich  nicht  ausschliessen ;  und  da  in  diesem  Werke  (in  der  Ge- 
burt des  Gottessohnes  in  der  Seele )  da  empfängt  der  heil.  Geist  sein 
Wesen  und  Werden  von  mir  als  von  Gott.  Warum?  Da  bin  ich 
Gott ;  nimmt  er  es  von  mir  nicht,  so  nimmt  er  es  von  Gott  nicht  Er 
mag  mich  in  keiner  Weise  ausschliessen  ^).  ^^  Es  kann  Niemanden  ent- 
gehen ,  dass  diese  Aussprüche  den  Gedanken  eines  theogonischen  Pro* 
cesses  nahe  legen ,  welcher  durch  die  Welt  vermittelt  ist  und  im  Men- 
schen sich  abschliesst,  in  so  fern  im  Menschen  Gott  zu  seiner  vol- 
lendeten Wirklichkeit  in  seinem  triuitarischen  Leben  gelangt  Wir 
wollen  nicht  sagen,  dass  Eckhardt  dieser  Lehre  principiell  gehuldigt 
hat,  aber  wir  sehen,  wie  er  von  den  gefahrlichen  Obersätzen  seines 
Systems  aus  unwillkürlich  durch  die  Macht  der  Gonsequenz  zu  solchen 
Folgesätzen  fortgetrieben  wird,  welche  ihre  ausreichende  Wissenschaft- 


1)  Uenzinger,  Enchir.  prop.  437.  447—449. 

2)  Fred.  (ed.  1521.)  t  254.  2,  a.  Bezeichnend  ist  hieftir  besond^s  die  foU 
gende  Propositinn  (Deneinger,  prop.  440.):  „Quidqoid  divinae  natorae  proprium 
est,  id  totum  hominis  justi  proprium  esse.  Quamobrem  iüum  operari,  qnidquid 
Dens  operatur :  una  cum  ipso  coelum  et  terram  creasse ,  Yerbum  aeternum  gene- 
rare :  Denique  Deum  »ine  ipso  nihü  facere  poase, 

3)  Pred.  (1521.)  f.  288.  1,  b  sq.  —  Kiene,  sagt  Eckhardt  f.  254.  2,  a.,  ist 
Got,  als  eigentlich  got,  als  in  der  sei.  In  allen  creaturen  ist  etwas  gotes,  aber 
in  der  sei  ist  gott  göttlich ,  wann  sy  ist  sein  ruwstatt 

4}  Ebds.  i  245.  2,  b.  —  5)  Ebds.  t  i251.  i,  a. . 
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liehe  Erklämog  nar   in    dem  Princip  eines   pantheistisch  -  theogoni- 
schen  Processes  finden  können. 

§.  287. 

Fragen  wir  nun  weiter,  wie  es  sich  nach  dies^  Lehre  mit  der  histori- 
schen Menschwerdung  des  Sohnes  Gottes  verhalte,  so  hält  Eckhardt  die 
historische  Menschwerdung  Gottes  in  Christo  fest  Das  Göttliche  und 
Geschöpfiiche  müssen  miteinander  vermittelt,  vereinigt  werden,  und 
das  geschieht  durch  die  goUmenschliche  Person  Christi  ^).  In  so  ferne 
ist  Christus  der  erste  Mensch,  und  als  solcher  der  Zweck  der  ganzen 
Weltschöpfung.  „  Gott  sprach :  wir  machen  den  Menschen.  Warum 
sprach  Gott  nicht :  wir  machen  die  Menschheit  ?  Christus  einigte  doch 
an  sich  die  Menschheit?  Mensch  und  Menschheit  hat  Unterschied. 
Wenn  man  spricht:  Mensch,  so  versteht  man  eine  Person;. wenn  man 
spricht:  Menschheit,  so  versteht  man  aller  Menschen  Natur.  Die  Mei- 
ster sprechen,  was  Natur  sei.  Sie  ist  ein  Ding,  das  Wesen  empfahen 
mag.  Darum  einigte  Gott  die  Menschheit  an  sich,  und  nicht  einen 
Menschen.  Es  steht  in  dem  Buch  Moses  geschrieben,  das  Adam  wäre 
der  erste  Mensch,  den  Gott  je  schuf.  Und  ich  sprich,  dass  Christus 
wäre  der  erste  Mensch,  den  Gott  je  schuf.  Also  wie  ?  Es  sprichet  ein 
Meister :  Das  erste  in  der  Meinung  ist  das  Letzte  von  den  Werken. 
Da  ein  Zinmiermann  will  ein  Haus  machen,  das  erste  in  der  Mdnung 
ist  das  Dach,  und  ist  das  letzte  von  dem  Hause  ^).'^  Der  Sohn  Got- 
tes wäre  mithin  auch  dann  Mensch  geworden,  wenn  Adam  nicht  ge- 
fallen wäre'). 

Aber  eben  weil  in  Christo  die  Menschheit  mit  Gott  geeinigt  wor- 
den, darum  können  wir  alle  nur  durch  Christum  zur  Einigung  mit 
Gott  gelangen.  Durch  Christi  Gnade  allein  können  wir  wiedergeboren 
werden,  kann  die  Gottesgeburt  in  uns  und  mit  uns  sich  vollziehen*). 
„Warum  ist  Gott  Mensch  geworden?  Darum,  dass  ich  Gott  geboren 
würde  derselbe  *). " 

Allein  wenn  wir  selbst  in  der  Wiedergeburt  Söhne  Gottes  werden, 
nicht  blos  durch  Adoption,  sondern  der  Natur  nach ;  wie  unterscheidet 
sich  dann  noch  die  Menschwerdung  des  Sohnes  Gottes  in  Christo  von 
der  Menschwerdung  Gottes  in  uns  ?  Eckhardt  spricht  sich  über  diese 
Frage  in  der  Art  aus ,  dass  der  Unterschied  zwischen  beiden  ihm  un- 
ter der  Hand  zerrinnt  Er  sagt  ausdrücklich,  dass  wir  alles  das  ohne 
Ausnahme  sämmtlich  besitzen,  was  Gott  Christo  dem  Gottmenschen 
zugetheilt  hat^).     Wir  sind,  wenn  mt  nach  der  wahren  Heiligkeit 


■AM*. 


1)  Bei  Pfeiffer,  S.  522.  Z.  1  ff.  —  2)  Ebda.  S.  260.  Z.  16  ff.  —  3)  Ebds. 
S.  691.  Z.  88  ff.  -^  4)  EbdB.  S.  856.  Z.  24  ff. 

6)  Fred.  (ed.  1521.)  f.  270.  1,  b.  —  f.  26S.  2,  a.  -*  f.  38Ö.  2,  b.  Idi  bin 
euch  Mensch  worden;  seind  in  mir  Bit  ^tt,  sd  ÜfiMt  ir  tnlr  tmred^. 

6)  Ebds.  f.  251.  1,  b.  —  £  266.  2^  a. 
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Btxebeiif  ebenso  GottmeDSchen  wie  er^).  Was  die  faeiligie  Schrift  von 
Christo  sagt,  das  ksam  von  jeglichem  heiligen  Menseben  gesagt  w»^ 
den.  Ja,  die  geistliebe  Grdburt  des  Sohnes  Gottes  in  der  Seele  ist 
Gott  werther,  als  seine  Geburt  aus  Maria ').  Die  Ausspräche  der  hei- 
ligen Schrift ,  welche  von  der  Menschwerdung  Gottes  und  von  der  Ge- 
burt Christi  handeln,  sollen  viehnehr  auf  die  geistliche  Geburt  des 
Sohnes  Gottes  im  Menschen  gedeutet  werden,  als  auf  den  historischen 
Christus  ^).  —  Das  Ganze  kommt  darauf  hinaus ,  dass  der  eigentliche 
Christus  der  vergottete  Mensch  ist.  Der  historische  Christus  ist  ei- 
gentlich nur  das  Ideal  für  den  vergotteten  Menschen,  weil  ja  jeder 
einzelne  zur  gleichen  Stufe  der  Gottsohnschaft  emporsteige  kann, 
auf  welcher  Christus  gestanden  ist^).  Daher  wurden  denn  auch  diese 
christologischen  Lehrsätze  Eckhardts  von  der  kirchliche  Auctorität 
verworfen  *)• 

Gehen  wir  weiter.  Dadurch,  dass  der  Mesch  zur  Stufe  des  my- 
stischen Lebens  sich  erhebt,  erlangt  er  erst  seine  wahre  Freiheit. 
«, Gott  zwingt  den  Willen  nicht,"  sagt  Eckhardt,  „sondern  er  setzt 
ihn  vielmehr  in  Freiheit ,  also  dass  er  nichts  anders  will ,  denn  das 
Gott  selber  will  Und  der  Geist  mag  nichts  anders  wollen,  denn  was 
Gott  will :  und  das  ist  nicht  seine  Unfreiheit ;  es  ist  seine  eigentliche 
Freiheit.  Denn  Freiheit  ist ,  dass  wir  nicht  gebunden  sind ,  dass  wir 
also  frei  und  lauter  und  also  unvermengt  seien ,  als  wir  waren  in  un- 
serm  ersten  Ausäuss,  und  da  wir  gefreiet  wurden  in  dem  heiligen 
Geiste^)."  „Der  gerechte  Mensch,"  heisst  es  an  einer  andern  Stelle, 
M dienet  weder  Gott  noch  den  Creaturen;  denn  er  ist  frei,  und  je 
näher  er  der  Gerechtigkeit  ist,  desto  mehr  ist  er  die  Freiheit  sel- 
ber ^). "  Gott  allein  ist  es  ja ,  welcher  im  Menschen  wirkt ,  und  ge- 
rade darin,  dass  der  Mensch  Gott  allein  in  sich  wirken  lässt,  besteht 
seine  wahre  Freiheit 

Eine  weitere  Folge  des  Eintrittes  des  Menschen  in  das  mystische 
Leben  besteht  darin,  dass  er  von  aller  Sünde  befreit  und  in  dem  Gu-> 
ten  gefestigt  wird.  In  dem  Masse,  sagt  Eckhardt,  als  der  Mensqh 
kommt  in  eine  Gleichheit  mit  Gott,  dass  ihm  Gott  also  lieb  wird,  dass 


1)  Ebds.  f.  270.  1,  b.  -  f.  268.  2,a.  —  2)  Ebds.  f.  256.  2,  a. 

8)  Ebds.  t  267.  1,  a.  Gott  hat  gesant  seinen  eingeborne&  sun  m  die  weit. 
Dat  soHeDtir  nlt  Tersteen  für  disse  nsswendige  weit,  als  er  mitttHEasstmdtrsndt: 
Ir  Bollent  ea  versteen  für  die  innere  weit  Ak  warlicii  der  vaCter  in  seiner  ett* 
feltigen  natur  gebirt  seinen  siin  natürlichen,  als  warfick  gebirt  er  ki  in  des  geistaa 
innigstes,  und  diss  ist  die  innere  weit 

4)  Vgl.  Ebds.  f.  291.  2,  a. 

6)  Denzinger^  Enchiridion,  prop.  11.  12.  Quidqoid  Dens  Pater  Filio  sno  uni- 
genito  in  natura  hnmana  dedit,  hoc  tottun  (inqpiiebat  Eckluttrdas)  ttibi  dedit  Ni- 
hU  excif io»  nee  unionem,  nee  sanctitatem.  -^  Qaidqaid  sacra  Seriptnra  d#  ChrifM 
dicily  id  omne  de  qiums  honine  sancto  verd  diet 

6)  Fred.  (ed.  1521.)  f;  26d.  1,  a  «q.  ^  f.  265,  d^  k  -^  7>  Ebda,  t  21^  t^  a^ 
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er  sein  eigenes  Selbst  verläugnet  und  das  seine  nicht  sacht  in  der 
Zeit  noch  in  der  Ewigkeit:  in  demselben  Masse  wird  er  auch  ledig 
aller  Sünde  und  seines  Fegfeuers,  und  hat  er  auch  aller  Menschen 
Sünde  gethan.  Denn  wie  ein  Tropfen  ist  gegen  das  Meer,  alsojst  aller 
Menschen  Sünde  gegenüber  der  grundlosen  Güte  Gottes').^  Darum 
braucht  er  dann  seine  Sünden  auch  gar  nicht  mehr  zu  bereuen,  braucht  gar 
nicht  mehr  zu  wünschen,  dass  er  sie  nicht  begangen  haben  möchte  ^).  — 
Die  Festigung  im  Guten  geht  dann  mit  dieser  Entsündigung  Hand  in  Hand. 
,;Der  Mensch,  der  da  steht  in  Gottes  Willen  und  in  Gottes  Minne,  dem 
ist  lustig  ,alle  Ding  zu  thun,  die  Gott  lieb  sind,  und  alle  Ding  zu  lassen, 
die  wider  Gott  sind.  Und  es  ist  ihm  als  unmöglich,  ein  Ding  zu  lassen, 
das  Gott  gewirkt  will  haben ,  als  ein  Ding  zu  thun ,  das  wider  Gt)tt 
ist  Recht  als  dem  seine  Beine  gebunden  wären,  als  unmöglich  dem 
wäre  zu  gehen,  als  unmöglich  wäre  dem  Menschen,  eine  Untugend  zu 
thun,  der  in  Gottes  Willen  ist  %'*  Es  ist  ihm  ebenso  unmöglich,  sich 
von  Gott  zu  kehren ,  als  es  Gott  unmöglich  ist ,  sich  von  seiner  Gott- 
heit zu  kehren*).  Er  besitzt  nicht  mehr  blos  die  Tugend;  er  ist  viel- 
mehr die  Tugend  selbst;  die  Tugend  ist  ihm  wesentlich  geworden^). 
Selbst  wenn  Gott  nicht  gerecht  wäre ,  würde  der  Gerechte  doch  die 
Gerechtigkeit  lieben^),  ja  selbst  wenn  Gott  Untugend  geböte,  würde 
er  doch  tugendhaft  sein^). 

Das  ist  jedoch  nicht  so  zu  verstehen,  als  würde  demjenigen, 
welcher  in  der  Liebe  Gottes  gefestigt  ist ,  nun  Alles  zu  thun  erlaubt 
sein,  wozu  ihn  seine  Begierde  treibt.  Nein,  wer  Böses  thut,  der 
steht  nicht  in  Gottes  Liebe.  „  Es  sprechen  etliche  Menschen,  *^  sagt 
Eckhardt :  „Habe  ich  Gott  und  Gottes  Freiheit,  so  mag  ich  wohl  thun 
Alles,  das  ich  will.  Dies  Wort  verstehen  sie  unrecht.  Dieweile  du  ir- 
gend ein  Ding  vermagst,  das  wider  Gott  ist  und  sein  Gebot,  so  hast 
du  Gottes  Minne  nicht ;  du  magst  die  Welt  wohl  betrügen,  als  habest 
du  sie  *").  ^'  Dem  Antinomismus  der  Begharden  will  sich  also  Eckhardt 
nicht  anschliessen. 

Dagegen  können  die  äussern  Werke  bei  Eckhardt  nicht  zu  ihrer 
vollkommenen  Berechtigung  kommen.  Allerdings  will  Eckhardt  die- 
selben nicht  geradezu  fallen  lassen.  „Und  wollen  etliche  Leute, ^'  sagt 
er,  „  dazu  kommen,  dass  sie  der  Werke  ledig  seien.  Ich  spreche  :  das 
kann  nicht  sein.  Nach  der  Zeit ,  da  die  Jünger  empfingen  den  heiligen 
Geist ,  da  fingen  sie  erst  an ,  Tugenden  zu  wirken.  Davon ,  da  Maria 
sass  zu  den  Füssen  des  Herrn,  da  lernte  sie,  wann  sie  war  allererst 
in  die  Schule  gesetzt,  und  lernte  leben.    Aber  darnach,  da  Christas 


1)  Ebda.  L  817.  1,  b.  -*  2)  Propp.  Eckhard,  damn.  bei  Dentinger,  Eim^. 
prop.  14.  --  8)  Fred.  (ed.  1521.)  f,  268.  1,  a.  —  4)  Ebds.  t  262.  1,  b.  — 
6)  Ebda.  £  272.  2,  a.  cf.  f.  886.  1,  b.  —  6)  Ebda.  f.  808.  1,  b.  —  7)  Ebda, 
t  268.  ly  a  aq.  —  8)  Bei  ^eiffer,  S.  282.  Z.  27  iL 
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zu  Himmel  fahr ,  und  sie  den  heiligen  Geiät  empfing ,  da  fing  sie  al- 
lererst an  zu  dienen,  und  ward  eine  Dienerin  der  Jünger.  So  die 
Heiligen  zu  Heiligen  werden,  dann  fangen  sie  an,  Tugenden  zu  wir- 
ken, wann  denn  sammeln  sie  sich  den  Hort  ewiger  Seligkeit  *)- "  Allein 
wenn  auch  die  Werke  nicht  gänzlich  beseitigt  werden  sollen ,  so  wird 
doch  der  Werth  derselben  von  Eckhardt  im  Interesse  der  mystischen 
Innerlichkeit  sehr  herabgestimmt.  Es  sind  nicht  weniger  als  vier  diese 
Materie  betreffende  Sätze,  welche  von  der  kirchlichen  Auctorität  aus 
Eckhardts  Schriften  ausgezogen  und  eensurirt  wurden*)*.  Das  Haupt- 
gewicht wird  von  ihm  immer  auf  das  .innere  Werk  gelegt.  „Die  Ruhe 
des  Gerechten  in  Gott,**  sagt  er,  „ist  besser  als  alle  Werke,  welche 
je  gewirkt  worden  "*)."  Nicht  an  äussern  Werken  darf  es  sich  der 
Mensch  genügen  lassen ;  denn  sie  sind  alle  todt  und  werthlos ,  selbst 
wenn  Gott  den  Menschen  dazu  anrührte  und  bewegte*).  Solleu  die 
Werke  des  Menschen  leben,  dann  muss  Gott  denselben  anrühren  in 
dem  Allerinnersten  der  Seele,  inwendig  in  ihrem  Grund*).  Wer  in 
dieser  mystischen  Berührung  mit  Gott  steht  in  der  Liebe,  dem  gehft-- 
ren  von  selbst  alle  Werke  der  Christenheit  an ;  es  ist,  als  ob  er  selbst 
sie  alle  verrichtet  hätte  ®). 

Also  nur  als  Aeusserungen  des  inneren  mystischen  Lebens  der 
Liebe  haben  die  Werice  einen  Werth;  wer  auf  die  Stufe  der  Gottes- 
sohnschafl  in  der  mystischen  Liebe  nicht  emporgestiegen  ist,  der  mag 
immerhin  äussere  Werke  thun;  aber  sie  haben  dann  höchstens 
einen  Werth  als  Vorbereitungen  für  das  mystische  Leben.  —  Sollen  sie 
aber  Aeusserungen  des  innem  mystischen  Lebens  der  Liebe  sein,  dann 
müssen  sie  auch  ganz  interesselos  gewirkt  werden.  Der  Mensch  darf 
in  seinen  Werken  keinen  Zweck,  kein  Gut  für  sich  suchen;  vielmehr 
muss  er  ohne  alles  Warum  handeln;  er  muss  das  Gute  thun,  weil  es 
gut  ist,  ohne  auf  einen  andern  Zweck,  ja  sogar  ohne  auf  den  Himmel 
und  auf  die  ewige  Seligkeit  es  abzusehen  0-  Wer  um  Lohn  wirkt,  der 
sündigt  **). 

So  gelangt  denn  der  Mensch  auf  dem  Wege  der  innem  mysti- 
schen Gottesgeburt  ziu*  Ruhe   in  Gott,   und  diese  Ruhe  in  Gott  ist 

1)  Ebds.  S.  6^.  Z.  23  ff. 

2)  Bei  Denzinger,  op.  cit.  prop.  443—416.  Dens  non  praecepit  artiim  exte- 
riorem.  —  Actus  exterior  non  rr^t  proprie  bonus,  noc  Deus  proprie  ipsum  Opera- 
tor. —  Afferanius  (ajebat)  fruciiim  actunm,  non  exteriorum,  qui  nos  bonos  non 
faciunt,  sed  actuum  interiorum,  quos  Pater  in  nobis  manens  facit  et  operatur.  — 
Deus  animas  amat,  non  opus  extemum. 

3)  Fred  (ed.  IS?!.*)  f.  248  2,  a.  Ein  einiger  anMick  zu  Terstand  <f«r  bloss- 
heit, die  Gott  ist,  der  einiget  die  sei  mor  zu  gotte,  denn  sie  geeingt  möchte  wer- 
den von  allen  den  werken,  die  die  heiKge  Christenheit  yn  gewürcket  von  aussen. 

4)  Ebds.  f.  245  1,  b.  —  5)  Ebds.  f.  245.  1,  b.  -  6)  Ebds.  f.  248.  1,  b.  -^■ 
7)  Ebds.  f.  244.  2,  b,  —  f.  263.  1,  a  sq.  -  f.  267.  1,  a  sq.  -  f.  289.  1,  a.  —  f.  804. 
1,  b.  —  f.  808.  2,  a.  -  8)  Ebds.  f.  245.  1,  a. 
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seine  höchste  Seligkeit^).  Dabei  bleibt  es  jedoch  nicht  bewendet  Wie 
der  Mensch  in  Gott  zur  Buhe  gelangt,  so  gelangt  hinwiederum  auch 
Gott  im  Menschen  durch  die  Gottesgeburt  zur  Ruhe,  und  diese  Rohe 
ist  auch  seinerseits  zugleich  seine  höchste  Seligkeit').  Die  höchste 
Absicht  Gottes  in  all  seinem  Thun  und  Wirken  ist  seine  Ruhe  im 
Menschen^),  und  das  höchste  Ziel  des  Menschen  ist  seine  Rohe  in 
Gott  Beide  Absichten  werden  erreicht  in  der  Geburt  des  Gottessoh- 
nes in  der  Seele.  In  dieser  Geburt  wird  der  Mensch  beseligt,  und 
wird  Gott  erfreut,  ja  „durchfreut"*).  Der  Mensch  ist  selig  in  Gott 
und  Gott  ist  selig  im  Menschen.  ^  „Der  Gerechten  Seligkeit  und  Gottes 
Seligkeit  ist  Eine  Seligkeit;  deim  da  ist  der  Gerechte  selig,  da  Gott 
selig  ist'"*). 

Es  unterliegt  keinem  Zweifel:  der  Mensch  ist  in  diesem  System 
zu  einer  schwindelnden  Höhe  emporgehoben;  sein  inneres  Leben  ist 
fast  ganz  in  das  Leben  Gottes  hineingezogen;  die  Endlichkeit  und 
Greatürlichkeit  des  vergotteten  Menschen  schwindet  auf  das  engste 
Mass  zusanmien.  Aber  diese  übermässige  Erhebung  des  Menschen 
ist  doch  andererseits  wieder  nur  möglich  dadurch,  dass  die  Selbst^ 
ständigkeit  und  der  selbstständige  Werth  der  Menschennatur  in  glei- 
chem Grade  verringert  wird.  Wenn  Gott  erst  im  Menschen  zui  vollen 
Seligkeit  gelangt,  dann  ist  der  Mensch  in  Wahrheit  nur  ein  notwen- 
diges Beiwort  zu  dem  göttlichen  Hauptwort,  und  hat  nur  einen  Werth 
als  solches  Beiwort  Er  ist  das  Organ  der  Selbsterhebung  Gottes  zur 
vollendeten  Glückseligkeit.  Wenn  der  Mensch  gerade  dadurch  zu  sei- 
ner höchsten  Lebensstufe  gelangen  soll ,  dass  er  an  sich  selbst  gänz- 
lich zu  nichte  wird,  und  in  sich  selbst  gänzlich  erblindet^):  dann  hat 
ja  seine  ganze  Greatürlichkeit  zuletzt  keinen  anderen  Zweck,  als  sich 
selbst  aufzuheben,  damit  aus  dieser  Selbstnegation  die  Blüte  des  gött- 
lichen Lebens  und  der  göttlichen  Seligkeit  emporsprosse«  Das  ist  die 
ganze  Bedeutung  des  Menschen;  einen  selbstständigen  Zweck  für  sich 
selbst  hat  er  eigentlich  nicht 

Aber  freilich  gelangt  der  Mensch  hienieden  nie  vollständig  dazu,  dass 
er  sein  enges  creatürliches  Sein  gänzlich  abstreift.  Damit  also  doch 
das  mystische  Leben  eine  Aussicht  auf  Vollendung  habe ,  muss  ihm 
das  Ziel  seiner  Vollendung  in  einem  jenseitigen  Leben  vorgesteckt 
werden.  Diess  führt  uns  auf  Eckhardts  Lehre  von  der  Unsterblich- 
keit der  Seele. 


1)  Ebda.  f.  246.  1,  a.  -  f.  268.  2,  a.  —  2)  Ebds.  f.  292.  1,  a. 

8)  Ebds.  f.  292.  1,  a.  Der  das  got  beneme,  das  ^  nit  ruwete  in  dier  sds, 
der  benem  im  gerne  gotheit  Vfum  er  suchet  ruw  in  aUen  Dingen.  Wann  gött- 
lich natnr  das  ist  mw. 

4)  Ebds.  f.  244.  2,  b.  -  5)  Ebds.  f  245.  1,  a.  --  6)  Ebds.  I.  24a.  2^  b  sq. 
f.  806.  1,  b. 
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Die  Seele,  sagt  Eckhardt,  ist  in  den  Leib  gekommen  zum  Zwecke 
ilirer  Läuterung').  Aber  der  Leib  ist  in  einem  gewissen  Grade  ein 
Hindemiss  ihres  hohem  Lebens,  ebenso  wie  die  äussern  Creaturen  in 
ihrer  Mannigfaltigkeit  und  Zeitlichkeit').  Dieses  Hindemiss  soll  die 
Seele  durch  die  mystischen  üebungen  überwinden,  um  es  endlich  im 
Tode  völlig  abzustreifen.  Aber  nicht  blos  vom  Leibe  muss  die  Seele 
sich  befreien,  sondern  auch  ihre  Kräfte,  selbst  Vernunft  und  Wille 
muss  sie  so  zu  sagen  von  sich  abstreifen,  um  in  jenen  lautem  Grund 
einzugehen,  welcher  ihr  eigentliches  Wesen  bildet^).  Mit  und  in  die- 
sem Grunde  wirft  sie  sich  dann  endlich  ganz  in  den  Grund  Gottes, 
um  in  diesem  göttlichen  Gmnde  ewig  zu  verharren.  Darin  besteht  ihre 
Unsterblichkeit.  Nicht  die  Seele  nach  ihren  Kräften  ist  das  unsterb- 
liche in  uns,  sondem  nur  der  Gmnd  der  Seele,  welcher  göttlich  ist  *). 
Wie  die  Wasser  unter  der  Erde  aus  dem  Meere  ausströmen  und  dann 
über  der  Erde  wieder  in  dieses  zurückströmen ,  so  ist  auch  die  Seele 
von  Gott  ausgegangen  und  kehrt  wieder  in  dessen  Grund  zurück.  Aber 
wie  gesagt,  nur  der  Grund  der  Seele  kann  wieder  in  den  Gmnd  Gottes 
zurückkehren.  „Denn  Alles ,  was  die  Yerständniss  begreifen  mag,  und 
Alles,  was  die  Begehrimg  begehren  mag^  das  ist  ja  Gott  nicht  Wo 
die  Yerständniss  und  die  Begehmng  endet,  da  ist  es  finster,  da  leuchtet 
Gott.  Da  thut  sich  jene  Kraft  in  der  Seele  auf,  die  weiter  ist,  denn 
der  weite  Himmel,  der  da  unglaublich  weit  ist,  und  also  weit,  dass 
man  es  nicht  aussprechen  mag;  und  diese  selbe  Kraft  ist  noch  wei- 
ter ^)."  Nicht  jenes  Selbstbewusstsein  also,  welches  im  Menschen  durch 
die  Vemunft  bedingt  ist,  wird  von  der  Seele  in's  Jenseits  mit  hinüber- 
getragen, sondem  nur  jenes  mystische  Selbstbewusstsein,  welches 
daraus  entspringt,  dass  die  Seele  in  das  Meer  des  göttlichen  Grundes 
eintaucht  und  in  demselben  sich  so  zu  sagen  zur  Unendlichkeit  erwei- 
tert Die  Seele  geht  unter  in  dem  unendlichen  Meere  des  göttlichen 
Wesens,  ohne  jedoch  die  höhere  mystische  Ichzeit  zu  verlieren ;  diese 
bleibt  unbeeinträchtigt,  und  gerade  darin  besteht  das  Wesen  der  per- 
sönlichen Unsterblichkeit. 

Wir  sehen,  das  Aeusserste  will  diese  Mystik  nicht  So  weit 
auch  die  Seele  nach  ihrem  eigentlichen  Wesen  in  das  göttliche  Wesen 
hineingezogen  ist:  —  ihr  Wesen  soll  sie  doch  auch  im  Jenseits  als 
ein  besonderes  nicht  verlieren.  Der  Gmnd  der  Seele  ist  etwas  un- 
mittelbar göttliches,  nur  in  so  weit  die  Seele  in  bestimmten  Kräften 
sich  offenbart  und  thätig  ist,  ist  sie  creatürlich.  Wenn  also  die  Crea- 
türlichkeit,  die  Begränztheit  abgestreift  werden  soll,  damit  die  Seele 
im  göttlichen  Grunde  untergehe,  so  sollte  man  glauben,  dass  mit  der 
Abstreifung  aller  Greatürlichkeit  und  Begränztheit  auch  alles  persön- 


1)  £bdB.  f.  279.  1,  b.   —   2)  Ebds.  i  275.  2,  b.  —  d  818.  1,  a.  —  8)  Ebds. 
f.  279.  1,  b  sq.  --^  4>  fibds.  I.  273.  1,  i.  ^  6)  Sbds,  6  267.  2,  bu 
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liehe  Selbstbewusstsein  sich  aufheben,  und  eine  totale  Auflösung  des 
Seelengriindes  in  der  Allgemeinheit  des  göttlichen  Grundes  erfolgen 
müsste.  Folgerichtig  wäre  dieses ;  aber  so  weit  will  diese  Mystik  nicht 
g^hen.  Das  Ich  soll  um  jeden  Preis,  auch  im  zukünftigen  Leben,  ge- 
rettet werden.  Wir  wollen  diese  Mystik  darüber  nicht  tadeln.  Es 
zeigt  sich  daraus,  dass  sie  entschieden  auf  christlichem  Boden  bleiben 
will,  und  dass  sie  keineswegs  auf  gleiche  Linie  gestellt  werden  darf 
mit  der  modernen  Begriffsphilosophie ,  welche  den  Untergang  des  In- 
dividuellen im  Allgemeinen  für  den  Augenblick  des  Todes  in  Aussicht 
stellt  Allein  dass  man  daraus  schliessen  dürfe,  es  sei  nur  ein  Schein 
des  Pantheismus,  welcher  in  dieser  Mystik  uns  entgegentritt,  glanben 
wir  denn  doch  nicht  annehmen  zu  dürfen.  Die  Lehrsätze,  welche  hier 
aufgestellt  werden,  lauten,  wie  wir  gesehen  haben,  zu  bestimmt,  als 
dass  sie  gänzlich  von  pantheistischen  Voraussetzungen  freigesprochen 
werden  könnten.  Es  ist  nicht  positiver  Irrthum  —  das  gestehen  wir 
gerne  zu,  —  welcher  unsere  Mystik  zu  solchen  Lehrsätzen  trieb;  aber 
es  ist  eine  mystische  Uebersdiwenglichkeit,  welche  nicht  kräftig  genug 
war,  um  die  rechte  Grenzlinie  einzuhalten,  und  daher  diese  Grenzlinie  in 
mancher  Beziehung  überschri4;t.  Gerade  danmi  sah  sich  denn  auch 
die  Kirche  genöthigt,  gegen  dieselbe  einzuschreiten,  und  die  irrthüm- 
lichen  Auswüchse  zu  signalisiren ,  welche  aus  dieser  Mystik  hervorge- 
gangen sind. 

Meister  Eckhardt  ist  mit  seiner  Mystik  nicht  allein  geblieben; 
dieselbe  fand,  wie  es  in  der  Natur  der  damaligen  Verhältnisse  lag, 
eine  Menge  von  Anhängern.  Eckhardt  hat  eine  eigentliche  mystische 
Schul fi  begründet,  welche,  was  ihre  Bedeutsamkeit  betriflFt,  kaum  hin- 
ter den  grossen  philosophisch  -  theologischen  Schulen  des  spätem  Mittel- 
alters zurücksteht.  Es  wird  unsere  Aufgabe  sein,  den  Hauptvertretem 
dieser  von  Eckhardt  begründeten  mystischen  Schule  unsere  Aufmerk- 
samkeit zuzuwenden. 

2.    Johaitneii  Tmiler. 

§.  288. 

In  die  Reihe  jener  Mystiker,  welche  in  die  Fussstapfen  Eckhardts 
eintfiiten,  gehört  ganz  besonders  Johannes  Tauler.  Er  bewegt  sich  in 
dem  nämlichen  Ideenkreise,  ja  in  den  nämlichen  Ausdrücken,  wie 
Eckhardt ,  und  wenn  er  auch  in  manchen  Beziehungen  sich  nicht  so 
scharf  imd  entschieden  ausdrückt,  wie  Eckhardt,  ja  manchmal  die  ver- 
fänglichen Ausdrücke  des  letztem  mildert,  so  sind  und  bleiben  die 
Grundgedanken  bei  beiden  doch  dieselben. 

Johannes  Tauler  ward  geboren  um  das  Jahr  1290,  wahrscheinlich 
zu  Strassburg.  Er  war  der  Sohn  wohlhabender  Aeltem,  und  hätte 
vom  väterlichen  Erbe  leben  können;  aber  seine  Herzensneigung  zog 
ihn  zum  geistlichen  Stande  und  in's  Kloster.  Er  wurde  um  1308  in 
das  Predigerkloster  seiner  Vaterstadt  aufgenommen.    Seine  theologi« 
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sehen  Studien  machte  er  zu  Paris  in  dem  Doniinicanerkloster  zu 
St.  Jacob,  wo  früher  auch  Meister  Eckhardt  gelehrt  hatte.  Später 
kehrte  er  nach  Strassbürg  zurück,  und  scheint  dort  den  Meister  Eck- 
hardt noch  angetroffen  imd  mit  ihm  Umgang  gepflogen  zu  haben. 
Die  mystisclien  Bestrebungen  traten  damals  mächtig  in  den  Vorder- 
grund. Wir  finden  den  ganzen  Rhein  hinab  von  Gonstanz  und  Basel 
bis  Cöln  und  die  Niederlande  eine  Reihe  berühmter  Vertreter  der 
mystischen  Richtung,  ganze  Genossenschaften,  welche  sich  ausschliess- 
lich der  Pflege  des  mystischen  Lebens  widmeten.  Die  Wirmisse  der 
Zeit,  die  Streitigkeiten  zwischen  Johann  XXII.  und  Ludwig  dem  Bayer, 
der  schwarze  Tod,  welcher  damals  Tausende  binnen  kürzester  Zeit 
hin  wegraffte,  mannigfache  Eriegsnoth,  mochten  als  äussere  Ursachen 
dazu  das  Ihrige  beigetragen  haben.  Es  bildete  sich  der  Bund  der 
sogenannten  „wahren  Gottesfreunde,"  welche  sich  also  im  Gegensatze 
zu  den  seit  Mitte  des  dreizehnten  Jahrhunderts  zu  Cöln  und  in  Schwa- 
ben aufgetretenen  „Brüdern  vom  freien  Geiste*'  nannten,  indem  sie  der 
Zügellosigkeit  der  letztern  entgegenzutreten  sich  zum  Ziele  setzten. 
Ilir  Stifter  war  ein  gewisser  Nicolaus  von  Basel,  welcher  später  als 
Ketzer  zu  Vienne  verbrannt  wurde.  Aeusserlich  blieben  diese  „Gottes- 
freunde" zwar  in  der  Kirche;  aber  in  ihren  mystischen  Leliren  schlös- 
sen sie  sich  innig  an  Eckhai'dt  an,  imd  theilten  dessen  Irrthttmer. 
Diesem  Bunde  gehörte  sehr  wahrscheinlich  auch  Tauler  an,  wenn  er 
gleich  in  manchen  Lehrpunkten  vielleicht  nicht  so  weit  ging,  wie  seine 
Genossen.  Wir  finden  ihn  im  Verlaufe  seines  Lebens  zu  Strassbürg, 
Basel  und  Cöln  in  Wirksamkeit,  überall  durch  seine  mystischen  Pre- 
digten das  Volk  an  sich  ziehend.  Doch  die  Opposition,  in  welche  die 
„Grottesfreunde"  zur  kirchlichen  Auctorität  traten,  theilte  sich  auch 
ihm  mit.  Er  setzte  sich  über  Bann  und  Interdict  hinweg,  und  lehrte 
die  Verachtung  der  kirchlichen  Censuren  auch  seine  Zuhörer.  Cle- 
mens VI.  liess  seine  und  seiner  Anhänger  Bücher  verbrennen;  aber  er 
ging  deshalb  von  seinen  Grundsätzen  nicht  ab,  und  schrieb  noch  mehr, 
als  zuvor.  Dieser  Oppositionsgeist  begleitete  ihn  bis  zu  seinem  Le- 
bensende. Er  starb  im  Jahre  1361  zu  Strassbürg  in  einem  Garten- 
hause des  Nonnenklosters  zum  St.  Claus  in  den  Linden,  woselbst  seine 
Schwester  lebte.  — 

Gehen  wir  nun  auf  Taulers  Lehre  selbst  ein,  so  begegnet  uns  auch 
bei  ihm  die  Eckhardt'sche  Unterscheidung  zwischen  Gott  und  dem 
Grunde  in  Gott  Der  tiefste  Grund  des  göttlichen  Wesens,  sagt  Tau- 
ler, in  welchem  Gott  einfältige  Einheit  ist,  muss  von  den  göttlichen 
Personen  unterschieden,  und  als  eine  unbegreiflich  wilde  Wüste,  als 
eine  unaussprechliche  Finstemiss,  die  aber  doch  wieder  das  wahre 
wesentliche  Licht  Gottes  ist,   bezeichnet  werden*).    Indem  dann  der 


1)  Taolers  Predigten  (Basel  15S1.)  fol  80.  pag.  1.  coL  a. 

SiSdtl,  eMohioht«  der  PhOoiophie.  ZI.  71 
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Vater  einblickt  in  diesen  Grund,  gebiert  er  den  Sohn  *),  und  geht  endlich 
aus  beiden  der  heilige  Geist  hervor.  Ebenso  schliesst  sich  Tauler  an 
Eckhardt  an  in  der  Bestimmung  des  Verhältnisses  Gottes  zu  den  ge- 
schöpflichen Dingen,  in  so  ferne  letztere  ihrer  Idee  nach  gefasst  wer- 
den. Gott  ist  das  absolut  erfüllte  allgemeine  Sein,  welches  als  solches 
alle  besondem  Dinge  ununterschieden  in  sich  schliesst  „Gott  ist  alle 
Dinge,"  sagt  Tauler,  „und  alle  Dinge  sind  in  Gott  Gott  selbst')." 
Das  Hervortreten  dieser  Dinge  aus  der  Einheit  des  götth'chen  Wesens 
in  die  getheilte  Wirklichkeit  ist  dann  wiederum  bedingt  durch  das 
üebermass  der  göttlichen  Güte.  „Wegen  des  überschwenglichen  Reich- 
thums  seiner  Güte  mochte  Gott  sich  nicht  innehalten ,  sondern  er 
musste  sich  ausgiessen  und  gemeinsam  machen')."  Daher  hat  sich 
Gott  „ausgegossen  und  eingegossen  in  die  Creatur*);"  er  ist  somit  m 
allen  Dingen  „wesentlich,  wirklich,  gewaltiglich ,  und  ist  ihnen  mehr 
inne,  als  die  Dinge  sich  selbst  und  natürlicher*)."  — 

„Der  Mensch,"  lehrt  Tauler  weiter,  „ist  recht,  als  ob  er  drei 
Menschen  sei,  und  ist  doch  nicht  mehr,  denn  Ein  Mensch.  Der  eine 
ist  der  auswendige,  thierische,  sinnliche  Mensch.  Der  andere  ist  der 
inwendige,  vernünftige  Mensch  mit  seinen  vernünftigen  Kräften.  Der 
dritte  Mensch  ist  das  Gemüt,  der  alleroberste  Theil  der  Seele.  Und 
diess  alles  ist  Ein  Mensch')."  Demgemäss  wird  denn  auch  in  der 
Seele  ein  Dreifaches  unterschieden.  „Drei  Dinge  sind  hier  (in  der 
Seele),  das  eine  klebet  an  der  Natur  in  Fleisch  und  Blut,  als  die  leib- 
lichen Sinne  und  die  Sinnlichkeit.  Das  andere  ist  die  Vernunft.  Das 
dritte  endlich  eine  lautere  blosse  Substanz  der  Seele')." 

Diese  Unterscheidung  vorausgesetzt,  legt  Tauler,  wie  sich  nicht 
anders  erwarten  lässt,  das  Hauptgewicht  auf  das  Gemüt  Er  nennt 
diesen  obersten  und  vornehmsten  Theil  der  Seele  auch  das  „Pönkleio 
der  Vernunft^)."  Das  Gemüt  ist,  wie  er  sich  ausdrückt,  das  lauterste, 
iedelste  und  subtilste  in  der  Seele,  es  ist  das  innerste  Wesen ,  die 
lauterste  Substanz  derselben,  —  es  ist  ihr  „Grund')."  Dieser  Grund 
ist  der  Seele  selbst  verborgen,  sie  besitzt  „weder  VerstÄndniss  noch 
Wissen  darum."  Kein  Ding  ist  der  Seele  unbekannt,  als  sie  selbst*"). 
Dieser  Gnmd  der  Seele  ist  aus  dem  Grunde  Gottes  herausgeflossen, 
wie  alle  andern  Dinge*').    Er  kann  daher  nur  von  Gott  berührt  wer- 


1)  Ebds.  f.  4.  p.  1.  col.  a.  Gott  der  vatter  hat  ein  Tolkommen  ynsehen  in 
«ich  Beiher,  und  ahgründiges  dnrchkennen  sich  selbs  mit  im  selber  nit  nit  kei- 
aem  bylde.  Und  also  gebirt  got  der  vater  seinen  son  in  warer  einong  gdttii- 
eher  natur. 

%)  Ebds.  f.  13.  2,  a.  f.  15S.  1,  b.  -  3)  Ebds  f.  1.  2,  a.  —  4)  Ebds.  t  1. 
2,  a.  —  5)  Ebds.  f.  9.  2,  a.  -  6)  Ebds,  f.  101.  2,  b.  —  7)  Ebds.  f.  9.  1,  b.  - 
8)  Ebds.  f.  72.  1,  b.  —  9)  Ebds.  f.  3.  1,  a.  t  120.  2,  a.  —  10)  Ebds.  f.  S. 
2,  a.  —  11)  Ebds.  £  17.  2,  b  ft   £  105.  2,  a. 
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den;  keine  Creator  findet  in  denselben  Eingang;  nur  Gott  kann  ihn 
rühren,  nur  Gott  kann  in  ihm  wohnen').  — 

In  diesen  Grunde  nun  ist  die  Seele  „gottförmig,  gottgebildet," 
d.  h.  in  demselben  prägt  sich  das  göttliche  Ebenbild  aus^.  Doch 
wird  dieses  göttliche  Ebenbild  nur  dadurch  lebendig  in  der  Seele,  dass 
in  dem  Grunde  der  Seele  in  analoger  Weise,  wie  in  dem  göttlichen 
Grunde  selbst,  eine  göttliche  Geburt,  die  Geburt  des  Sohnes  Gottes 
sich  vollzieht  Und  gerade  in  dieser  Gottesgeburt  im  Grunde  der 
Seele  besteht  dann  wiederum  alles  mystische  Leben'),  Die  Ent- 
wicklung, die  Gestaltung  und  der  Fortgang  des  mystischen  Lebens  ist 
also  im  Grunde  nichts  anders  als  die  Entwicklung,  die  Gestaltung  und 
der  Fortgang  der  Gottesgeburt  im  Gnmde  der  Seele.  — 

Das  natürliche  Licht  der  Vernunft,  sagt  Tauler,  ist  dem  gött- 
lichen Lichte  der  Gnade  entgegengesetzt^),  dasselbe  gibt  somit  nicht 
das  wahre  Wissen ;  das  Wissen  der  Vernunft  ist  vielmehr  ein  Nichts 
wissen,  denn  ein  Wissen  ^).  Soll  daher  der  Mensch  in  die  Region  dea 
mysti^hen  Lebens  sich  erheben,  dann  muss  er  vor  Allem  der  natür** 
liehen  Vemunfterkenntxüss  entsagen.  „Das  natürliche  Lidit  der  Ver- 
nunft muss  ganz  zu  nichte  werden,  soll  Gott  eingehen  mit  seinem 
Lichte^)."  Nur  dadurch  kann  der  Mensch  das  wahre  Wissen,  die 
mystische  Beschauung  erringen.  Aber  wie  vollzieht  sich  nun  dieser 
Process  ? 

Wie  Gott,  lehrt  Tauler  weiter,  zuerst  in  sich  blickte,  in  den  Ab- 
grund-seines  Wesens,  bei  der  Geburt  seines  Sohnes:  so  muss  auch  die 
Seele,  soll  des  Sohnes  Geburt  in  ihr  geschehen,  zuerst  einkehren  in 
sich,  und  alle  ihre  Kräfte  in  sich  sammeln  und  zusammenziehen').  Von 
allem  Aeussem  muss  sich  der  Mensch  zurückziehen:  denn  soll  Gott 
in  den  Menschen  ein-,  dann  muss  die  Creatur  ausgehen').  Dazu  ge- 
hört grosse  Gewalt,  welche  angetban  wird  dem  äussern  Menschen  und 
allen  Kräften  ^).  Aber  'es  muss  geschehen.  Hat  sich  aber  die  Seele 
in  sich  selbst  gesammelt,  dann  muss  sie  auch  sich  selbst  verlassen, 
sie  muss  sich  erheben  über  alle  ihre  Kräfte,  und  indem  sie  alles 
Wissen  von  Anderm  nicht  blos,  sondern  auch  von  sich  selbst  abstreift, 
muss  sie  in  jenen  lautem  Grund  sich  versenken,  in  welchem  das  Bild 
Gottes  ist.  „Der  Mensch  soll  entweichen  allen  Sinnen  und  einkehren 
alle  »eine  Kräfte,  und  kommen  in  ein  Vergessen  aller  Dinge  und  sei- 
ner selbst  ^")."  Und  gerade  dieses  Unwissen  ist  dann  ein  übergeform- 
tes Wissen,  das  wahre  Wissen").  ^So  wird  der  Sohn  Gottes  in  der 
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Seele  geboren.  Wie  in  Gott  auf  den  Eingang  der  Ausgang  folgt,  d.  h. 
wie  in  Folge  des  Einblickes  des  Vaters  in  den  Grund  der  Gottheit 
der  Sohn  Gottes  von  ihm  ausgeht:  so  geht  auch  die  Seele,  indem  sie 
in  den  lautem  Grund  ihres  eigenen  Seins  sich  versenkt,  von  sich  aus, 
oder  vielmehr,  sie  geht  über  sich  selbst  über:  —  und  das  ist  eben 
Gottes  Gebiui;  in  ihr^. 

Allein  dieses  Uebergehen  der  Seele  über  sich  selbst,  diese  Geburt 
Gottes  in  ihr,  ist  nicht  ihr  eigenes  Werk,  sondern  allein  das  Werk 
Gottes.  Die  Seele  selbst  hat  sich  hiebei  nur  rein  leidend  zu  verhal- 
ten und  Gott  allein  wirken  zu  lassen^).  „Es  soll  bleiben  im  Men- 
schen eine  blosse  lautere  Meinung  Gottes,  und  des  seinen  nicht  eigen 
in  keiner  Weise  zu  sein,  denn  allein  Gott  zu  sein  und  ihm  Statt  zu 
geben')."  Seinen  Willen  soll  der  Mensch  gänzlich  aufgeben  in  Gottes 
Willen:  stille  halten,  stille  schweigen  und  ruhig  sein  ist  das  einzige, 
was  ihm  obliegt*).  Das  ist  besser  als  alle  Werke,  als  alles  Gebet''). 
In  wahrer  Demut  soll  der  Mensch  sich  legen  unter  den  göttlichen 
Willen,  und  diesen  allein  wirken  lassen**);  „denn  sollen  zwei  Eins 
werden,  dann  muss  das  Eine  sich  halten  leidend,  das  andere  wir- 
kend^)." Niemand  mag  ein  anderes  werden,  er  rauss  vorher  entwer- 
den,  was  er  ist,  d.  h.  er  muss  entwerden  aller  Eigenheit,  aller  eigenen 
Meinung  und  aller  eigenen  Liebe,  und  von  sich  selbst  ganz  leer  sein  **")." 
Das  ist  die  wahre  Gelassenheit,  und  diese  Gelassenheit  nmss  sich  der 
Mensch  eigen  machen,  soll  das  mystische  Leben  in  ihm  Gestalt  ge* 
winnen '). 

§.  289. 

Wenn  nun  Gott  also  die  Statt  im  Menschen  bereitet  ist,  dann 
muss  Gott  in  die  Seele  eingehen  und  sie  erfüllen ;  denn  Gott  kann 
Nichts  leer  lassen.  Und  indem  Gott  in  die  Seele  eingeht  und  in  ihr 
wirksam  ist,  wird  der  Sohn  Gottes  in  ihr  geboren'").  Und  diese  Ge- 
burt ist  dann  nicht  etwa  blos  eine  Geburt  im  Bilde  oder  im  Gleich- 
nisse, sondern  sie  ist  eine  reale,  ganz  so,  wie  die  Geburt  des  Sohnes 
Gottes  in  der  Ewigkeit    „Gott  der  Vater  gebäret  seinen  Sohn  in  der 


1)  Ebds.  £  1.  »,  b  ff.    f.  12.  2,  b.    f.  79.  1,  b.    f.  115.  1,  b.  f.  153.  1^  a. 

2)  Ebds.  f.  11.  1,  b.  Gott  soll  würcken  und  die  sei  sol  leyden.  f.  13.  1,  a. 
f.  15.  1,  b.  —  3)  Ebds.  f.  1.  2,  b  ff.  —  4)  Eb.  f.  2.  2,  a  ff.    f.  10.  2,  b. 

5)  Ebds.  f.  3.  2,  a.  Ists  nit  besser^  der  menscb  thue  etwas ,  das  im  die  fin- 
stemuss  und  das  eilend  vertreyb,  also  das  der  mensch  bet  oder  les  oder  predig 
bore,  oder  ander  werck,  die  da  göttlich  seynd,  dass  man  sich  damit  behelff?  Nein, 
das  wysse  in  der  warheyt:  allerlengBt  steen,  und  allerstillest  steen,  ist  dein 
allerbestes. 

6)  Ebds.  f.  30,  1,  b.  f.  115.  2,  a  ff  —  7)  Ebds.  f.  2.  1,  a.  -  8)  Ebds.  f.  85. 
1,  a.  f.  64.  2,  b  ff.  —  9)  Ebds.  f.  111.  2,  a  ff.  f.  118.  2,  a  ff.  —  10)  Ebds. 
ü  2.  1,  a. 
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Seele,  nicht  als  die  Creaturen  thun  im  Bilde  und  im  Gleichniss ,  son- 
dern vielmehr  in  aller  Weise ,  als  er  ihn  gebärt  in  der  Ewigkeit,  noch 
minder,  noch  mehrM."  Wie  der  Vater  den  Sohn  gebärt  in  dem 
Grunde  seines  Wesens,  ebenso  und  nicht  anders  gebiert  er  seinen 
Sohn  in  dem  Grunde  der  Seele.  Und  gerade  hierin  vollzieht  sich  die 
reale  mystische  Vereinigung  der  Seele  mit  Gott  Die  Geburt  des 
Sohnes  Gottes  in  dem  Grunde  der  Seele  ist  zugleich  die  Vereinigung, 
die  Eins  werdung  der  Seele  mit  Gott').  „Und  wie  der  Sohn,"  sagt 
Taiiler,  „wird  geboren  aus  dem  Vater  und  fliesst  wieder  in  den  Vater, 
also  wird  der  Mensch  in  dem  Sohn  von  dem  Vater  geboren,  und 
fliesst  wieder  in  den  Vater  mit  dem  Solm ,  und  wird  Eins  mit  ihm ')." 
Weil  die  Geburt  des  Sohnes  im  Menschen  dieselbe  ,  ist ,  wie  dessen 
Geburt  in  der  Ewigkeit,  so  wird  die  Seele  in  dieser  Geburt  dasselbe 
wie  der  Sohn,  und  daher  auch  Eins  mit  dem  Vater.  Der  Unterschied 
ist  nur  der,  dass  die  Seele  dasselbe,  was  der  Sohn,  aus  Gnaden  wird, 
imd  nicht  von  Natur  ist*).  So  wird  denn  die  Seele  in  dieser  Gottes- 
geburt hineingezogen  in  die  heilige  Finstemiss  des  göttlichen  Grundes, 
in  der  Weise,  dass  sie  allen  Unterschied  verliert*);  „sie  wird  überge- 
formt mit  Gott  und  in  Gott^)."  „Der  heilige  Geist  giesst  sich  aus 
über  die  Seele  mit  einer  unaussprechlichen  Liebe  und  Lustigkeit,  und 
durchgiesst  den  Grund  im  Menschen  mit  seinen  Gaben')."  Die  Seele 
wird  geführt  über  sich  selber,  über  all  ihr  Begreifen  und  Verstehen  *). 
Gott  wird  geboren  im  Menschen ,  und  der  Mensch  wird  geboren  in 
Gott;  die  Seele  wird  ganz  Eins  mit  Gott,  sie  wird  ganz  göttlich;  der 
Mensch  tritt  ein  in  den  Stand  der  Vergottung  ^).  Das  ist  seine  wahre 
und  höchste  Seligkeit  '*").  Und  dieses  ganze  Werk  der  Vergöttlichung 
des  Menschen  gehört,  wie  gesagt,  ausschliesslich  Gott- allein  an:  Gott 


1)  Ebds.  f.  4.  1,  a. 

2)  Ebds.  f.  4.  1,  a.  Gott  der  vatter  hat  ein  voUkommen  yosehen  in  sich  Sei- 
ler, und  abgründiges  durchkennen  sich  selbs  mit  im  selber  nit  mit  keinem  bylde. 
Und  also  gebirt  got  der  vater  seinen  sun  in  warer  einung  göttlicher  natur.  Se- 
hent,  in  derselben  wyse,  und  in  keiner  andern,  gebirt  gott  der  vatter  seinen  sun 
in  der  sele  grund  und  in  iren  wesen,  und  vereinigt  sich  also  mit  ir.  Wann  were 
da  icht  bylde ,  so  were  da  nicht  wäre  einigunge,  und  an  der  waren  einigunge  lygt 
alle  ir  Seligkeit. 

3)  Ebds.  f.  60.  1,  b.  —  4)  Ebds.  f.  27.  1,  a.  f.  79.  2,  b  flf.  —  5)  Ebds.  f.  80. 
1,  a.  —  6)  Ebds.  f.  11.  1,  b.  —  7)  Ebds.  f.  60.  1,  b.  —  8)  Ebds.  f.  30.  1,  b. 

9)  Ebds.  f.  80.  1,  b.  f.  79.  2,  b  ff.  In  der  Vereinigung  mit  gott  whrd  die  sei 
allzumal  gott -war  und  göttUch.  Sy  wirt  alles  von  gnaden,  das  gott  ist  von  na- 
tur. In  der  vereynung  mit  gott  und  in  dem  versunkensein  in  gott  wirt  sy  als 
gottwar;  were  dass  sy  selber  sähe,  sy  schetzt  sich  für  gott  allzumal,  und  wer  sy 
s&he ,  der  sähe  sy  in  dem  kleyde ,  in  der  färb ,  in  der  weiss ,  in  dem  wesen  got- 
tes  von  gnaden )  und  nit  von  natur,  der  war  selig  von  dem  gesiebt,  wann  gott 
und  sy  seind  eins  in  diser  vereynung,  von  gnaden,  and  nit  von  nator. 

10)  Ebds.  ü  4.  1,  a. 
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selbst  luuss  sich  im  Menschen  seine  Statt  bereiten,  er  selbst  muss 
sich  in  ihm  empfangen  imd  gebären:  der  Mensch  hat  nur  das 
Leiden*).  — 

Fragen  wir  nun,  wie  es  denn  möglich  sei,  dass  in  dem  Grunde  der 
Seele  ganz  und  gar  dieselbe  Geburt  des  Sohnes  Gottes  sich  vollziehe, 
wie  im  göttlichen  Grunde  selbst:  so  läfist  uns  Tauler  nicht  ohne  Auf- 
schluss  über  diese  Frage.  Der  Grund  hievon  liegt  nämlich  darin,  dass 
der  Grund  der  Seele  im  tiefsten  Wesen  dasselbe  ist,  wie  der  Grund 
der  Gottheit  „Dieses  Bild  (der  Grund  der  Seele),"  sagt  Tauler,  „ist 
nicht,  dass  die  Seele  nach  Gott  sei  allein  gebildet,  sondern  es  ist 
dasselbe  Bild,  das  Gott  selber  ist  in  seinem  eigenen  lautem  göttlichen 
Wesen,  und  allhier  in  diesem  Bild,  da  liebet  Gott,  da  bekennt  Gott, 
da  gebraucht  Gott  sein  selbst  und  wirkt  in  ihr^.'^  „In  dem  aller- 
innersten,  allerverborgcnsten,  tiefsten  Grund  der  Seele  hat  diese  Gott 
wesentlich  und  wirklich,  in  dem  wirket  mid  weset  Gott,  und  gebraucht 
sein  selbst  in  dem.  Und  man  möchte  Gott  als  wenig  davon  abschei- 
den ,  als  von  sich  selber  ^). ''  Eben  deshalb  ist  auch  das  Gemüt  im- 
mer wirksam,  der  Mensch  schlafe  oder  wache;  „denn  es  hat  ein 
unzählig  ewig  Sehnen  in  Gott,  aus  dem  es  geflossen  ist*). ""  Durch 
diese  Identität  des  Grundes  der  Seele  mit  dem  göttlichen  Grunde  also 
ist  die  reale  Erneuerung  der  Selbstgeburt  Gottes  in  der  Seele  er- 
möglicht Freilich  fällt  die  gedachte  Identität  des  beiderseitigen  Grun- 
des nicht  unter  das  gewöhnliche  Selbstbewusstsein.  Die  Seele  muss 
sich  vielmehr  abscheiden  von  ihren  Kräften,  und  in  den  Zustand  der 
mystischen  Erhebung  eintreten,  um  des  Lebens  und  der  Wirksamkeit 
Gottes  in  ihrem  Grunde  innc  zu  werden^).  „Da  wird  dann  der  ge- 
schaffene Geist  wieder  getragen  in  seine  Uogeschaflfcnheit ,  in  welcher 
er  ewig  gewesen,  che  er  geschaffen  worden;  da  bekennt  er  sich  dann 
Gott  in  Gott,  und  doch  in  sich  selber  Creatur  und  geschaflFen  *). " 
„Das  geschaffene  Nichts  versinkt  in  das  ungeschafiene  Nichts.^'  „Der 
Abgrund,  der  geschaffen  ist,  der  leitet  in  sich  ein  den  ungeschaffenen 
Abgrund,  und  werden  die  zwei  Abgründe  ein  einiges  Ein,  ein  lau- 
ter göttliches  Wesen;  und  da  hat  sich  der  G^ist  verloren  in  dem 
Geiste  Gottes;  in  dem  grundlosen  Meer  ist  er  ertrunken^).**  Wie 
also  Alles  aus  dem  Grunde  Gottes  ausgeflossen  ist,  so  leitet  der 
Mensch,  welcher  zur  mystischen  Vereinigung  mit  Gott  gelangt,  Alles 
wieder  in  Gottes  Grund  zurück,  sich  selbst  und  alle  Creaturen,  gleich 
dem  Wasser,  welches  ausfliesst  und  wieder  zurückfliesst  üi  seinen 
Ursprung  ®). 


1)  Ebds.  f.  13.  2,  a  ff.  £  51.  2,  b  ff.  -  2)  Ebds.  £  79.  2,  b  £  *-  8)  Ebdl. 
f.  60.  1,  a.  —  4)  Ebds.  £  79.  1,  b  ff.  £  105.  2,  a.  -*•  6)  Ebds.  £  62.  1»  h.  •-- 
6)  Ebds.  £  153.  1,  b.  -  7)  Ebds.  £  89.  1,  b.  —  8)  £b<iB.  £  27.  2,  a.  £  H  ^  ^ 
£  60.  2,  b  ff.    £  19.  2,  b  ff.    £  17,  2,  b  ff. 
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Tauler  wird  nicht  müde,  die  Seligkeit,  welche  in  dieser  Vereini- 
gung der  Seele  mit  Gott  liegt,  und  die  Vortrefflichkeit  der  Lebensstufe, 
welche  in  derselben  erreicht  wird,  mit  den  glänzendsten  Farben  zu 
schildern.  In  dieser  Vereinigung  mit  Gott  wird  der  Seele  „solch 
Wunder,  solch  Reichthum  geoffenbart,  dass,  wer  viel  darin  gaffen  wollte, 
oft  zu  Bette  liegen  müsste ;  denn  die  Natur  könnte  es  nicht  vertragen  ^).** 
„Wo  dieser  edle  Grund  geschmeckt  würd,  da  zieht  er  so  sehr  den  Men- 
schen, dass  er  das  Mark  aus  den  Beinen,  und  das  Blut  aus  den  Adern 
zieht  0."  Wer  diese  Geburt  des  Sohnes  Gottes  in  seiner  Seele  ver- 
säuuit,  der  versäumt  das  Allerbeste').  In  dem  Grunde  der  Seele  ste* 
hen  einen  Augenblick,  ist  besser  als  alle  Werke  *).  „Als  klein  ein  Hel- 
ler gegen  hunderttausend  Mark  Gold,  also  ist  alles  auswendige  Gebet 
gegen  dieses  inwendige  Gebet,  das  da  ist  und  heisst  wahre  Einigung 
mit  Gott,  des  geschaffenen  Geistes  Versinken  und  Verschmelzen  in  den 
ungeschaffenen  Geist  Gottes^).  Wer  nie  darein  sah,  und  des  Grundes 
nie  geschmeckt  hat,  das  ist  ein  Zeichen,  dass  er  des  Ewigen  nimmer 
schmecken  soll."  Wer  nicht  täglich  wenigstens  einmal  in  seinen  Grund 
eingeht,  der  lebt  nicht  als  wahrer  christlicher  Mensch^).  Wer  abef 
dazu  gelangt,  dass  Gott  in  ihm  geboren  wird,  „da  ergiesst  sich  Gott 
in  dieser  Geburt  in  die  Seele  mit  seinem  Lichte  derart,  dass  das  Licht 
also  gross  wurd  in  dem  Wesen  und  in  dem  Grunde,  dass  es  sich  sogar 
auswirft  und  tiberfliesst  in  die  Kräfte  und  in  den  äussern  Menschen  ^)," 
und  so  den  Menschen  zur  Erkenntniss  aller  Wahrheit  führt  •). 

Ein  solcher  vollkonmiener  Mensch  nun,  welcher  die  Höhen  des 
mystischen  Lebens  erklommen  hat,  steht  in  einer  göttlichen  Freiheit'). 
Er  kann  ja  von  Demjenigen,  was  er  einmal  gekostet  hat,  nicht  mehr 
ablassen.  Es  zieht  ihn  so  sehr  an  sich,  dass  er  unfähig  wird,  von  Gott 
abzufallen  und  eine  Todsünde  zu  begehen  *®).  Die  äusseren  Werke  un- 
terlägst er  zwar  nicht,  weil  sie  einmal  von  Gott  geboten  sind  der  Ord- 
nung wegen;  aber  seine  Vollkommenheit  ist  nicht  durch  dieselben  be- 
dingt und  nicht  von  denselben  abhängig.  In  dieser  Richtung  haben 
die  Werke  für  ihn  keinen  Werth.  Gesetz  und  Ordnung  ist  an  sich 
nur  für  jene,  welche  auf  der  hohem  Lebensstufe  des  mystischen  Lebens 


1)  Ebda.  f.  86.  1,  a.  —  2)  Ebda,  fl  18.  1,  b  fiE:  —  8)  Ebda.  f.  9.  2,  b.  — 
4)  Ebds.  f.  60.  2,  a.  —  5)  Ebds.  f.  84.  2,  b.  —  6)  Ebds.  f.  18.  1,  b.  -  7)  Ebda. 
£  9.  2,  b  ff.  —  8)  Ebda.  f.  10.  1,  a  ff.  —  9)  Ebda.  f.  12.  1,  b. 

10)  Ebda.  f.  5.  2,  a.  und  m  der  warheit  glaub  Ich,  and  bin  dea  aicher,  das 
diaer  menach,  der  hier  inne  recht  atflnde,  nit  mer  von  Gott  acheiden  mag  in  keiner 
wysae.  Ich  aprich,  er  mag  in  keiner  wyaa  in  todaünd  fallen,  er  lytte  eer  den 
achrecklichsten  tod,  ee  er  die  aUermindeat  todaünde  thät  Ich  aprich,  dM  sökh 
menacben  mügen  ein  t&gliche  aOnde  nit  leyden  noch  geatatten  mit  wiUen  an  ym 
aelber,  noch  an  anderen  leuten,  da  sy  ea  erwem  mügen.  Sy  werden  ao  aer  zu 
im  geraitzet  and  gezogen,  das  ay  aidi  keinen  andern  weg  nimmer  mfigen  keren, 
sie  aofitzeü  nnd  jammern  aUveg  hernach. 
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nicht  stehen.    Der  vollkommene  Mensch  hat  das  Gesetz  nur  der  äus- 
sern Ordnung  wegen  zu  vollziehen;   in  seinem  innern  Leben  steht  er 
über  dem  Gesetze  ^).    Und  wenn  er  Werke  übt,  dann  sind  seine  Werke 
besser  als  alle  Werke,   die  je  die  Christenheit  geübt  hat,   weil   Gott 
selbst  sie  unmittelbar  in  ihnv  wirkt').    „In  seinem  Gebete  erwirbt  er 
alle  Dinge,  und  bittet  sogar  den  Vater  für  seinen  Sohn,  wie  bisher  der 
Sohn  für  ihn  gebetet  hat ')."    Alle  Werke,  welche  die  ganze  Christen- 
heit in  aller  Zeit  vollbracht  hat  und  vollbringen  wird,  sind  sein  eigen  *). 
„Er  hat  in  sich  gezogen  aller  Tugend  Weseji,  also,  dass  alle  Tugenden 
wesentlich  aus  ihm  fliessen  ohne  sein  Zuthun  ^)."    „Gäbe  es  nicht  im- 
mer vollkommene  Menschen,  die  Welt  stünde  nicht  einen  Augenblick  ^').'' 
Doch   genug  hie  von.    Es  ist  unverkennbar:    wir  haben    in   der 
Tauler'schen  Mystik  nur  eine   Copie   der  Eckhardt'schen  Mystik  vor 
uns.    Dieselbe  Bestimmmig  des  Verhältnisses  Gottes  zur  Welt  der  Idee 
und  der  Wirklichkeit  nach ;    dieselbe  Lehre  von   der  Göttlichkeit  des 
Geistes  oder  Seelengrundes ;  dieselbe  Lehre  von  der  Geburt  des  Soh- 
nes Gottes  in  uns;   derselbe  Quietismus  in  der  Gestaltung  des  mysti- 
schen Lebens;   dieselbe  Entwerthung  des  activen  im  Gegensatze  zum 
contemplativen  Leben  u.  s.  w.    Die  Einigmig  des  menschlichen  Geistes 
in  der  mystischen  Schaumig  wird  hier  wie  dort  aufs  Höchste  gespannt, 
so  dass  die  Persönlichkeit  des  Geistes   zu  verschwinden*  droht-    Wie 
aber  Eckhardt  bis  zu  diesem  Punkte  nicht  fortzuschreiten  gesonnen  ist 
sondern   die  Persönlichkeit  des  Geistes  trotz  alledem   gewalirt  wissen 
will,  so  auch  Tauler:    „Unvei-ständige  Menschen,"   sagt  er,   „nehmen 
die  Verwandlung  des  Geistes   in  Gott  fleischlich,   und   sprechen,  sie 
sollten  in  göttliche  Natur  verwandelt  werden ;  imd  das  ist  zumal  falsch 
und  böse  Ketzerei ;  denn  von  der  allerhöchsten,  nächsten  und  innigsten 
Einigung  (der  Creatur)  mit  Gott,  so  ist  doch  göttliche  Natur  und  sein 
Wesen  hoch  und  höher  über  alle  Höhe;  das  gehet  in  einen  göttlichen 
Abgrund,  was  da  nimmer  keine  Creatur  wird ')."    Ungeachtet  also  der 
Geist  „sich  in  Gott  verliert,  und  in  dem  grundlosen  Meere  der  Gottheit 
ertrinkt,"  so  soll  das  Ich  des  Geistes  sich  doch  nicht  auflösen,  sondern 
in  seiner  wesenhaften  Integrität  in  den  Bereich  der  göttlichen  Finster- 
niss  eintreten.    Das  Aeusserste  will  auch  Tauler  vermieden  haben.  — 
Betonen  wir  ausserdem  auch  noch   den   von  Tauler  so  sehr   urgirteu 
Gegensatz  zwischen  Göttlichem  und  Creatnrlichem,  zwischen  Ueberna- 
türlichem  und  Natürlichem,  wornach  das  Natürliche  am  Menschen  zu- 
erst ertödtet  werden   muss,   wenn  das  höhere   göttliche  Leben  in  ihm 
sich  gestalten  soll.   Wir  sehen  hier  eine  gewisse  dualistische  Richtung 
hindurchschimmern,  von  welcher  wir  Act  nehmen  müssen,  weil  sie  fiör 
den  Fortgang  unserer  Geschichte  von  grosser  Bedeutung  ist 

1)  Ebds.  f.  17.  1,  a  ff.  f.  35.  1,  a.  f.  81.  1,  b.  f.  83.  1,  b.  —  2)  Ebds. 
f.  82.  1,  a.  -  3)  Ebds.  l  36.  1,  h.  —  4)  Ebds.  f.  36.  1,  a.  —  6)  Ebds.  f.  4.  1,  b. 
—  6)  Ebds.  t  82.  1,  a.  —  7)  Die  SteUe  bei  Bach,  Meister  Eckhardt  etc.  S.  163. 
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3.  Ilelnricli  Suso* 

§.  290. 

Ein  weiteres  hervorragendes  Mitglied  der  Schule  der  „deutschen 
Mystiker"  ist  Heinrich  Suso.  Von  seinem  äussern  Leben  ist  ausser 
dem,  was  seine  von  ihm  selbst  erzählte  und  von  seiner  geistlichen  Toch- 
ter Elsbet  Stüglin  niedergeschriebene  Lebensgeschichte  enthält,  wenig 
bekannt.  Heinrich  Murer  erzählt  in  seiner  „Helvetiasacra*),"  Suso  sei  um 
das  Jahr  1300  am  St.  Benedictustag  aus  den  damals  in  Constanz  und 
Ueberlingen  blühenden  alten,  ehrbaren  und  vornehmen  Geschlechtem 
derer  vom  Berg  oder  Bergen  und  Säussen  geboren,  in  Constanz  erzo- 
gen und  trefflich  unterrichtet  worden,  und  dann  im  achtzehnten  Jahre 
dort  in  den  Predigerorden  getreten.  Im  Jahre  1365,  am  Tage  Pauli 
Bekehrung  (25.  Januar)  sei  er  zu  Ulm  gestorben.  Seine  schon  eben 
erwähnte  von  Elsbet  Stäglin  niedergeschriebene  Selbstbiographie  ist  in 
der  von  Diepenbrock  besorgten  neuen  Ausgabe  seiner  Schriften  mitge- 
theilt').  Nach  dieser  erscheint  er  uns  als  eine  ungemein  liebereiche  und 
darum  auch  liebenswürdige  Persönlichkeit,  als  ein  tiefsinniges,  mit  rei- 
chem Inhalte  ausgestattetes,  poesievolles  Gemüt.  „Herr,"  spricht  er, 
„ich  ziehe  das  an  dich,  der  du  alle  Dinge  weisst,  dass  mir  das  gefolgt 
hat  von  meiner  Mutter  Leib,  dass  ich  ein  mildes  Herz  gehabt  habe  alle 
meine  Tage.  Ich  sah  nie  einen  Menschen  in  Leid  noch  in  Betrübniss, 
ich  hatte  ein  herzliches  Mitleid  mit  ihm;  alle,  die  je  traurig  oder  be- 
schwert zu  mir  kamen,  die  fanden  je  etwas  Rathes,  dass  sie  fröhlich 
und  wohlgetröstet  von  mir  schieden;  denn  mit  den  Weinenden  weinte 
ich,  mit  den  Trauernden  trauerte  ich,  bis  dass  ich  sie  mütterlich  wie- 
derbrachte. Das  müssen  mir  alle  meine  Gesellen  jähep  und  bekennen, 
dass  es  von  uir  selten  gehört  ward,  dass  ich  je  eines  Bruders  oder 
eines  Menschen  Sache  schlimmeite  mit  meinen  Worten,  sondern  aller 
Menschen  Sache  besserte  ich,  so  ferne  ich  konnte ;  der  Armen  getreuer 
Vater  hiess  ich,  aller  Gottesfreunde  besonderer  Freund  war  ich.  Mir 
that  je  kein  Mensch  so  grosses  liCid,  wenn  er  mich  niu*  gütlich  darnach 
anlachte,  so  war  es  alles  daliin  in  Gottes  Namen,  als  ob  es  nie  geschehen 
wäre.  Herr,  ich  will  geschweigen  der  Menschheit;  denn  selbst  aller 
Thierlein  und  Vöglein  und  Gottes  Creatürlein  Mangeln  und  Trauern, 
so  ich  das  sah  und  hörte,  so  ging  es  mir  an  mein  Herz,  und  ich  bat 
den  obersten  milden  Herrn,  dass  er  ihnen  hülfe.  Alles,  was  im  Erd- 
reich lebt,  das  fand  Gnade  und  Müdigkeit  an  mir  ')."  Das  reichste, 
vollste  und  schönste  Gemüt  thut  sich  in  diesen  Worten  auf,  und   ein 


1)  S.  815  ff. 

2)  Diepenbrock,  Heinrich  Suso's  Leben  und  Schriften  mit  einer  Einleitnng  von 
Görres.  Ich  habe  die  zweite  Ausgabe  (Regensburg  1837)  vor  mir  liegen,  nnd 
citire  nach  derselben. 

8)  Leben  Suso's,  von  ihm  selbst  erzählt,  Kxp.  81,  S.  71  fl 
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wanner  Athem  der  Liebe  weht  uns  ans  ihnen  entgegen.  Mit  sol- 
cher Gemütsanlage  ist  Suso  in  die  gemütskräftige  Zeit  seines  Jahr- 
hunderts eingetreten,  und  es  konnte  nicht  fehlen,  sie  musste  selbst  in 
der  Richtung,  die  sie  früher  schon  zum  Hohem  eingeschlagen,  in  einer 
ungemein  poetischen  Weise  sich  entwickeln.  Wohl  waren  in  diesem 
Jahrhundert  die  Wässer  früherer  noch  höherer  Begeisterung  schon  im 
Ablaufen;  der  Mai  jenes  geistigen  Frühlings  war  schon  vorübergegangen; 
aber  immer  noch  war  Wald  und  Flur  vom  alten  Minnesang  durch- 
klungen,  und  alles  Volk  gab  sich  mit  Singen  und  Sagen  ab.  Von  so 
vielen  Tönen  angerufen  konnte  der  Widerhall,  welchen  der  Reichbe- 
gabte  in  der  Brust  beschloss,  nicht  lautlos  bleiben,  und  er  hat  in  seinen 
Schriften  in  jeuer  schönen  klangvollen  Sprache  sich  ausgehallt,  die 
nichts  ist  als  reines,  lauteres,  sich  in  ihr  verströmtes  Gemüt,  und  durch 
die  überall  das  alte  Minnelied  hindurch  pulsirt*).  Aber  es  tritt  auch 
der  Ernst  der  Ascese  und  der  Kasteiung  in  sein  Leben  ein.  Die  Zunge 
hält  er  in  solcher  Hut,  dass  er  innerhalb  dreissig  Jahren  sein  Schwei- 
gen über  Tisch  nie  bricht;  sechzehn  Jahre  lang  geht  und  schläft  er  in 
dem  mit  Nägeln  besetzten  Unterkleid  und  in  den  mit  Spitzen  reichlich 
besteckten  Handschuhen,  die  Arme  zu  Nacht  durch  Bande  ausgespannt; 
ein  hölzernes  Kreuz  mit  vielen  Nägeln  auf  dem  Bücken;  sein  Lager 
hat  er  auf  einer  alten  Thüre  genommen,  mit  einer  kleinen,  dünnen 
Rohrmatte  überdeckt,  den  Leib  in  einen  dicken  Mantel  gehüllt,  die 
Füsse  dem  Froste  ausgesetzt.  Durch  viele  Zeit  isst  er  nur  einmal  des 
Tages  und  fastet  ohne  Fische  und  ohne  Eier;  ein  überkleines  Mass 
hat  er  zum  Trinken  sich  erlaubt;  (jicr  Mund  wird  ihm  so  dürre  innen 
und  aussen,  dass  die  Zunge  berstet,  und  er  öflfhet  in  der  Kirche  gegen 
den  Sprengwedel  weit  den  Mund,  ob  etwa  ein  Tropfen  Weihwasser 
seine  brennende  Zunge  erlabe.  Von  seinem  achtzehnten  Jahre  bis  auf 
sein  vierzigstes  führt  er  ein  solch  übend  Leben,  bis  alle  seine  Natur 
verwüstet  ist  und  nichts  mehr  dahinter  ist,  als  Sterben  oder  aber  von 
der  üebung  lassen ;  da  lässt  er  ab  davon,  und  ihm  wird  von  Grott  ge- 
zeigt, wie  das  alles  nur  ein  guter  Anfang  und  ein  Durchbrechen  seines 
ungebrochenen  Menschen  gewesen  ^).  Versuchungen,  Prüfungen  und  Ver- 
folgungen konmien  hinzu.  Er  überträgt  sie  standhaft.  Und  indem  er 
so  den  langwierigen  Kampf  mit  Mut  kämpft,  erkämpft  er  sich  endlich 
die  rechte  Gelassenheit ;  Gott  alle  seine  Leiden  in  rechter  Weise  auf- 
zutragen, hat  er  nun  gelernt;  er  ist  ein  vollkommener  durchgeübter 
Mensch  geworden,  und  Friede  und  Freude  in  allen  Dingen  ist  der  Ge- 
winn, den  er  davon  getragen.  Mit  mystischen  Gesichten  wird  er  be- 
gnadet, und  entzückt  versinkt  er  in  den  Tiefen  der  göttlichen  Er- 
habenheit^), 


1)  Vorrede  von  Qörres,  S.  GXlX  £1   —   2)  Ebds.  S.  CXXII  t    Leben  8iise% 
Kap.  16  iL  S.  29  ff.  -*  8)  Ebds.  Kap.  25  &  a  64  f& 
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Auf  dieser  Höhe  angelangt,  hat  er,  wie  man  deutlich  sieht,  die 
meisten  seiner  Schriften  abgefasst,  und  sie  geben  Zeugniss  von  den 
Gaben,  womit  ihn  Gott  in  seiner  natürlichen  Anlage  ausgestattet  und 
von  dem,  was  er  sich  in  einem  also  geführten  Leben  noch  dazu  er- 
nvorben.  Aus  allen  spricht  jenes  schöne  Ebenmass  uns  an,  das  die  . 
reiche  Frucht  eines  vollkonmien  durchgebildeten  Lebens,  unmittelbarer 
Ausdruck  der  schönen  Harmonie  der  Kräfte  ist,  welche  es  sich  errungen.  . 
Nirgendwo  finden  wir  ihn  daher  übertrieben,  nirgend  unverständig  in 
den  Anfordertangen,  welche  er  an  die  Schwächen  der  Menschen  macht ; 
überstreng  ist  er  nur  gegen  sich  selbst  gewesen,  und  es  fällt  ihm  nicht 
ein,  mit  finsterer  Härte  sich  darin  Andern  ^s  Muster  aufzustellen.  In 
milder  Heiterkeit  weiss  er  vielmehr  überall  die  Gemüter  zu  gewinnen, 
mit  Liebe  den  Weg  zu  den  verschlossensten  Herzen  sich  zu  bahnen, 
und  ohne  dem  gründlichsten  Ernste  irgend  etwas  zu  vergeben,  sie  in 
der  lindesten  Weise  zu  lenken  und  zu  führen  ^). 

So  viel  zur  Charakterisirung  der  Persönlichkeit  Suso's.  Aus  seinem 
Leben  heraus  müssen  wir  seine  ganze  mystische  Lehre  verstehen  und 
beurtheilen.  Von  dieser  seiner  Lehre  selbst  sagt  Görres:  „er  kenne 
die  Pfade  auf  dem  uferlosen  Ocean  der  mystischen  Schauung,  er  wisse, 
wo  die  Klippen  des  Pantheismus  drohen,  und  es  sei  dem  gewandten 
Steuermann  gelungen,  mit  Glück  an  ihnen  vorbeizusteuem,  jedoch  nicht 
ohne,  wie  die  Argo  an  den  Symplegadcn,  leicht  angestreift  zu  haben  ^).^ 
Dieses  Urtheil  ist  milde;  wir  bescheiden  uns  gerne  damit 

„Wesen,  lehrt  Suso,  ist  der  erste  Name  Gottes,  nicht  aber  dies 
und  das,  sondern  Wesen  schlechthin,  unvermischt  mit  Nichtwesen;  in- 
nerlich ungetheilt,  und  darum  allig,  weil  er  Alles  wirkt.  Das  aber  ist 
eben  die  Blindheit  der  Vernunft,  dass  sie,  wie  das  Auge  vor  lauter 
Farbe  nicht  das  Licht  gewahrt,  so  vor  lauter  besondem  Wesen  die 
lautere  einfaltige  Wesenheit,  die  ihm  doch  des  ersten  begegnet  und 
durch  dessen  Kraft  sie  die  andern  einnimmt  (erkennt),  nicht  wahrnimmt. 
Wem  aber  das  innere  Auge  geöffnet  ist,  der  versteht,  dass  dies  Wesen 
von  Niemand  ist,  nicht  hat  vor  noch  nach,  keinen  Wandel,  kein  Ge- 
brechen, die  erste  Sache  alles  Sächlichen,  durch  seine  Gegenwärtigkeit 
alle  zeitliche  Grewordenheit  umschliessend ').  Es  ist  weislos  und  namen- 
los, und  darum  spricht  Dionysius,  dass  Gott  sei  Nichtwesen  oder  ein 
Nicht;  und  das  ist  zu  verstehen  nach  allem  dem  Wesen  und  Icht,  das 
wir  ihm  nach  creatürlicher  Weise  zulegen  mögen.  Denn  was  man  ihm 
dess  in  solcher  Weise  zulegt,  das  ist  alles  in  etlicher  Weise  falsch, 
und  seine  Läugnung  ist  wahr.  Und  aus  dem  so  möchte  man  ihm 
sprechen  ein  ewiges  Nicht  Nicht  dass  es  nicht  sei,  nicht  von  seinem 
Nichtsein,  sondern  von  seiner  übertreffenden  Ichtigkeit*)." 

1)  Ebda.  Vorrede  Ton  Q&rreM,  S.  CXXVI.  —  2)  Ebds.  S.  CXXXU.  —  3)  Der 
andere  Theü  des  ersten  Buches,  Kap.  66.  8.  166  f.  —  4)  Das  vierte  Buch:  Von 
der  Wahrheit    Kap.  i,  a  289. 
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Je  einfältiger  aber  das  göttliche  Wesen  ist,  um  so  grössere  I'ülle 
hält  es  in  sich  beschlossen,  und  alle  Güter  in  sich  bergend,  sieht  es 
dui'ch  seine  Güte  sich  gedrungen ,  diese  Güter  in  sich  und  aus  sich 
mitzutheilen.  Daraus  erfolgt  zuvörderst  die  immanente  Selbstmitthei- 
lung im  trinitarischen  Leben.  Indem  nämlich  das  oberste  Gut  sich  in 
seinem  Wesen  einen  gegenwärtiglich  wirkenden  Anfang  gibt,  sich  selbst 
natürlich  und  williglich  zu  minnen,  erfolgt  die  Entgiessimg  des  Wortes 
aus  dem  Vat^r :  des  Wesens  aus  Wesen  ausgeflossen  imd  zu  ihm  wie- 
derbiegend. Und  indem  der  Vater  nach  minnereicher  Müdigkeit  des 
Willens  sich  in  den  Sohn,  und  hinwiederum  der  Sohn  nach  Lieblichkeit 
des  Willens  wieder  in  den  Vater  sich  entgiesst,  geht  in  der  wieder- 
biegigen  Liebe  der  heilige  Geist  hervor^). 

Das  Wesen  der  Gottheit  selbst  aber  ist  eine  stille  EiufäJtigkeit,  eine 
lebende,  wesende  Vernünftigkeit,  die  sich  selber  versteht  und  ist  und 
lel)et  in  Ihr  selber,   und  ihr  Leben  ist  ihr  Wesen,  wie  ilir  Wesen  ihr 
Leben  ist').    In  diesem  grimdlosen  Abgrund  seihet  (fliesst  zusammen) 
die  Dreiheit  der  Personen  in  ihre  Einigkeit,   mid  alle  Menge  wird  da 
entsetzet  in  etlicher  Weise.    Da  ist  auch  nicht  fremden  Wortes,  son- 
dern eine  stille,  einschwebende  Düsterheit').    Darinnen  sind  dann  auch 
alle  Creaturen  inbegrififen  und  sind  darin  Eins.    „Und  merke,"   sagt 
Suso,   „dass  alle  Creaturen  ewiglich  in  Gott  Gott  sind,  und  haben  da 
keinen  gründlichen  Unterschied  gehabt,   denn  als  gesprochen  ist.    Sie 
sind  dasselbe  Leben,  Wesen  und  Vermögen,  als  fern  sie  in  Gott  sind, 
und  sind  dasselbe  Ein  und  nicht  minder.    Aber  nach  dem  Ausschlag, 
da  sie  ihr  eigen  Wesen  nehmen,    da  hat  ein  jegliches  sein   besonder 
Wesen  ausgeschie deutlich  mit  seiner  eigenen  Form,   die  ihm  natürlich 
Wesen  gibt.    Denn  Form  gibt  gesondert  Wesen  und  geschieden,  beide, 
von  dem  göttlichen  Wesen  und  von  allen  andern;  denn  der  Stein  ist 
nicht  Gott,  noch  ist  Gott  der  Stein ;  wiewohl  das  ist,  dass  er  (der  Stein) 
und  alle  Creaturen  von  Gott  sind,  was  sie  sind  ')."    „Und  merke  hier 
wold,  dass  es  ein  ganz  anderes  ist  Geschiedenheit  mid  Unterschieden- 
heit;  als  kundlich  ist,  dass  Leib  und  Seele  nicht  haben  Geschiedenheit; 
denn  eines  ist  in  dem  andern,   und  kein  Leib  mag  leben,    der  ausge- 
schieden ist.    Aber  unterschieden  ist  die  Seele  vom  Leibe;   denn  die 
Seele  ist  nicht  der  Leib,  noch  der  Leib  die  Seele.    Also  versteh   ich, 
dass  in  der  Wahrheit  nichts  ist,  das  Geschiedenheit  haben  möge  von 
dem  einfältigen  Wesen,  weil  es  allen  Wesen  Wesen  gibt;    wohl  aber 
Unterschiedenheit,  also  dass  das  göttliche  Wesen  nicht  ist  des  Steines 
Wesen,  noch  des  Steines  Wesen  das  göttliche  Wesen,  noch  keine  Crea- 
tur  der  andern.    Und  also  meinen  die  Lehrer,  dass  diese  ünterschie- 


1)  Der  andere  TheU  des  ersten  Baches,  Kap.  55,  S.  158  ff.  —  2)  Das  dritte 
Buch :  Von  der  Wahrheit,  Kap.  2,  S.  289.  —  3)  Ebds.  Kap.  8,  S.  290.  -  4)  Ebds. 
Kap.  4,  S.  291  f. 


1133 

denlieit  eigentlich  U\  sprechen  nicht  sei  in  Gott,  sondern  sie  ist  von 
Gott^)." 

Wir  sehen,  es  tritt  uns  auch  hier  wiederum  die  Grundvoraussetzung 
der  „deutschen  Mystik*'  entgegen,  welche  darin  besteht,  dass  die  creatür- 
lichen  Dinge  zu  Gott  in  das  Verhältniss  des  Besondem  ziun  Allgemei- 
nen gesetzt  werden  Wie  das  Allgemeine  als  solches  die  Einheit  alles 
Besondem  ist,  welches  unter  dasselbe  sich  subsumirt,  so  wird  hier  das 
göttliche  Wesen  als  das  Allgemeine  gefasst,  welches  alle  besondem 
Wesen  in  unterschiedsloser  Einheit  in  sich  schliesst.  So  kann  die 
Schöpfung  nicht  mehr  anders  gedacht  werden,  denn  als  ein  „Ausbmch" 
der  Besonderheiten  aus  der  Allgemeinheit,  in  welcher  sie  vorher  unter- 
schiedslos befasst  waren.  Wird  aber  das  Verhältniss  also  gefasst,  dann 
kann  man  immerhin  mit  Suso  den  geschaffenen  Dingen  eine  „Unter- 
schiedenheit"  von  Gott  zutheilen,  weil  das  Besondere  als  solches  eben 
doch  ein  anderes  ist,  denn  das  Allgemeine  als  solches;  aber  ob  diese 
„  Unterschiedenheit "  ausreiche  für  den  Begriff  der  Schöpfung  ans 
Nichts,  das  dürfte  sehr  fraglich  sein.  Immerhin  ist  ja  Gottes  Wesen 
doch  in  den  Dingen,  wie  das  Allgemeine  im  Besondern  ist,  imd  wenn 
dieses,  dann  ist  das  Wesen  der  gesch?)pflichen  Dinge  nicht  mehr  sub- 
stantiell verschieden  von  dem  Wesen  Gottes,  wie  solches  der  wahre 
Beginff  der  Schöi)fun.G:  erfordert.  Die  Scholastiker  haben,  wie  schon 
fniher  erwähnt,  gleichfalls  die  Ideen  der  Dinge  so  in  die  göttliche 
Wesenheit  gesetzt,  dass  sie  diese  göttliche  Wesenheit  selbst  als  die  Idee 
der  Dinge  betrachteten;  aber  sie  waren  weit  entfemt,  das  Verhältniss 
des  Allgemeinen  und  Besondern  hiebei  zur  Anwendung  zu  bringen; 
vielmehr  betrachteten  sie  die  göttliche  Wesenheit  nur  in  so  feme  als 
die  Idee  der  Dinge,  in  wie  ferne  dieselbe  durch  creatürliche  Dinge  nach 
Aussen  nachahmbar  ist.  Unter  dieser  Voraussetzung  konnten  sie  den 
Begriff  der  Schr^pfung  aus  Nichts  in  seiner  ganzen  Schärfe  festhalten 
und  durchführen,  und  kamen  nicht  in  die  Lage,  beständig  zwischen 
theistischen  und  pantheistischen  Formeln  hemmzuschwanken,  wie  sol- 
ches bei  den  „deutschen  Mystikem"  stattfindet,  deren  Leetüre  in  die- 
ser Richtung  zuletzt  widerwärtig  wird,  weil  man  keinen  sichern  Tritt 
hat,  sondern  immer  von  der  einen  auf  die  andere  Seite  gleitet. 

§.  291. 

So  sind  denn  die  Dinge,  welche  vorher  in  Gott  Eins  und  unter- 
schiedslos waren,  in  ihrem  Ausbmche  aus  Gott,  d.  i.  in  der  Schöpfung, 
in  das  creatürliche  Sein  übergegangen,  und  diese  Creatürlichkeit  der 
Creatur  ist  „ihr  edler  und  gebräuchlicher  und  nützlicher,  denn  das  We- 
sen, welches  sie  in  Gott  hat,"  eben  weil  hier  die  Creatur  mit  ihrem 
cigenthümlichen  Sein  auftritt,  während  sie   in  Gott  mit  allen  andern 


1)  Ebds.  Kap.  7,  S.  812. 
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Creatoren  in  unterschiedsloser  Einheit  aufgelöst  war  ^).  Dennoch  aber 
muss  dieser  Ausbruch  zuletzt  wieder  rückläufig  werden,  d.  h.  die  Crea- 
tur,  zunächst  die  vernünftige  Creatur,  der  Mensch,  muss  wieder  zur 
Einigung  mit  Gott  zurückstreben.  Und  das  geschieht  auf  mystischem 
Wege,  auf  dem  Wege  der  mystischen  Wiedergeburt 

Wer  diesen  Weg  beschreitet,  muss  zuerst  dem  Leibe  und  fdler 
Viehlichkeit  Urlaub  geben ,  und  sich  allein  zum  ewigen  Geiste  halten, 
und  ihm  den  Leib  unterthänig  machen.  Wenn  aber  im  weitem  Fort- 
schreiten auf  dieser  Bahn  der  creatürliche  Geist  zur  Einsicht  seiner 
Schwäche  und  Unvermögendheit  gelangt,  dann  beginnt  auch  er  sich 
von  sich  selbst  zu  kehren,  und  verachtend  alle  Sinnesheit,  und  ent- 
sunken  seiner  Selbstheit,  und  in  Vergessenheit  und  gänzlicher  Verloren- 
heit sich  selbst  entgeistend,  lässt  er  in  des  obersten  Wesens  Ungemes- 
senheit  sich  der  göttlichen  Kraft  zu  Grunde^).  Das  ist  die  Gelassen- 
heit, die  Bedingung  alles  mystischen  Lebens.  „Was  ist  das,^  fragt 
Suso,  „was  den  Menschen  irret,  und  ihn  der  Seligkeit  beraubt?  Das 
ist  allein  das  Sich,  da  der  Mensch  den  Auskehr  nimmt  von  Gott  auf 
sich  selbst,  da  er  wiedereinkehren  sollte,  und  sich  selbst  nach  dem 
Ausfall  ein  eigen  Sich  stiftet,  d.  i.  dass  er  vor  Blindheit  sich  selber 
zueignet,  was  Gottes  ist,  und  laufet  da  und  verfleusset  in  der  Zeit  mit 
Gebrechen.  Der  aber  dieses  Sich  ordentlich  wollte  lassen,  der  sollte 
drei  Einblicke  thun:  den  ersten  also,  dass  er  mit  einem  entsinkenden 
Einblicke  sich  kehrte  auf  die  Nichtigkeit  seines  eigenen  Sichs,  schau- 
end, dass  dieses  Sich  und  aller  Dinge  Sich  ein  Nicht  ist,  ausgelassen 
und  ausgeschlossen  von  dem  Icht,  das  die  einig  wirkende  Kraft  ist 
Der  andere  Einblick  ist,  dass  da  nicht  übersehen  werde,  dass  in  dem- 
selben nächsten  Gelass  jedoch  sein  selbst  Sich  allweg  bleibt  auf  seiner 
eigenen  Essenz  oder  Istigkeit  nach  dem  Ausschlag,  und  dass  es  da 
zumal  vernichtet  werde  (mit  immer  neuem  Fleisse).  Der  dritte  Ein- 
blick geschieht  mit  einem  Entwerden  und  freien  Aufgeben  seiner  selbst 
in  allem  dem,  darin  er  sich  je  geführt  in  eigener  angesehener  Creatur- 
lichkeit,  in  unlediger  Mannigfaltigkeit,  wider  die  göttliche  Wahrheit 
in  Lieb  oder  in  Leid,  in  Thun  oder  in  Lassen,  also,  dass  er  mit  rei- 
chem Vermögen  sich  weislosiglich  vergehe  und  sich  selbst  unwieder- 
nehmlich  entwerde  und  mit  Christo  in  Einigkeit  eins  werde,  dass  er 
aiLs  diesem  (Christo)  nach  einem  Einjähen  allezeit  wirke,  alle  Dinge 
empfahe,  und  in  dieser  EinfiUtigkeit  alle  Dinge  ansehe')." 

Auf  der  Grundlage  dieser  Gelassenheit  oder  Selbstentwerdung 
schwingt  sich  dann  der  Geist  der  Seele,  das  Bild  Gottes  in  der  Seele, 
„geistend  hinauf  zur  göttlichen  Wesenheit,  und  von  endloser  Höhe  wie- 


1)  EbdB.  Kap.  4,  S. 292.  —  2)  Der  andere  Theil  des  ersten  Baches:  K^».66, 
S.  161  Predigten  Suso'e:  8.  Predigt,  S.  450  ff.  —  3)  Das  dritte  Bach:  Von  d« 
Wahrheit  Kap.  ö,  S.  294  £ 
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der  fliegend  und  von  grundloser  Tiefe  schwimmend ;  abgeschieden  von 
allem  Gewölk  und  Gewerbe  niedriger  Dinge  bleibt  er,  anstarrend  die 
göttlichen  Wunder,  doch  in  seines  Wesens  Art  und  Gebräuchlichkeit, 
aber  in  finsterer  Stillheit  und  müssiger  Müssigkeit.  Und  er  lebt  wohl, 
aber  nicht  mehr  derselbe,  der  er  zuvor  gewesen;  denn  in  der  Weis- 
losigkeit  des  göttlichen  einfältigen  Wesens  sieht  er  sich  entkleidet  und 
entweiset  in  der  Weislosigkeit  ^).  Und  er  kommt  dort  nun  auf  das  Nicht 
der  Einigkeit ;  aber  dies  Nicht,  also  genannt,  weil  der  Geist  keine  Weise 
finden  kann,  was  es  sei,  ist  doch  ein  Icht ;  denn  er  empfindet  wohl  in 
diesem  Zustand,  dass  er  von  einem  andern  gehalten  werde^  als  er  sel- 
ber ist.  Ja  im  Vermissen  seiner  selbst  und  aller  Dinge,  darbend  sei- 
ner persönlichen  Nämlichkeit,  mit  des  göttlichen  Wesens  Kraft  sich 
selbst  entzuckt,  und  in  dieses  Ichtes  Blosheit  entrückt,  erstirbt  er,  all- 
lebend in  den  Wundem  der  Gottheit,  sich  selber,  und  wohnt  über  sich 
selbst  in  dem,  was  ihn  gezogen  hat^).  So  geschieht  dem  Geiste  in 
unaussprechlicher  Weise  als  einem  trunkenen  Menschen,  der  sein  selbst 
vergisst,  dass  er  sein  selbst  nicht  ist,  dass  er  sich  selbst  zumal  ent- 
worden ist  und  sich  zumal  in  Gott  vergangen  hat  und  Ein  Geist  mit 
ist  worden  in  aller  Weise,  als  ein  kleines  Wassertröpflein  in  viel  Weiis 
vergossen;  denn  als  das  sich  selber  entwird,  so  es  den  Schmack  und 
die  Farbe  des  Weins  an  sich  und  in  sich  zeucht,  also  geschieht 
denen,  die  in  voller  Besitzung  der  Seligkeit  sind,  dass  ihnen  in  unaus- 
sprechlicher Weise  alle  menschliche  Begierde  entweicht,  und  sie  sich 
selber  entsinken  mid  zumal  in  den  göttlichen  Willen  versinken,  dass 
sie  in  die  göttliche  Natur  und  diese  in  sie  verfliesst;  um  dasselbe  zu 
sein  ^).  Aber  doch  vergeht  der  Geist  nicht  gänzlich,  ungeachtet  er  mit 
Gott  Eins  geworden ;  er  >vird  nur  in  eine  andere  Form  und  in  eine  andere 
Glorie  übergesetzt  und  in  ein  anderes  Vermögen,  und  also  überformt, 
eins  seiend  im  Verlieren,  mag  er  doch  schauen  und  gemessen;  denn 
er  behält  seine  Wesenheit,  die  da  ein  Icht  ist,  geschaffen  aus 
Nicht,  und  nur  rov  Gnaden  wird  die  Wesenheit  vereint  mit  Gottes 
Wesen,  und  die  Kräfte  der  Seele  mit  Gottes  Werken,  bleibt  aber  im- 
mer Creatur*).  Und  so  lange  der  Verstand  die  Einung  mit  diesem 
Wesen  noch  versteht  oder  auch  weiss,  dass  er  sie  nicht  versteht,  so 
lange  Aat  er  noch  tiefer  einzudringen;  so  fem  auch  die  Creatur  in  sich 
selber  bleibt,  vermag  sie  zu  sündigen,  denn  sie  will  noch  wirken  aus 
Eigenschaft  nun  dies,  nun  das.  Nur  wenn  sie  nicht  mehr  denn  Ein 
Werk  wirkt,  —  weil  sie  nicht  Sehens  hat  auf  ein  anderes  Werk,  als 
jenes,  das  die  göttliche  Geburt  stets  im  Sohne  wirkt,  nur  dann  ist  sie 


1)  Der  andere  Theil  des  ersten  Buches:  Kap.  66,  8.  163  ff.  —  2)  £bds.  Kap. 
56,  S.  166  ff.  -  3)  Das  dritte  Buch:  Von  der  Wahrheit,  Kap.  5,  S.  295  f.  — 
4)  Der  andere  Theil  des  ersten  Buches,  Kap.  56,  S.  166  f.  Das  dritte  Buch:  Von 
der  Wahrheit,  Kap.  7,  S.  Sil. 
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wirklich  in  ihrem  Willen  frei  geworden;  denn  ihr  Leben,  Wollen  und 
Wirken  ist  eine  stille,  unberührte  Freiheit,  und  in  ihr  will  dieser  gute 
Wille  alle  guten  Dinge  ^)/' 

Aber  wenn  dem  so  ist,  werden  denn  dann  diejenigen  Menschen, 
welche  auf  diese  Stufe  der  Einigung  mit  Gott  gelangt  sind,  nicht  gleich 
mit  Christo  dem  Gottmenschen  ?  Nein,  erwiedert  Snso,  „die  Einung  der 
Einfliessung  Christi  (in  die  Gottheit),  seit  sie  in  einem  persönlichen 
Wesen  ist,  so  übergeht  sie  und  ist  höher  denn  die  Eini;j;ung  des  Ge- 
mütes der  Seligen  zu  Gott  Denn  von  dem  ersten  Anfange,  da  er 
emi)fangen  ward  als  Mensch,  da  \far  er  natürlich  Gottes  Sohn,  also,  dass 
or  keine  andere  Selbststandung  (Persönlichkeit)  hatte,  denn  des  all- 
mächtigen  ewigen  Gotles  Sohn.  Aber  alle  aridern  Menschen  haben  ihre 
natürliche  Unterstandaug  (Persönlichkeit)  in  ihieui  natürlichen  Wesen; 
und  wie  gänzlich  sie  sich  hnmer  entgehen,  oder  wie  laaterlich  sie  sich 
immer  lassen  in  der  Wahrheit,  so  geschieht  das  nicht,  dass  sie  in  der 
göttlichen  Person  Unterstandung  je  übersetzt  werden  und  die  ihre 
verlieren'*)."  „Christus  ist  also  der  natürliche  Sohn,  denn  seine  Geburt 
laufet  in  der  Natur  (der  Gottheit).  Aber  wir  Menschen  sind  nicht  der 
natürliche  Sohn,  und  unsere  Gebärung  heisst  eine  Wiedergeburt;  denn 
sie  laufet  in  (zur)  Einförmigkeit  seiner  Natur.  Er  ist  ein  Bilde  des 
ewigen  himmlischen  Vaters;  wir  sind  gebildet  nach  dem  Bilde  der 
heilij-^en  Dreifaltigkeit;  und  darin  kann  ihm  Niemand  gleich  wesen 
(sein)  ').'*  Wenn  er  daher  Alles  in  hr>chster  Fülle  durch  die  Aus^^e- 
burt  erlangt,  erlangen  wir  es  nur  durch  gleichförmige  Vereinigung  iu 
ihm,  in  welcher  wir,  obgleich  eins  mit  ihm,  doch  besonder  bleiben; 
wjihrend  er  geeint  ist  mit  Gott,  und  auch  mit  ihm  Eins  sich  minnt^). 

Auf  solche  Weise  also  gestaltet  sich  der  Unterschied  zwischen 
Christus  und  dem  vollhommenen  Menschen.  Aber  wenige  sind  es, 
welche  diese  Stufe  der  Vollkommenheit  erklimmen;  viele  nehmen  dazu 
gar  keinen  Anlauf,  viele  fallen  schon  zurück  auf  den  Mittelstufen, 
manche  sinken  sogar  noch  herab  in  die  Tiefe,  nachdem  sie  schon  den 
nennten  Felsen  des  mystischen  Lebens  erklommen  haben,  und  diese 
werden  dann  schlechter  als  alle  übrigen  *).  Aber  wie  wenig  auch  dieser 
Menschen  sind,  lässt  doch  Gott  auf  ihnen  stehen  die  Christenheit,  und 
wo  sie  nicht  wären,  so  Hesse  Gott  die  Christenheit  untergehen;  er 
gäbe  Zuband  Lucifem  Gewalt,  dass  er  die  Welt  unterzöge  mit  dem 
Gam^).'-  Dieser  Menschen  Einer  ist  Gott  wäger,  lieber  und  werther 
und  der  Christenheit  nützer,  als  tauseud  andere  Menschen,  die  aus 
ihrer  eigenen  Weise  leben  ^). 

1)  Der  andere  Theil  des  ersten  Buches,  Kap.  50.  Vgl.  Vorrede  S.  CXXXIII. 
Das  dritte  Buch,  Kap.  6,  8.  308.  —  2)  Das  dritte  Buch :  Von  der  Wahrheit,  Kap. 
6,  S.  293.  —  3)  Ebds.  Kap.  7,  S.  312  f.  —  4)  Vorrede,  S.  CXXXV.  —  6)  Das 
Bflchjein  von  den  neun  Felsen,  Kap.  31,  S.  421  £  -  6)  Ebds.  Kap.  91,  S.  4ia 
7)  Ebds.  Kap.  81,  S.  420. 
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Wir  sehen,  auch  Snso's  Mystik  ist,  wie  die  Taulers,  ganz 
auf  dem  Boden  der  Eckhardfschen  erwachsen.  Dieselbe  Atmos- 
phäre athmen  wir  hier  wie  dort.  Nur  hat  Suso  vor  Eckhardt,  dem 
„heiligen  Meister,'*  der  ihm  selbst  einmal  erschienen  war  in  der 
Glorie  der  Herrlichkeit*),  den  Vorzug,  dass  er  in  mancher  Beziehung 
von  dem  Aeussersten  einzulenken  sucht  Zwar  das  Grundprincip  in 
der  Verhältnissbestimmung  zwischen  Gott  und  den  geschöpflichen 
Dingen,  welches  in  consequenter  Fortentwicklung  nothwendig  zum 
Pantheismus  treiben  muss,  theilt  er,  wie  wir  gesehen  haben,  mit  seinem 
Meister;  doch  soll  der  Mensch  in  der  Wiedergeburt  nach  seiner  An- 
schauung nicht  zum  natürlichen  Sohne  Gottes  werden,  und  dass  die 
Seele  in  ihrer  Einigung  mit  Gott  ihr  besonderes  Wesen  nicht  verliere,  wird 
von  ihm  noch  entschiedener  als  von  Eckhardt  betont  Allein  wie  dieses 
„vollkommene  Eins  werden  des  Geistes  mit  Gott,  in  aller  Weise,"  dieses 
Verfliessen  der  Seele  in  Gottes  Grund  gleich  dem  Tropfen  Wasser  im 
Weine  mit  dem  Verbleiben  der  Persönlichkeit  der  Seele  sich  verein- 
baren lasse:  darüber  finden  wir  auch  bei  Suso  keinen  Aufschluss:  wir 
werden  auch  von  ihm  in  das  Gebiet  des  Unbegreiflichen  verwiesen. 
Wir  glauben  kaum,  dass  solches  dem  Interesse  der  wissenschaftlichen 
Erkenntniss  genügen  könne. 

4.  Johannes  Ruysbroek. 

§.  292. 

Von  Heinrich  Suso  gehen  wir  über  zu  seinem  Zeitgenossen  Jo- 
hannes Buyshroeh  Derselbe  war  geboren  in  dem  Dorfe  Ruysbroek 
an  der  Senne  zwischen  Brüssel  und  Hall,  um  das  Jahr  1293.  In  seinem 
eilften  Jahre  verliess  er  das  Haus  seiner  Mutter,  die  ihn  zärtlich 
liebte;  einer  seiner  Verwandten,  welcher  Chorherr  in  Brüssel  war, 
nahm  ihn  auf,  imd  schickte  ihn  zur  Schule,  die  er  vier  Jahre  lang 
bosuchte,  worauf  er  sich  zum  geistlichen  Stande  vorbereitete.  Er 
wurde  Weltpriester,  und  zeichnete  sich  als  solcher  durch  ein  muster- 
haftes Leben  aus.  Ruhe,  Schweigen,  Entfernung  von  der  Welt  und 
Demut  in  der  äussern  Erscheinung  bezeichneten  ihn  schon  damals. 
Bis  zu  seinem  sechzigsten  Jahre  blieb  er  im  weltpriesterlichen  Stande, 
allgemein  verehrt  als  ein  Muster  von  Heiligkeit  und  wegen  seiner 
vollkommenen  Einsicht  in  die  Contemplation  bewundert.  Im  sechzigsten 
Jahre  ward  er  regulirter  Chorherr  zu  Grünthal  bei  Brüssel.  Hier 
drang  er  immer  tiefer  in  das  Wesen  der  Contemplation  ein,  und  fuhr 
fort,  die  Ergebnisse  seiner  Fortschritte  in  Schriften  niederzulegen. 
Sein  Buf  zog  viele  Besuchende  nach  Grünthal.  Männer  und  Frauen, 
Leute  jeden  Standes  und  jeden  Alters,  Vornehme,  Adelige,  Gelehrte, 
Geistliche  von  nah  und  fem  besuchten  ihn,  vorzüglich  aus  Flandern 

1)  Leben  Sobo'b  Kap.  8,  S.  15  f. 
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und  aus  den  Rheinstädten,  wie  aus  Basel  und  Strassburg.  Unter  diesen 
Besuchern  waren  auch  Tauler  und  der  berühmte  Stifter  des  Instituts 
der  Brüder  des  gemeinschaftlichen  Lebens,  Gerhard  Groot  Zu  letzte- 
rem äusserte  er  sich;  er  sei  fest  überzeugt,  dass  er  kein  Wort  ge- 
schrieben habe,  ausser  auf  Antrieb  des  heiligen  Geistes,  und  in  einer 
besondern  und  lieblichen  Gegenwart  der  heiligen  Dreieinigkeit  Und 
als  Gerhard  ilun  durch  einige  Stellen  der  heiligen  Schrift  Furcht  vor 
der  Hölle  einzuflössen  suchte,  rief  er  aus:  er  wisse  gewiss,  dass  er 
bereit  sei,  alles,  was  ihm  Gott  schicke,  Leben  oder  Tod  und  selbst 
die  Höllenqualen  zu  erti-agen.  Ruysbroek  wusste  den  Tag  seines 
Todes  vorher,  erwartete  ihn  mit  Sehnsucht,  und  starb  am  2.  December 
1381  im  achtundachtzigsten  Jahre  seines  Lebens. 

So  war  Ruysbroek,  in  tiefster  innerlicher  Betrachtung  ein  unge- 
wöhnlich langes  Leben  verbringend.  In  unaufhörlichem  Sinnen  bewegte 
er  die  Frage  in  sich,  wie  der  Mensch  zur  ruhenden  Tiefe  Gottes  gelange 
und  in  diesem  Ruhen  sich  befriedigt  finden  könne.  Eine  immer  steigende 
Erfahrung  hatte  ihn  diesen  Weg  finden  lassen,  und  er  ruhte,  so  war  er 
überzeugt,  im  Ziele.  Diesen  Weg  Andern  zu  zeigen ,  ti*ieb  ihn  eine  un- 
abweisliche  Pflicht.  Daher  ruft  er  die  ganze  vielartige  Menge  der  christ- 
lichen Brüder  auf  seinen  Weg,  und  leitet  sie  Schritt  für  Schritt  durch 
das  äussere  active  zum  innern,  und  von  diesem  zum  contemplativen 
Leben.  Hier  steht  er  Jann  in  der  reichen  Erbschaft,  welche  die  mysti- 
schen Theologen  ihm  hinterlassen  haben.  Es  bietet  sich  ihm  der  Schatz 
moralischer  und  psychologischer  Betrachtimgen  und  Bemerkungen ,  die 
in  den  Kirchenvätern  und  in  den  Theologen  des  Mittelalters  niedergelegt 
durch  den  Blick  in  die  Welt  und  sein  eigenes  Herz  und  durch  die 
beichtväterliche  Erfahrung  sein  Eigenthum  geworden  sind.  Diese  Er- 
fahrung, diese  selbsteigene  Erkenntniss  zeichnen  ihn  aus.  Er  hat  nichts 
vom  Hörensagen  allein,  es  ist  kein  Wort  in  seinen  Schriften,  das  er  bloss 
von  Aussen  gelernt  hätte;  er  hat  Alles  gesehen,  erfahren;  er  spricht 
durchaus,  auch  wenn  er  irrt,  als  Augenzeuge  der  innern  und  äussern 
Welt,  welche  er  beschreibt  *). 

Die  Schriften  Ruysbroeks  sind  bis  jetzt  blos  in  der  lateinischen 
Uebersetzung  des  Surius  volhählig  gedruckt  Sie  sind  folgende :  „Spe- 
culum  aeternae  salutis,"  „Commentaria  in  tabemaculmn  foederis,"  .,De 
praecipuis  quibusdam  virtutibus,"  „Tractatulus  de  fide  et  judicio,"  „De 
quatuor  subtilibus  tentationibus,"  „De  Septem  custodiis,"  „De  Septem 
gradibus  amoris,"  „De  ornatu  spiritualium  nuptiarum,'^  „De  calculo,'^ 
„Regnum  Dei  amantium,"  „De  vera  contemplatione,"  „Epistolae  Septem," 
„Cantiones  duae,"  und  „Samuel  s.  de  alta  contemplatione  apologia." 
In  allen  diesen  Abhandlungen  behandelt  Ruysbroek  fast  inwner  dieselben 


1)  EngelkarcU^  Richard  von  St  Victor  und  Ruysbroek  (Erlangen  1S38.J  S. 
167  ff. 
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Gegenstände,  und  wiederholt  sich  deshalb  beständig.  Wir  halten  uns 
daher  in  unserer  Darstellung  von  Ruysbroeks  Lehre  vorzugsweise  an 
dessen  Hauptwerk:  ,,0^  omatu  spiritualium  nuptiarum,"  und  ziehen 
die  andern  nur  subsidiär  herbei. 

Gott  ist  nach  Ruysbroek  die  überwesentliche  Wesenheit  alles 
Seienden;  seine  Gottheit  ist  der  unerschöpfliche  Abgrund,  In  welchem 
man  sich  im  glücklichen  Irregehen  verliert.  Seine  Wesenheit  ist  als 
Wesenheit  ruhend  und  zugleich  ewiges  Princip  und  Ziel  und  lebens- 
volle Erhaltung  alles  von  ihm  Geschaifenen.  Er,  der  allmächtige  Gott, 
ist  ewige  Wesenheit  und  ewiges  Leben,  erkennend  und  woUe&d;  öwig 
und  ungeschaiFen,  seine  eigene  und  aller  Erwählten  Seligkeit,  dM  erste 
Object  der  in  die  Nacktheit  erhobenen  Geister').  Diese  nackte  übef- 
wesentliche  Wesenheit  befasst  die  göttlichen  Personen  und  die  über 
sich  selbst  entzückten  Geister  nach  ihrer  Wesenheit  ununtersChieden 
in  einfachem  Ruhen  in  sich  selbst,  wo  weder  Zeit  noch  Ort,  kein  Tag 
und  keine  Nacht,  kein  Vor  und  kein  Nach,  kein  Weg  und  kein  Steg, 
kein  Begehren  und  kein  Haben,  kein  Geben  und  kein  Nehmen ,  keine 
Tugend  und  kein  Laster,  keine  Uebung  der  Liebe,  kein  Schweres  und 
kein  Leichtes,  kein  Licht  und  keine  Finstemiss,  und  überhaupt  nichts 
aussprechliches  ist^).  Seiner  Wesenheit  nach  ist  Gott  ein  ewiges 
Ruhen;  sein  Erkennen,  Wollen  und  Lieben  sind  ewige  Actionen,  die 
er  selbst  ist  In  ihm  ist  kein  Vergangenes  und  kein  Künftiges,'  son- 
dern ihm  ist  Alles  nackt,  offen,  gegenwärtig.  Seine  Natur  wirkt  Alles^ 
in  so  ferne  sie  fruchtbar  ist^).  Immer  ruhend  in  seiner  Wesenheit  ist 
er  immer  wirkend  und  einfliessend  in  die  Natur,  und  beides,  Ruhen 
und  Wirken,  ist  mit  einfacher  Klarheit  erfüllt  und  durcbsiditig  *).  Er 
ist  über  allen  Hinuneln  und  doch  zugleich  in  allen;  er  ist  in  allem 
Körperlichen  und  Geistigen,  was  er  gemacht  hat  und  nach  seinem 
Willen  regiert  ^).  In  seiner  Natur  ist  er  Einer,  dreieinig  aber  ist  er  in 
den  Personen.  Die  Dreieinigkeit  bleibt  ewig  innen  in  der  Einheit  der 
Natnr,  und  diese  in  der  Dreieinigkeit  lebensvoll  und  fruchtbar  in  alte 
Ewigkeit®).  Die  Welt  hat  er  mit  freiestem  Willen  durch  seine  ewige 
Weisheit  aus  Nichts  geschaffen,  und  zwar  nach  einem  Vorbilde,  welches 
er  selbst  ist  0«    Das  oberste  Glied  der  Schöpfung  ist  der  Feuerhimmel, 

1)  De  Vera  contempl.  (tTebers.  v.  Surios,  ed.  Colon.  1692.),  c.  29:  Öeas  abitett 
ipse  aetemus  et  increatus  est,  sui  ipftlus  et  oranhun  electonub  beatitndo,  atqne 
•tiam  omnis  essentiae  superesBentialis  essentia,  et  beatitaa  omniom  beaiDroia,  pdr 
murnque  objectum  mentium  in  nuditatem  eleratarum. 

2)  Ib.  1.  c. 

3)  Ib.  1.  c.  Dens  enim  secundum  essentiam  soam  sempiterninn  qnoddam  otiam 
est  GogDoscere  aatem  et  amare  et  veile  «ü^s  aeternae  actionea  simt,  qoaefipse- 
met  est  NihÜ  enim  in  eo  est  vel  praeteritum  vel  futorum,  sed  onmia  ei  nuda  et 
aperta  atqoe  praesentia  sunt.  £rgO|  ut  dixi»  Becnndam  essentiam  Dana  otiosos  est» 
naturaqne  ejus  agit  et  operatur  omnia  seeoadam  foecunditatam ,  Btv9  qoataaaa 
foecunda  est  —  4)  Ib.  c.  30.  -  6)  Ib.  c  30.  —  6)  Ib.  c.  28.  —  ?)  ft.  ä?  28. 
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das  Erapyreum,  dann  folgt  der  Sternenhimmel ,  hierauf  die  Planeten- 
hiromel,  und  endlich  die  Erde^).  Hier  hat  seinen  Sitz  der  Mensch. 
Um  diesen  dreht  sich  zumeist  die  gesammte  Lehre  Ruysbroeks. 

Dem  Menschen  hat  Gott  dem  Leibe  nach  das  sterbliche  Leben, 
wie  den  Thieren  gegeben,  und  den  Leib  aus  den  Elementen  zusammen- 
gesetzt Der  Seele  nach  dagegen  hat  Gott  dem  Menschen  ewiges 
Leben  gegeben,  wie  den  Engeln  über  dem  Firmamente.  Der  Mensch 
ist  also  aus  zwei  entgegengesetzten  Naturen  gebildet,  sterbend  auf 
Erden,  lebend  im  Himmel,  niedriger  als  Gott,  aber  ihm  ähnlich,  Bild 
und  Gleichniss  Gottes^). 

Was  die  Seele  im  Besondem  betrifft,  so  ist  in  derselben  ein  Drei- 
faches zu  unterscheiden:  Das  Sensitive,  das  Vernünftige  und  das  Gei- 
stige: nicht  als  ob  diese  drei  Theile  unter  sich  der  Substanz  nach 
verschieden  wären,  —  nein  sie  sind  nur  Ein  Wesen ,  nur  Ein  Leben ; 
aber  dieses  Eine  Leben  hat  eben  eine  dreifache  Beziehung,  nach  unten, 
nach  innen  und  nach  oben:  und  nach  dieser  dreifachen  Beziehung 
müssen  die  gedachten  Unterschiede  in  der  Seele  gemacht  werden'). 
Nach  dem  sensitiven  Theile  lebt  die  Seele  im  Körper  und  in  der  durch 
den  Körper  vermittelten  Aussenwelt,  nach  dem  vernünftigen  Theile 
lebt  sie  in  sich  in  einem  innem  von  der  Aussenwelt  abgelösten  Leben, 
nach  dem  geistigen  Theile  endlich  lebt  sie  über  sich  in  Gott*). 

Der  Hauptaccent  liegt  selbstverständlich  auf  dem  geistigen  Theile 
der  Seele.  Nach  diesem  ihrem  Geiste  ist  die  Seele  zum  lebendigen 
Spiegel  Gtottes  geworden ;  Gott  hat  ihr  sein  Bild  aufgedrückt,  welches 
nie  ein  anderes  Bild  aufnehmen  kann.  Dieses  Bild  Gottes  ist  der 
Sohn,  das  Leben,  die  ewige  Ursache  aller  Geschöpfe.  In  diesem  ewigen 
Bilde,  d.  h.  im  Sohne,  hat  uns  Gott  in  sich  selbst  erkannt,  ehe  wir 
geschaffen  waren,  und  nachdem  wir  geschaffen  waren  hier  in  der  Zeit 
Dieses  Bild  ist  allen  Menschen  wesentlich  und  persönlich;  jeder  hat 
es  ganz  und  ungetheilt,  und  doch  haben  alle  Menschen  nicht  mehr 
davon  als  einer.  So  sind  wir  alle  Eins,  geeint  in  unserm  ewigen  Vor- 
bilde, dem  Bilde  Gottes,  das  unser  aller  und  unserer  Wesenheit  Ur- 
sprung ist,  in  welchem  unsere  geschaffene  Wesenheit  und  unser  ge- 
schaffenes Leben  ohne  Mittel  als  in  einer  ewigen  Ursache  ruht  Doch 
wird  weder  unsere  geschaffene  Wesenheit  Gott,  noch  das  Bild  Gottes 
ein  Geschöpf.  Denn  wir  sind  jsum  Bilde  Gottes  geschaffen,  d.  h.  um 
Gottes  Bild  aufzunehmen.  Das  Bild  Gottes  ist  die  Ueberwesenheit 
und  das  ewige  Leben  unserer  Wesenheit,  und  davon  hat  die  Substanz 


1)  Ib.  c.  81.  c  83.  c.  85.  ^  d)  Ib.  c  29.    De  Septem  amoris  gradibns,  r.  8. 

8)  De  Vera  contempl.  c.  68.  Deus  omnipotens  rationalem  condidit  anünao, 
quae  faifra  sese  sensitfva,  in  se  rfttionaliB,  supra  sese  spiritaalis  est:  et  haec  tna 
nonniBi  ona  in  homlne  secundum  natnram  vita  simt 

4)  Ib.  c  29. 
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unserer  Seele  drei  Eigeuschaften,  welche  doch  der  Natur  nach  Eins 
sind:  nämlich  einmal  die  wesentliche  und  bildliche  Nacktheit,  durch 
welche  wir  dem  Vater  und  seiner  Natur  ähnlich  und  geeint  sind^  dann 
die  höhere  Vernunft  der  Seele,  den  Spiegel  der  Klarheit,  in  welchem 
wir  den  Sohn  Gottes,  die  ewige  Wahrheit  au&ehmen,  ihm  in  der  Klar- 
heit ähnlich  und  in  der  Aufnahme  Eins  mit  ihm  werden ;  endlich  den  Funken 
der  Seele,  d.  h.  deren  natürliche  Neigung  nach  innen  zu  ihrem  Ur- 
sprung, in  welcher  wir  den  heiligen  Geist,  Gottes  Liebe,  aufnehmen, 
in  der  Neigung  dem  heiligen  Geiste  ähnlich,  in  der  Aufnahme  aber 
Ein  Geist  und  Eine  Liebe  mit  Gott  werden.  Diese  drei  Eigenschafte  i 
sind  die  eine  und  ungetheilte  Substanz,  der  „Grund'^  der  Seele,  und 
der  Ursprung  der  höchsten  Kräfte  *). 

Wir  sehen,  es  sind  das  dieselben  Grundgedanken,  wie  wir  sie  bei 
allen  „deutschen  Mystikern''  finden.  Die  menschliche  Seele  wird  nach 
ihrem  „Grunde,''  in  welchem  Gottes  Bild  niedergelegt  ist,  in  unmittel- 
bare Verbindung  mit  Gott  gebracht,  so  zwar,  dass  das  Bild  Gottes 
in  der  Seele  mit  dem  Bilde  Gottes  in  Gott  selbst,  d.  h.  mit  dem  gött- 
lichen Worte  in  eine  derartige  Einheit  zusammengezogen  wird,  dass 
es  schwer  ist  zu  erkennen,  wo  das  Göttliche  aufhört  und  das  Ge- 
schöpfliche beginnt.  Die  Geschöpflichkeit  der  Seele  soll  nicht  geläagnet 
werden:  aber  doch  bildet  das  göttliche  Wort,  als  die  substanzielle 
Idee  der  Seele,  als  deren  überwesentliche  Wesenheit,  den  innersten 
„Grund^'  derselben,  aus  welchem  all  deren  Kräfte  und  all  deren  Lebens- 
thätigkeiten  hervorquellen  ^).    Nichts  kann  mehr  die  Ueberzeugung  von 


1)  Specolum  aetemae  salutis,  c.  6.  Die  Uebersetzung  nach  Engelhardt  a.  a. 
0.  S.  188  ff.  De  ornatu  spirit.  nupt.  ].  2,  c  69.  Hier  heisst  es:  Secondom  essen- 
tialem  existentiam  idem  Spiritus  adventum  Christi  in  nuda  natura  absque  me<fio 
et  sine  intermissione  suscipit  £a  enimvita  et  essentia,  quae  secundum  aetemam 
ideam  in  Deo  nos  sumus,  itemque  quam  in  nobis  habemus,  medii  ac  discriminiB 
ezpers  est.  Quamobrem  Spiritus  noster  secundum  intimam  ac  snpremam  sui  por- 
tionem  in  nuda  natura  aeterni  exemplaris  sui  impressionem  divinamqne  daritndinem 
sine  cessatione  suscipit,  estque  sempitema  Dei  habitatio,  quam  Dens  perpetua  in- 
habitatione  occupat,  et  novo  semper  adventu  novaque  recentis  splendoris  ac  clari- 
tatis  aetemae  generationis  snae  irradiatione  yisitare  dignatur.  —  In  quibuscnnqae 
autem  inest,  ea  etiam  in  ipso  sunt:  neque  enim  extra  seipsum  egreditur.  SpirÜm 
igiiur  Deum  in  nuda  ncUura  esseniicUiter  possidet,  et  spirttum  Deus,    Vivitnam- 

que  in  Deo,  et  Deus  in  ipso. Isthaec  essentialis  Spiritus  nostri  unitas  com 

Deo  non  seipsa  nititur,  neque  in  seipsa  sive  sua  yirtute  subsistit,  sed  in  Deo  ma- 
net,  et  ex  Deo  dependet,  in  Deumque  ceu  aetemam  causam  soam  reflectitur:  et 
hactenus  quidem  nee  recessit  unquam  a  Deo,  nee  In  omne  aetemum  recedet;  et- 
enim  naturaliter  nobis  inest.  Et  si  a  Deo  hoc  pacto  di^'ungeretor  atque  discederet, 
creatura  mox  rediret  in  nihilum. 

2)  De  oraat.  spir.  nupt  L  8,  c  4.  Ubi  enim  Pater  omnipotens  in  foecanditatifl 
Buae  abysso  seipsum  plene  et  perfecte  comprehendit,  C(jii8d«n  Patris  filioBi  Terbnm 
scilicet  aetemum,  altera  divinitatis  persona  eziit:  et  per  hanc  aetemam  terU  ge- 
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der  Nothwendigkeit,  die  Begriffe  genau  zu  bestimmeu  und  zu  scheiden, 
in  uns  hervorrufen,  als  diese  überschwengliche  Mystik,  in  welcher  die 
Begriffe  ganz  in  eine  leere  Uubestimmtiieit  sich  aufzulösen  drohen. 

Die  Unterscheidung  der  drei  Theile  der  Seele,  des  sensitiven,  des 
vernünftigen  und  des  geistigen  ist  für  Ruysbroek  zugleich  der  Ausgangs- 
punkt für  seine  Theorie  des  mystischen  Lebens.  Der  Mensch  gelangt 
nämlich  zu  Gott  durch  actives,  durch  inneres  und  durch  contemplatives 
Leben.  Diese  drei  Stadien  des  mystischen  Lebens  entsprechen  den 
drei  Theilen  der  Seele;  das  active  dem  sensitiven,  das  innere  dem 
vernünftigen  und  das  contemf'ilative  dem  geistigen  Theile  der  Seele  0 
Es  ist  unsere  Angabe,  jenen  drei  Stufen  des  mystischen  Lebens  nach- 
zugehen und  deren  Wesen  ans  Licht  zu  stellen. 

§.   293. 

^Ecce  sponsus  venit,  exite  obviam  ei!''  In  dieser  Mahnung  der 
heiligen  Schrift  ist  Alles  enthalten,  was  zunächst  das  active  Leben 
betrifft  Dreifach  ist  die  Ankunft  des  Verlobten  im  Gebiete  des  activeu 
Lebens:  er  ist  angekommen  im  Fleische;  er  kommt  an  in  uns  durch 
seine  Gnade;  und  er  wird  ankommen  am  Ende  der  Tage  zum  Gerichte ')• 
Deshalb  müssen  denn  auch  wir  aus  mis  selbst  heraustreten  und  ihm 
entgegengehen  durch  die  drei  Tugenden  der  Demut,  der  Liebe  und 
der  Gerechtigkeit^).  In  diesen  drei  Tugenden  bewegt  sich  das  ganze 
active  Leben  *)>  Die  Grundlage  aller  Tugenden  ist  die  Demut ;  aus 
der  Demut  kommt  Gehorsam,  aus  diesem  Entsagung  des  eigenen 
Willens,  aus  dieser  Geduld,  aus  der  Geduld  Sanftmut,  aus  der  Sanft- 
mut Pietät,  aus  dieser  Mitleid,  aus  dem  Mitleid  Freigebigkeit ,  aus 
dieser  Stärke  und  Fleiss  zu  allen  Tugenden,  daraus  Nüchternheit  und 
Mässigung,  aus  diesen  Keuschheit^).  So  gestaltet  sich  in  dem  Kranze 
dieser  Tugeudea  das  active  Leben,  und  zu  demselben  gehört  also, 
dasB   wir  Gott  in  Abstinenz,  Busse,   guten  Sitten,  heiligen  Werken 

nerationem  creaturae  omjues,  antequam  creaturae  essent  iemporalitery  ab  aeteroo 
egressae  sunt,  viditque  eas  DeuB  et  agnovit  diBÜncte  in  seipso  in  alteritate  qua- 
dam,  sub  vividia  rationibus,  non  tarnen  omnimoda  alteritate.  Qoid^uid  enim  m  Deo 
est,  Deufi  est  Hie  vero  aeternus  exitus  ei  Yita  haec  aeterna,  quam  ab  onni  aeter- 
nitate  in  Deo  habemus  et  sumua  al^sque  nobiamet  ipais,  ut  arbitror,  ratio  est  tem- 
poraliter  91'eatae  esaentiae  nostrae :  et  creata  es$^itia  nosira  dependet  ab  eesenUa 
aetetyia,  9t  uwujm.  cum  iUa  est  st$cundum  essentialem  eiVMtentiam. 

1)  Qe  ve^a  cpntempl.  c.  29.  —  2)  De  omatuapuitualiumBuptiaruiu»  1.  1,  c2. 
c.  6.^  a 

3)  Ib.  1«  1,  &  U.  At^i  exitua  iste  triplici  fiat  ratioae  necftsaa  est  Exeamiia 
nao^^e  oportet  ad  D^um ,  ad  ao»  ipaoa  cft  ad  proximoa^  idque  eum  hnmilitat# 
caritate  et  justitia. 

4)  ^b.  ]*  c.  Hi^  trea.  virtvtes  oome  pondqa  totamque  virtutiun  Osmium^  totius- 
q^e  B^i^titaUa  et  pra^clarae  et  excelleatis  vitae  sUructurana^uaedificiumaiialineBti 

6>  .1^  l  J,  c.  12-^jW. 
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aussen  dienen,  wie  Gott  uns  als  Gott  und  Mensch  lebend  und  sterbend 
bis  zum  Kreuze  gedient  hat;  dasswir  wie  Christus  unser  Kreuz  auf  uns 
nehmen  und  uns  auf  alle  Weise  verläugnen.  Wenn  wir  dieses  thun, 
so  gehen  wir  frei  durch  Christum  in  Christo  und  mit  Christo  zu  sei- 
nem Vater  und  dienen  ihm  bis  zum  Tode,  und  nicht  nur  ihm,  sondern 
auch  unserer  Vernunft,  Gottes  Geboten,  den  heiligen  Evangelien,  dem 
christlichen  Glauben  und  Gesetze ,  allen  guten  Instituten ,  Gebräuchen 
und  Sitten ,  welche  gute  Christen  insgemein  beobachten  ')• 

Ueber  das  active  erhebt  sich  das  innere  Leben.  Dasselbe  hat  vier 
Stücke.  Unser  Intel  lect  muss  mit  übernatürlicher  Klarheit  erleuchtet 
sein ;  wir  müssen  ferner  die  innere  Ankunft  unsers  Bräutigams ,  d.  h. 
der  ewigen  Wahrheit  schauen ;  wir  müssen  endlich  in's  innere  Leben 
aus,  und  dem  Genuss  der  Einheit  mit  seiner  Gottheit  entgegen- 
gehen'). Das  innere  Leben  ist  an  sich  noch  nicht  contemplatives  Leben, 
weil  hier  nur  eine  Einigung  der  Seele  mit  Gott  mittelst  der  Gnade 
stattündet,  die  Einigung  also  noch  nicht  schlechthin  unmittelbar  ist^). 

Die  Ankunft  Christi  in  uns  ist  auch  in  diesem  Stadium  unsers 
Lebens  eine  dreifache.  Die  erste  Ankunft  Christi  im  Menschen  ge- 
schieht in  Innern  Uebungen ,  und  treibt  den  Menschen  innerlich  sinnlich 
zum  Himmel  auf  und  zur  Einheit  mit  Gott.  Dieser  Drang  wird  im  Her- 
zen ,  in  der  Einheit  aller  körperlichen  Kräfte  und  vorzüglich  im  Begeh- 
rungsverm<^gen  gefühlt.  Er  reinigt,  schmückt  und  entzündet  den  un- 
tersten Theil  des  Menschen  und  zieht  ihn  nach  innen*).  Die  zweite 
Ankunft  Christi  ist  der  reiche  Ausfluss  der  festigenden  Gaben  Gottes 
in  die  höchsten  Kräfte  unserer  Seele  %  und  die  dritte  eine  innere  Be- 
rührung Gottes  in  der  Einheit  des  Geistes,  welche  Berührung  die 
höchste  und  innerste  Stufe  des  innem  Lebens  hervorbringt  *). 

Wenn  nun  aber  auf  diese  dreifache  Weise  Christus  in  nnserm 
Innem  ankommt,  so  müssen  hinwiederum  auch  wir,  gemäss  dem  Worte 
der  Schrift:  exite!  von  uns  ausgehen  zum  innem  Leben,  und  zwar 
auf  vierfache  Weise.  Wir  müssen  ausgehen  zur  Contemplirmig  Gottes 
in  seiner  Herrlichkeit,  seines  Ausflusses  auf  alle  seligen  Geister  und 
des  Rückflusses  dieser  Geister  in  ihn.  Wir  müssen  ferner  ausgehen 
zu  den  Stindem,  um  sie  zu  bekehren,  zu  den  Seelen  im  Fegfeuer,  um 
für  sie  zu  beten,  und  endlich  zu  den  Guten,  um  für  sie  um  Bestän- 
digkeit zu  bitten'). 

Wenn  wir  in  solcher  Weise  ausgehen,  dann  begegnen  wh:  in  na- 
serm  innem  Leben  Gott  (exite  obviam  eil),  und  zwar  wiederum  in 
dreifacher  Weise.  Die  erste  Art  der  Begegnung  ist  die,  dass  det 
Mensch  sich  in  fruitiver  Neigung  über  alle  Handlungen  und  Tagende» 


1)  De  vera  contempl,  c  29i  —  2y  De  ornata  spirit  nopt.  1;  2»  a  1*  -^  8)  Ib. 
1.  2.  c  4.  —  4)  Ib.  1.  a.  c.  6.  —  6)  Ih.  k  2.  c  7.  —  •)  Jb.  h  2.  t.  9i,  -^  7)  Ib. 
1.  2.  c.  41—45.  .  j  .   . 
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einfach  in  sich  zurückzieht,  einfach  in  fruitiver  Liebe  einblickend. 
Hier  begegnet  ihm  Gott  ohne  Mittel.  Aus  Gottes  Einheit  strömt  ihm 
ein  einfaches  Licht,  das  sich  als  Dunkel,  Nacktheit,  Nichts  darstellt. 
Im  Dunkel  verliert  der  Mensch  allen  Modus,  und  schweift  wie  irrend. 
In  der  Nacktheit  verliert  er  alle  Betrachtung  und  allen  Unterschied. 
Eine  einfache  Klarheit  durchdringt  ihn  und  gestaltet  ihn  um ;  in  Nichts 
verschwindet  alle  Handlung;  denn  die  Wirkung  der  unermesslichen 
göttlichen  Liebe  überwindet  ihn  und  die  Handlung,  und  er  selbst  be- 
siegt in  seiner  fruitiven  Neigung  gleichsam  Gott,  und  wird  ein  Geist 
mit  ihm,  gelangt  dadurch  zu  einem  fruitiven  Geschmack,  besitzt  die 
göttliche  Einheit,  und,  in  Gott  versenkt,  erfüllen  seine  wesentliche 
Existenz  unermessliche  ßeichthümer  Gottes*).  —  Die  zweite  Art  der 
Begegnung  ist  die,  wenn  der  Mensch  mit  Sehnsucht  und  Handlung 
sich  zu  Gott  wendet,  um  ihm  Ehre  zu  erweisen,  sich  ihm  ganz  zu 
tibergeben,  und  in  seiner  Liebe  sich  zu  verzehren.  Da  kömmt  er 
Gott  durch  Mittel  oder  mit  Mittel  entgegen.  Das  ist  die  Gabe  der 
Weisheit.  Er  fühlt  etwas  in  seinem  Grunde,  wo  alle  Tugenden  ent- 
stehen und  enden,  und  wo  er  Gott  alle  Tugenden  mit  grosser  Sehn- 
sucht daibringt,  wo  die  Liebe  lebt.  Da  wächst  Hunger  und  Durst  der 
Liebe  so  sehr,  dass  er  in  jeder  Stunde  sich  selbst  und  alle  seine  Hand- 
lungen durch  Geistesentzückung  verliert,  und  im  Thun  sich  erschöpfend 
gleichsam  zu  Nichts  wird^).  —  Die  dritte  Art  der  Begegnung  endlich 
ist  inneres  Leben  nach  der  Vorschrift  der  Gerechtigkeit.  Gott  kömmt 
unablässig  mit  und  ohne  Mittel  in  uns ,  und  fordert  actio  und  Genuss 
von  uns,  so  dass  keines  das  andere  hindert,  vielmehr  stärkt').  — 

Vom  innem  Leben  schreitet  endlich  der  Geist  fort  zum  contem- 
plativen  Leben.  Währe  Contemplirende  werden  wir,  indem  wir  uns 
veremfachen,  alle  Eigenheit  aufgeben,  und  in  Gott  .sterben*).  Da  tre- 
ten wir  aus  uns  selbst  heraus,  und  werden  Ein  Geist  mit  Gott  Gott 
vereinigt  uns  mit  sich  selbst  in  der  ewigen  Liebe,  die  er  selbst  ist 
Der  innerliche  und  devote  Liebhaber  Gottes  nämlich ,  welcher  Gott  in 
fruitiver  Ruhe  und  sich  selbst  in  activer  an  Gott  sich  anschmiegender 
Liebe,  und  sein  ganzes  Leben  in  Tugendübungen  besitzt,  gelangt  durch 
diese  drei  Stücke  und  durch  die  verborgene  Manifestation  Gottes  zum 
überwesentlichen,  contemplativen  Leben,  welches  im  Lichte  Gottes  und 
auf  göttliche  Weise  geführt  wird,  und  zu  welchem  Gott  in  freiestem 
Willen  erhebt  Weder  durch  Wissenschaft,  noch  durch  Schar£smn, 
noch  durch  Uebung  kann  man  dazu  gelangen;  nur  wen  Gott  mit  sich 
in  seinem  Geiste  vereinigen  und  durch  sich  selbst  erleuchten  will,  der 
allein  kann  Gott  so  contempliren  ^).  In  dieser  Gontempiation  werden 
alle  devoten  und  innerlichen  Geisteir  Eins  mit  Gott  durch  die  liebe« 

1)  Ib.  1.  2.  c  78.  —  2)  Ib.  1.  2.  c.  74.  —  8)  Ib.  L  2.  c  76. 
4)  De  calcttk),  sive  perfectione  filionim  Dei,  c  10.  p.  287,  a. 
6)  De  ornata  spirit  nupt  L  8.  c  1.  p.  277,  a. 
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volle  Eintauchung  und  Einschmelzung  ihrer  selbst  in  die  Wesenheit, 
in  den  „Grund"  Gottes.  Aus  Gnade  sind  sie  also  dasselbe  Eine,  was  die- 
selbe Wesenheit  in  sich  selbst  ist ').  Der  Mensch ,  welcher  sich  zu 
dieser  Contemplation  erhebt,  muss  äusserlich  tugendhaft  und  innen 
frei  von  allen  Werken  sein,  um  bildlos  zu  sein;  er  muss  Gott  inner- 
lich mit  anschmiegender  Intention  und  Liebe  anhängen ,  wie  unaus- 
löschliches Feuer;  er  muss  sich  endlich  selbst  in  der  massloseu  We- 
senheit der  Gottheit  und  in  der  Finstemiss,  in  welche  alle  Contempli- 
renden  im  Genüsse  abirren  und  sich  selbst  nach  dem  Masse  der  Crea- 
tur  nicht  finden  können,  verlieren.  Im  Abgrunde  dieser  Finstemiss 
ist  dann  der  von  Liebe  brennende  Geist  sich  selbst  gestorben,  und  da 
fängt  Gottes  Offenbarung  und  das  ewige  Leben  an.  Denn  dort  leuch- 
tet und  wird  geboren  ein  unbegreifliches  Licht,  d.  i.  der  Sohn  Gottes ; 
in  ihm  fangen  wir  an  zu  sehen  und  contempliren  das  ewige  Leben. 
Dieses  göttliche  Licht  wird  in  der  einfachen  Existenz  des  Geistes  ge- 
währt, wo  der  menschliche  Geist  die  Klarheit  Gottes  aufnimmt,  und 
zwar  über  alle  Qaben  und  Acte,  in  so  ferne  sie  der  Creatur  angehö- 
ren, in  der  otiosen  Leerheit  seiner  selbst,  wo  er  durch  die  fruitive 
Liebe  sich  selbst  verliert,  und  Gottes  Klarheit  ohne  Mittel  au&imnft, 
und  so  feine  es  der  Creatur  zusteht,  unablässig  dieselbe  Klarheit 
wird,  die  er  empfängt.  Diese  verborgene  Klarheit  ist  so  unermess- 
lieh,  dass  der  Contemplifende  in  seinem  Grunde  bloss  ein  unbegreif- 
liches Licht  sieht,  und  nach  einfacher ' Nacktheit  alles  umfassend  sich 
als  dasselbe  selbst  fühlt  ^).  Hier  hören  alle  Acte  und  Tugendübungen 
auf.  Der  Bräutigam  koumit  plötzlich ,  kommt  immer ,  bleibt  immer. 
Seine  Ankunft  ist  in  einem  ewigen  Jetzt ,  und  bringt  unendliche  Freu- 
den mit').  — 

Wenn  aber  gesagt  wird,  dass  in  der  Contemplation  der  Contem- 
plirende  ganz  mit  Gott  Eins  wird,  so  darf  diess  doch  nicht  so  verstan- 


1)  Ib.  1.  c.  £t  in  hoc  ipso  complexu  in  essentiali  Dei  unitate  omnes  devoti 
ac  interni  Spiritus  uDum  cum  Deo  sunt  amorosa  sui  in  illum  immersione  et  lique- 
factione :  adeoque  ex  gratia  idem  iUud  unum  sunt ,  quod  eadem  essentia  in  seipsa 

est ... .  Spiritus  in  ipso  absorpti  et  immersi De  calculo,  c.  10.  p.  287,  b.  Dum 

enim  per  amorem  excedimus  omnia,  omnemque  considorationem  usque  in  caliginem 
ac  ignorationem  sive  nescientiam  quandam,  ibidem  Verbo  aeterno,  quod  est  Dei 
Patris  imago,  agimur  ac  transformamur ;  atque  in  ipso  Spiritus  nostri  otio  in 
comprehensibilem  suseipit  claritatem,  circumplectentem  nos  ac  penetrantem,  per-  • 
Inda  ut  aer  Solls  claritudine  perfunditur  ac  penetratur.  Isthaec  autem  claritaa 
nihU  aliud  est,  quam  interminata  sive  infinita  quaedam  contemplatio  sire  intenta 
intuitio.  Quod  enim  sumus,  intente  contemplamur :  et  quod  contemplamnr,  hoc 
ipsum  sumus:  quandoquidem  mens,  vita  et  essentia  nostra  simpliciter  subicvata 
est ,  et  ipsi ,  quae  Dens  est ,  veritati  unita.  Atque  eam  ob  rem  in  simplid  hac 
intentaque  contemplatione  una  vita,  unaaque  cum  Deo  Spiritus  Bomus.  Et  hanc 
ego  yitam  appello  contemplativam. 

2)  De  omatu  spir.  nupt  1.  8.  c.  2.  —  8)  Ib.  L  8.  c  8. 
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den  werden,  dass  er  sein  geschaffenes  Wesen  verliert,  und  nach  sei- 
nem Wesen  substantiel  in  der  göttlichen  Wesenheit  aufgeht.  Das 
wäre  eine  verdammenswerthe  Ketzerei.  Es  ist  unmöglich,  dass  wir 
ganz  Gott  werden  und  unser  geschaffenes  Sein  verlieren^).  Das  Ge- 
schöpf bleibt  immer  Geschöpf  und  verliert  nie  seine  Wesenheit.  Wir 
fühlen  uns  ganz  in  Gott  und  ebenso  ganz  in  uns  selbst'').  Ohne  un- 
sere Kenntniss  oder  unser  Wissen  können  wir  Gott  nicht  besitzen, 
ohne  Uebung  der  Liebe  nicht  mit  ihm  vereinigt  werden  und  in  der 
Vereinigung  mit  ihm  bleiben.  Wenn  es  möglich  wäre,  ohne  unser 
Wissen  selig  zu  sein,  so  könnte  auch  ein  Stein  selig  werden.  Unser 
ewiges  Leben  besteht  in  der  Erkenntniss  Gottes  und  Christi.  Wir 
sind  Eins  mit  Gott  und  bleiben  doch  ewig  ein  anderes  als  er  ist^).  — 

§.    294. 

Ruysbroek  hatte  allerdings  Ursache,  diese  Sätze  entschieden  zu 
betonen.  Denn  es  fehlte  zu  seiner  Zeit  nicht  an  häietischen  Mysti- 
kern ,  welche  den  entscheidenden  Schritt  thaten ,  und.  die  Wesensver- 
schiedenheit zwischen  Gott  und  dem  contemplirenden  Geiste  gänzlich 
faBen  Hessen.  Ruysbroek  selbst  führt  mehrere  Categorien  derselben 
auf.  Einige  dieser  häretischen  Mystiker,  sagt  er,  behaupten,  ihre  See- 
len seien  aus  Gottes  Wesen  geschaffen,  und  nach  ihrem  Tode  würden 
sie  wieder  sein ,  was  sie  vorher  waren.  Im  Himmel  sei  kein  Unter- 
schied von  Engeln,  Seelen,  u.  s.  w.,  sondern  nur  eine  einzige,  einfache, 
selige,  thatlose  Wesenheit.  Nach  dem  letzten  Gerichte  würden  alle 
Menschen,  gute  und  böse  und  Gott  selbst  nur  eine  und  dieselbe  in 
Ewigkeit  thatlos  ruhende  Wesenheit  sein.  Und  deshalb  wollen  sie 
weder  etwas  wissen,  noch  erkennen,  noch  wollen,  noch  lieben,  noch 
denken,  noch  danken,  noch  loben,  ja  auch  nichts  verlangen  noch  haben. 
Sie  wollen  über  Gott  und  ohne  Gott  sein ,  in  keinem  Dinge  Gott 
suchen  und  finden  und  von  allen  Dingen  durchaus  frei  sein.  Sie  glau- 
ben sich  sündelos,  und  halten  dafür,  dass  es  ihnen  gestattet  sei,  AUes 
zu  thun,  was  ihnen  beliebt.  Sie  wollen  rein  passiv  sich  verhalten  und 
nur  Werkzeuge  Gottes  sein.  Das  heissen  sie  einö  vollkommene  Ar- 
mut des  Geistes*).  —  Ein  anderer  Ketzer  sagt:  Als  ich  in  meinem 
Grunde  stand,  hatte  ich  in  meiner  ewigen  Wesenheit  Gott  nicht,  son- 
dern was  ich  war ,  das  wollte  ich ,  und  was  ich  wollte ,  das  war  ich, 
«und  aus  meinem  freien  Willen  bin  ich  geworden  und  ausgegangen. 
Wenn  ich  gewollt  hätte,  so  wäre  ich  nicht  geworden  und  keine  Creatur. 
Gott  weiss,  will,  kann  nichts  ohne  mich;  denn  zugleich  mit  Gott  habe 


1)  Ib.  1.  3.  c.  1.  p.  277.  b.  —  2}  De  calcnlo,  c.  9.  p.  288,  &.  Itaque,  ut  dixi, 
et  totos  nos  in  Deo,  et  totos  item  ib  nobis  ipsis  sentieiDus.  —  8)  Ib.  o.  9.  p.  288, 
b.  —  c.  10.  —  4)  Speculam  aetemae  salutis,  c.  16.  p.  27,  a.  De  ornata  spir. 
nupt  l  2.  c.  78. 


1147 

ich  mich  und  Alles  geschaffen;  von  meiner  Hand  hängen  Himmel  und 
Erde  und  alle  geschaffenen  Dinge  ab;  alle  Ehre,  die  Gott  erwiesen 
wird,  wird  ^uch  mir  erwiesen ;  denn  in  meiner  Wesenheit  bin  ich  Gott 
von  Natur.  Ich  hoffe  nicht,  liebe  nicht,  vertraue  nicht,  glaube  nicht 
an  Gott ;  ich  kann  nicht  beten ,  noch  Gott  anbeten ;  denn  ich  gebe 
Gott  keine  Ehre  oder  keinen  Vorzug  vor  mir  oder  über  mir.  Es  ist 
kein  Unterschied  der  Personen  in  Gott,  nicht  Vater,  Sohu,  heiliger 
Geist  Es  ist  nur  Ein  Gott,  und  mit  ihm  bin  ich  Eins,  dasselbe  Eine, 
das  er  selbst  ist;  mit  ihm  habe  ich  Alles  geschaffen,  ohne  mich  ist 
Nichts  ')•  —  Wieder  andere  behaupten ,  sie  seien  ganz  Ein  und  das- 
selbe mit  Qhristo ,  Gott  und  Mensch  in  der  Einheit  der  Person.  Zu- 
gleich mit  ihm  seien  sie  ewiges  Leben  und  ewige  Weisheit,  geboren 
aus  Gott  dem  Vater  nach  der  Gottheit;  sie  seien  auch  in  der  Zeit 
mit  ihm  nach  der  Menschheit  geboren.  So  seien  sie  Eins  mit  ihm, 
Gott  und  Mensch ;  was  ihm  von  Gott  gegeben  sei,  sei  auch  ihnen  ge- 
geben; seine  Geburt  aus  der  Jungfrau  sei  ein  Accidens,  in  welchem 
keine  Heiligkeit  und  Seligkeit  bestehe ;  für  sie  wäre  es  dasselbe,  wenn 
er  aus  einer  Hure  geboren  wäre.  Er  sei  in's  actuose  Leben  gesandt 
worden,  um  ihnen  zu  dienen,  ihretwegen  zu  leben  und  zu  sterben ;  sie 
aber  seien  in's  contemplative  Leben  gesandt,  das  viel  erhabener  sei 
als  das  actuose ').  —  Andere  häretische  Mystiker  endlich  verachten 
Mass  und  Massloses,  Wirkung,  Contemplation,  Sehnsucht,  Erkennt- 
niss ,  Liebe ,  Uebuugen  und  Ordnungen  der  Kirche ,  alle  Sacramente 
Gebote  und  Räthe,  die  heiligen  Evangelien,  Christi  Leben  und  seine 
Anstalten,  seine  heiligen  Tugenden,  seine  Leiden  und  seinen  Tod,  die 
göttlichen  Personen  und  alle  Werke  Gottes.  Sie  verachten  auch 
das  ewige  Leben,  das  wir  in  Gottes  Weisheit  haben,  steigen  über  sich 
selbst  und  alles  Geschaffene  hinaus,  über  Gott  und  Gottheit,  und  be- 
haupten, dass  weder  Gott  noch  sie  selbst,  weder  Selige  noch  Ver- 
dammte, weder  Wirksamkeit  noch  Ruhm,  noch  irgend  ©ine  Creator, 
weder  Gute  noch  Böse  seien.  So  scheinen  sie  ihre  geschaffene  Wesen- 
heit verloren  zu  haben  und  zu  Nichts  geworden  zu  sein,  wie  nach 
ihrer  Ansicht  auch  Gott  Nichts  ist^). 

Nicht  ohne  Grund  haben  wir  den  Catalog  der  damaligen  häretischen 
Mystiker,  wie  ihn  Ruyshroek  angibt,  hier  aufgeführt  Man  sieht  darausi 
welch  furchtbare  Irrthümer  damals  auf  dem  an  sich  schon  so  schlüpfrigen 
und  gefährlichen  Pfade  der  Mystik  erwachsen  sind.  Wenn  hier  in  der 
Mystik  nicht  das  kirchliche  Dogma  mit  aller  Entsdiiedenheit  festgehalten 
wird,  dann  liegt  das  Ausschreiten  zu  allen  möglichen  Irrthümern  bis  hinab 
zum  (indischen)  Nihilismus  so  nahe,  dass  es  nicht  mehr  näher  liegen  könnte. 
Wir  sehen  das  in  der  häretischen  Mystik  dieser  Zeit  wiederum  ^ur  Ge* 


1)  VgL  Engelharäi,  a.  a.  0.  S.  226  f.  —  2)  Ebd».  S.  ^27  f. 

9)  LibeUuB  de  Septem  custodnf,  c.  14.    D»  omata  spir.  «apt  L9i  «iTdl  c.79. 
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nüge  bewahrheitet  Dass  Ruysbroek  und  die  Mystiker  seiner  Catego- 
rie  diesen  Verirrimgen  mit  aller  Eotschiedeuheit  sich  entgegensetzten, 
und  ein  gänzliches  Aufgehen  der  Seele  in  der  göttlichen  Wesenheit  um 
keinen  Preis  zugeben  wollten,  müssen  wir  ihnen  zum  grossen  Ver- 
dienste anrechnen.  Dennoch  aber  bleibt  die  Frage  eine  offene,  ob  Ruys- 
broek  und  seine  Genossen  hierin  consequent  verfuhren,  resp.  ihren 
Obersätzen  treu  blieben.  Immerhin  darf  man  annehmen,  dass  das 
Grundprincip  dieser  Mystiker,  nach  welchem  Gott  zu  dem  Geschöpf- 
liehen  wie  das  Allgemeine  zum  Besondern  sich  verhält,  die  Annahme, 
dass  das  Besondere  zuletzt  wieder  im  Allgemeinen  aufgehen  werde, 
wenigstens  nahe  legte.  Wenn  diese  Annahme  unter  der  gedachten 
Voraussetzung  abgewendet  werden  sollte,  so  konnte  sie  unseres  Er- 
achteus  nur  durch  einen  Machtspruch  abgewendet  werden,  nicht  durch 
innere  Gründe.  Dass  unsere  Mystiker  sich  zu  diesem  Machtspruche 
verstanden,  gereicht  nach  unserer  Ansicht  allerdings  ihrem  christlichen 
Bewusstsein  zur  Ehre,  aber  die  logische  Folgerichtigkeit  des  Denkens 
musste  hier  den  Forderungen  des  christlichen  Bewusstseins  weichen. 
Dass  aber  die  Gonsequenz  dennoch  auch  wieder  ihre  Rechte  im  Wi- 
derspruch mit  dem  christlichen  Bewusstsein  zu  wahren  strebte,  ergibt 
sich  aus  den  verfänglichen  Ausdrucken,  welche  Ruysbroek  und  Ge- 
nossen zur  Bezeichnung  der  Transformation  des  Geistes  in  Gott  ge- 
brauchten. Schon  Gerson  hat  an  denselben  Anstoss  genommen.  Aus 
den  Ausdrücken,  sagt  er,  welche  Ruysbroek  gebraucht,  besoilders  wenn  er 
sagt,  dass  die  Seele  nicht  blos  durch  die  göttliche  Klarheit,  welche  die 
göttliche  Wesenheit  ist,  sehe,  sondern  dass  sie  selbst  diese  göttliche 
Klarheit  sei,  gehe  hervor,  dass  nach  Ruysbroeks  Ansicht  die  Seele  dann 
aufhöre ,  in  derjenigen  Existenz  zu  sein ,  welche  sie  früher  in  ihrer 
eigenen  Art  hatte,  und  dass  sie  in  das  göttliche  Sein  verwandelt  und 
absorbirt  werde.  Das  widerstreite  aber  dem  christlichen  Glauben.  Ger- 
son mag  in  dieser  seiner  Censur  Ruysbroeks  zu  weit  gegangen  sein, 
aber  im  Wesentlichen  können  wir  ihm  nicht  ganz  Unrecht  geben,  so 
sehr  auch  ein  gewisser  Johann  von  Schönhofen  seinen  Meister  zu 
vertheidigen  suchte.  Die  Stellen,  welche  Gerson  aus  den  Schriften 
Ruysbroeks,  zunächst  aus  dem  dritten  Buche  des  Werkes  „De  omatu 
,  spiritualium  nuptiarum'^  aushebt,  sind  in  der  That  von  der  Art,  dass 
sie  die  Einheit  der  Seele  mit  Gott  in  der  Transformation  höher  span- 
neu  als  zulässig  ist,  und  als  es  sich  mit  den  Grundsätzen  einer  ge- 
sunden mystischen  Theologie  verträgt  ^).    Immerhin  glauben  wir  sagen 


1)  Diese  Stellen  sind  folgende :  c  2.  In  ipsa  quidem  sui  vacoitate  per  froi- 
ÜTUm  amorem  spiritos  perdit  semetipsom,  Deique  claritatem  nullo  intermediante 
Bascipity'^ac  sine  intermissione  ipse  fit  ca  claritas,  quam  accipit  c  3.  De- 
pendetque  nostrum  esse  creatum  ab  esse  aeterno,  et  secundum  essentialem  exi- 
stentiam  unum  cum  iUo  est.,..  Universi  quoqite  sapra  am  creationem  in  vitae 
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zu  dürfen,  dass  Riiysbroek  m  seiner  Mystik  bis  zu  den  äussersten 
Grenzen  des  Möglichen  und  Zulässigen  fortgeschritten  ist,  und  dass 
er  keinen  Schritt  mehr  hätte  weiter  gehen  dürfen,  ohne  in  dieselben 
Irrthümer  zu  verfallen,  welche  er  bei  den  häretischen  Mystikern  seiner 
Zeit  bekämpfte. 

Ausser  den  bisher  behandelten  Mystikern  gab  es  in  der  damaligem 
Zeit  noch  viele  andere,  welche  im  Ganzen  dieselbe  Richtung  einschlu- 
gen, wie  wir  sie  bisher  in  ihren  Hauptvertretem  gekennzeichnet  haben. 
Dazu  gehörten  Bruder  Franke  von  Cöln  (im  vierzehnten  Jahrhundert), 
Johann  von  Stemgassen ,  „  der  Kraft  von  Boyberg, "  „  der  Gieseler , " 
Bruder  Heinrich  von  Cöln ,  Bruder  Arnold ,  „  der  von  Kronenburg, " 
der  Verfasser  des  von  Docen  herausgegebenen  Fragmentes  „von  der 
möglichen  und  wirklichen  Vernunft"  u.  s.  w.  Wir  können  uns  mit 
denselben  nicht  mehr  weiter  beschäftigen  *) ,  und  glauben  dazu  auch 
nicht  verpflichtet  zu  sein,  da  die  Mystik  durch  dieselben  doch  keine 
weitere  Fortbildung  gefunden  hat.  Nur  über  Eine  Schrift,  welche  von 
grösserer  Wichtigkeit  ist,  haben  wir  uns  noch  ausführlicher  zu  ver- 
breiten.   Es  ist  die  sogenannte  „  deutsche  Theologie. " 

5.    nie  «,ileiitiielie  Theologie.^' 

§.  295. 

Zu  den  Hauptträgem  des  excessiven  Mysticismus,  welchen  wir 
hier  behandeln,  gehört  nämlich  auch  noch  der  Verfasser  der  „deut- 
schen Theologie. "  Wer  der  Verfasser  dieser  Schrift  gewesen  sei,  bat 
^  bis  jetzt  noch  nicht  ermittelt  werden  können.  Als  sicher  dürfen  wir 
jedoch  annehmen,  dass  er  ebenfalls  zu  den  „Gottesfreunden"  gehörte, 
wie  Tauler,  Suso,  Merswin,  Nicolaus  von  Basel  u.  A.  Das  Buch  selbst 
ist  aus  dem  vierzehnten  oder  fünfzehnten  Jahrhundert.  Die  erste  ge- 
druckte Ausgabe  desselben  hat  Luther  (1516  und  1518)  besorgt.  In 
neuester  Zeit  hat  Pfeiffer  das  Buch  nach  einer  aus  dem  Jahre  1497 


conteDiplativae  altitudinem  snblevati  nnum  sunt  cum  hac  deifica  dantate,  imo  ipsa 
daritas  ipBi  Bont,  vident  proinde,  sentiunt  et  inveniunt  per  hoc  deificnm  lunien 
86  secundum  esse  yitamque  suam  increatam^   eandemque  fore  siinplicem  divinita- 

tis  abyssum  — atque  cum  eo  quo  vident,  lumen  idem  iiunt.   c.  1.  üniversi 

devot!  Spiritus  unum  cum  Deo  profiindo  amoris  definvio  sicut  defecti  non  quomo- 
dolibet  quidero  unum,  sed  idipsum  quod  est  ipsa  in  se  esseniia  Del  eo  modo 
quem  deifica  beatitudo  requirit.  c.  4.  lUic  est  Spiritus  supra  seipsom  translatus 
et  Deo  unificatus  gustans ,  vidensque  in  unitate  vividae  abyssus ,  in  qua  sese  se- 
cundum esse  suum  increatum  possidct,  immensas  divitias,  quae  ipsemet,  juxta  enm 
ihodnm,  quo  eas  Deus,  gnstat  et  videt.  Gerson,  Epist  ad  fratrem  Bartholo- 
maeum  Carthusiensem  snp.  tertia  parte  libri  Ruysbroech  de  ornatu  sptrit.  nupt. 
(opp.  t.  1.  ed.  1494.)  Die  Vertheidigungsschrift  des  Schönhofen  und  Gersons 
Antwort  darauf  ebendaselbst. 

1)  Vgl.  hierüber  Bach,  Meister  Eckhardt,  8.  175  ff. 
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stammenden  Handschrift  abdnicken  lassen,  in  welcher  Ausgabe  wir 
jedenfalls  den  Originaltext  reiner  vor  uns  haben,  als  in  den  nach  der 
Lutherischen  gedruckten  Ausgaben. 

Welcher  Geist  in  diesem  Buche  weht,  zeigt  sich  uns  schon  gleich  in 
dem  ersten  Kapitel,  in  welchem  die  Frage  beantwortet  wird,  „was  das  Voll- 
kommene sei  und  die  Theile."  Da  heisst  es :  „  Das  Vollkommene  ist 
ein  Wesen,  das  in  sich  und  in  seinem  Wesen  alle  Wesen  begriffen  und 
beschlossen  hat,  und  ohne  das  und  ausser  dem  kein  wahres  Wesen 
ist  und  in  dem  alle  Dinge  ihr  Wesen  haben :  denn  es  ist  aller  Dinge 
Wesen  und  ist  in  sich  selbst  unwandelbar  und  unbeweglich,  und  ver- 
wandelt und  bewegt  alle  andern  Dinge.  Aber  das  Getheilte  oder  das 
Unvollkommene  ist  das ,  was  aus  diesem  Vollkommenen  entsprungen 
ist  oder  wird,  recht  wie  ein  Glanz  oder  ein  Schein,  der  da  ausfliesst 
aus  der  Sonne  oder  aus  einem  Lichte ,  und  scheint  etwas ,  dies  oder 
das.  Und  das  heisst  Greatur,  und  dieser  Getheilten  aller  ist  keines 
das  Vollkommene.  Also  ist  auch  das  Vollkommene  der  Getheilten 
keins.  Die  Getheilten  sind  begreiflich,  erkennbar  und  aussprechlich ; 
aber  das  Vollkommene  ist  allen  Creaturen  als  Creaturen  unbegreif- 
lich, unaussprechlich  und  unerkennbar  in  dem  als  Creatur.  Darum 
nennt  man  das  Vollkommene  „nicht';  denn  es  ist  dieser  keins.  Die 
Creatur  als  Creatur  mag  dieses  nicht  erkennen  noch  begreifen,  nennen 
noch  denken  *)."  Das  Kapitel  schliesst  dann  mit  folgenden  Worten :  „Nun 
möchte  man  auch  sprechen:  du  sprichst,  ausserhalb  diesem  Vollkom- 
menen sei  kein  Wesen ,  und  sprichst  doch ,  aus  ihm  fliesse  etwas :  was 
min  ausgeflossen  ist,  das  ist  ausserhalb  ihm?  Antwort:  darum  spricht 
man ,  ausserhalb  ihm  oder  ohne  es  ist  kein  wahres  Wesen.  Was  nun 
ausgeflossen  ist ,  das  ist  kein  wahres  Wesen,  und  hat  kein  Wesen  anders 
denn  in  dem  Vollkommenen ,  sondern  es  ist  ein'  Zufall  oder  ein  Glanz 
und  ein  Schein ,  der  kein  Wesen  ist  oder  kein  Wesen  hat  anders  als  in 
dem  Feuer ,  wo  der  Glanz  ausfliesst ,  oder  in  der  Sonne  oder  in  einem 
Lichte ')''  Ohne  Zweifel  spricht  sich  in  diesen  Worten  ein  Gedanke  aus, 
welcher  nicht  mehr  blos  den  Schein  des  Pantheismus  in  sich  schliesst 
Was  aus  Gott  ausgeflossen  ist,  das  Creatürliche ,  das  hat  kein  wahres 
Sein  ;  est  ist  nur  Glanz ,  nur  Schein ;  sein  wahres  und  eigentliches  We- 
sen ist  in  Gott,  ja  es  ist  Gott  selbst.  Auch  die  mildeste  Erklärung  kann 
hier  zur  Rechtfertigung  des  Gesagten  Nichts  mehr  ausrichten. 

Diess  um  so  mehr,  als  hiemit  auch  die  im  weitem  Verlaufe  des 
Buches  vorkommenden  Aussprüche  und  Lehrsätze  vollkommen   über- 


1)  „Tlieologia  deutsch*^:  (Ausgabe  und  Uebersetznng  von  Pfeiffer  2.  Aufl.) 
Kap.  1.  S.  2.  Tgl.  E.  53.  S.  224.  Und  were  du  das  voikommen  einfeldig  gut 
etwas,  diss  oder  das,  das  die  creatur  verstet,  so  wer  es  nicht  aUe  nock  in  allem, 
und  were  auch  nicht  volkomen.    Darumb  nennet  man  es  auch:  nicht 

2)  Ebds.  E.  1.  S.  6. 
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einstimmen.  „Gott,  sagt  die  „deutsche  Theologie),"  ist  Eins  nnd  über 
Eins,  und  ist  Alles,  und  ist  über  Alles  ^)"  „In  der  Wahrheit  ist  Alles 
Eins,  und  Eins  ist  Alles  in  Gott')/'  „Gott  ist  aller  Wesenden  Wesen 
und  aller  Lebendigen  Leben  und  aller  Weisen  Weisheit;  denn  alle 
Dinge  haben  ihr  Wesen  wahrlicher  in  Gott ,  denn  in  sich  selber ,  und 
auch  alles  ihr  Vermögen,  Wissen  und  Leben  und  was  das  ist;  denn 
wäre  das  nicht,  dann  wäre  Gott  nicht  alles  Gut')."  „Gott  als  Gott- 
heit dem  gehört  nicht  zu,  weder  Wille,  noch  Wissen,  oder  Offenbaren 
noch  dies  noch  das,  das  man  nennen  oder  sprechen  oder  denken  kann. 
Aber  Gott  als  Gott  gehört  zu,  dass  er  sich  selbst  ausspreche  und  sich 
selber  bekenne  und  liebe  und  sich  selbst  offenbare,  und  diess  alles 
ohne  Creatur.  Und  diess  ist  in  Gott  noch  alles  als  ein  Wesen  und 
nicht  als  ein  Wirken,  dieweil  es  ohne  Creatur  ist;  und  in  diesem  Aus- 
sprechen und  Offenbaren  wird  der  persönliche  Unterschied.  Aber  da 
Gott  als  Gott  Mensch  ist  oder  da  Gott  lebt  in  einem  göttlichen  oder 
vergotteten  Menschen ,  da  gehört  Gott'  etwas  zu ,  das  sein  Eigen  ist 
und  ihm  allein  zugehört  und  nicht  den  Creaturen,  und  ist  in  sich  selbst 
ohne  Creatur  ursprünglich  und  wesenhaft,  aber  nicht  förmlich  oder 
wirklich,  und  Gott  will  dasselbe  gewirkt  und  geübt  haben,  denn  es 
ist  darum,  dass  es  geübt  und  gewirkt  werden  soll.  Was  sollte  es 
anders?  sollte  es  müssig  sein?  wozu  wäre  es  denn  nütz?  so  wf)re  es 
ebenso  gut,  es  wäre  nicht,  und  besser:  denn  was  zu  Nichts  nütze  ist, 
das  ist  umsonst  und  das  will  Gott  und  die  Natur  nicht.  Wohlan! 
Gott  ^ill  das  geübt  und  gewirkt  haben ,  und  das  kann  ohne  Creatur 
nicht  geschehen,  dass  es  also  sein  soll.  Ja  sollte  weder  diess  noch  das 
sein,  oder  wäre  weder  diess  noch  das  und  wäre  kein  Werk  oder  Wirk- 
samkeit oder  desgleichen,  was  wäre  dann  oder  sollte  Gott  selber,  oder 
wessen  Gott  wäre  er*)?"  „Gott  ist  das  Gute,  nicht  dieses  oder  jenes 
Gute ,  sondern  alles  Gute  tmd  über  allem  Guten  *) ;  aber  er  ist  auch 
ein  Licht  und  ein  Erkenntniss,  und  es  ist  ihm  eigen,  dass  er  leuchte, 
und  scheine  und  erkenne;  und  darum,  weil  Gott  Licht  und  Erkennt- 
niss ist,  so  muss  er  leuchten  und  erkennen,  und  alles  dies  Leuchten 
und  Erkennen  in  Gott  ist  ohne  Creatur.  Es  ist  nicht  da  als  ein 
Werk,  sondern  als  ein  Wesen  oder  ein  ürspnmg.  Soll  es  aber  ge- 
schehen als  ein  Werk  in  wirkender  Weise,  das  muss  in  den  Creaturen 
geschehen.  Gleichwie  aber  Gott  ein  Gut,  Erkenntniss  und  Licht  ist, 
also  ist  er  auch  ein  Wille  und  Liebe  tmd  Gerechtigkeit  und  Wahrheit 
imd  ist  auch  kürzlich  alle  Tugend  und  ist  durchaus  Ein  Wesen  in 
Gott  und  es  kann  ihrer  keins  nimmer  gewirkt  und  geübt  werden  ohne 
Creatur ,  denn  es  ist  in  Gott  ohne  Creatur  nicht  anders  denn  ein 
Wesen  und  ein  Urspnmg,  und  nicht  ein  Werk*).'' 


1)  Ebds.  K.  46.  S.  192.  -  2)  Ebds.  K.  46.  S.  196.  —  3)  Ebds.  K.36.S.  134. 
-  4)  Ebds.  K.  81.  S.  116  f.  —  6)  Ebds.  K.  9.  S.  82.  K.  32.  S.  118  £  K.  18. 
S.  66w  -  6)  £bdf.  K.  32.  6.  12a    vgl  K.  il.  S.  206  iL 
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Hieuiit  ist  ein  anderer  Gedanke  ausgesprochen,-  welcher  seihst 
wiederum  nur  aus  pantheistiscL<?ü  Prämissen  erklärlich  ist,  nämlich  die 
Nothwendigkeit  der  Schopfimg.  Gott  wäre  nicht  Gott  ohne  die  Crea- 
turen.  Der  persönliche  Unterschied  in  Gott  reicht  nicht  hin  zur  vol- 
lendeten Wirklichkeit  Gottes;  soll  Gott  wahrhaft  Gott  sein,  so  nuiss 
er  sich  auch  in  die  Creaturen  ergiessen.  Wir  sehen:  die  Gedanken 
reihen  sich  hier  folgerichtig  aneinander,  und  wenn  schon  in  den  bisher 
behandelten  Mystikern  der  pantheistische  Gedanke  überall  durchzu- 
brechen sucht,  so  sehen  wir  ihn  hier  in  der  „deutschen  Theologie" 
noch  weit  entschiedener  heraustreten.  — 

Mit  diesen  pantheistischen  Gründlehren  verbindet  sich  nun  aber 
in  der  „deutschen  Theologie"  auch  eine  Art  Dualismus,  welcher  fi-ei- 
lich  erst  da  entschieden  hervortritt,  wo  die  Lehre  in  das  anthropolo- 
gische Gebiet  hinüberspielt.  Indem  nämlich  die  „deutsche  Theologie" 
aus  der  frühem  Mystik  den  Unterschied  zwischen  einem  doppelten 
Auge  im  Menschen  aufnimmt,  wovon  das  eine  dem  Natürlichen,  das 
andere  dem  Göttlichen  zugewendet  ist'),  unterscheidet  sie  in  Ana- 
logie mit  diesem  doppelten  Auge  auch  ein  doppeltes  Licht,  das  gött- 
liche Licht  der  Gnade,  und  das  natürliche  Licht');  und  durch  dieses 
doppelte  Licht  wiederum  bedingt  auch  eine  zweifache  Liebe,  die  Got- 
tesliebe imd  die  auf  die  blosse  Natur  gestellte  Eigenliebe').  Würde 
es  nun  die  „deutsche  Theologie"  hier  bei  der  Unterscheidung  allein 
bewendet  sein  lassen,  dann  wäre  dagegen  Nichts  einzuwenden;  aber 
sie  treibt  den  Unterschied  allerseits  bis  zum  Gegensatze  fort;  und 
darin  liegt  eben  das  Dualistische  dieser  Lehre.  Das  göttliche  Licht 
der  Gnade  ist  als  solches  zugleich  das  wahre ;  das  natürliche  Licht  der 
Vernunft  dagegen  als  solches  zugleich  das  falsche  Licht*).  „Dem 
wahren  Licht  gehört  zu  und  muss  sein,  dass  es  nicht  betrügen  will, 
und  kann  auch  nicht  wollen,  dass  Jemand  beschädigt  oder  betrogen 
werde,  und  es  kann  auch  selber  nicht  betrogen  werden.  Aber  das 
falsche  Licht  wird  und  ist  betrogen  und  betrügt  auch  andere  Leute 
n)it  sich.  Denn  das  wahre  Licht  ist  Gott  und  göttlich ,  aber  das 
falsche  Licht  ist  Natur  und  natürlich  ^)."  „Gott  gehört  es  zu,  dass  er 
weder  diess  noch  das  ist  oder  diess  noch  das  will,  begehrt  oder  sucht 
in  einem  vergotteten  Menschen ,  sondern  Gut  als  Gut  und  um  Nichts 
denn  um  Gut.  Also  ist  es  auch  um  das  wahre  Licht.  Aber  der  Crea- 
tur  und  der  Natur  gehört  es  zu,  dass  sie  etwas  ist,  diess  oder  das, 
und  auch  in  ihrer  Meinung  und  Gesuch  etwas  hat,  diess  oder  das, 
und  nicht  lauterlich  Gut  als  Gut  und  um  Gut,  sondern  um  Etwas, 
diess  oder  das.  Und  wie  Gott  und  das  wahre  Licht  ohne  alle  Ich- 
heit ,   Selbstheit  und  ohne  eigenes  Gesuch  ist,  also  gehört  der  Natur 


1)  Ebds.  K.  7.  S.  24.  -  2)  Ebds.  K.  81.  S.  116.  —  8)  Ebda.  K.  42.  S.  16a 
8.  174.  —  4)  EbdB.  K.  31.  &  116.    E.  20.  8.  72.  —  5)  ISbäA.  SL  40.  8.  148  iL 
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und  dem  natürlichen  falschen  Lichte  zu  Ich,  Mir,  Mein,  Mich  und  des- 
gleichen, also  dass  es  sich  und  das  Seine  mehr  sucht  in  allen  Dingen^ 
denn  Gut  als  Gut.  Diess  ist  seine  Eigenschaft  und  einer  jeglichen 
Natur  ^)."  „Darum  kann  das  natürliche  Licht  nimmer  bekehrt  oder 
auf  den  rechten  Weg  gewiesen  werden,  recht  wie  der  böse  Geist');" 
,  ja  es  ist  selbst  der  böse  Geist  ^)."  Und  eben  weil  das  göttliche  Licht 
der  Gnade  und  das  natürliche  Licht  der  Vernunft  einander  in  solcher 
Weise  entgegengesetzt  sind  und  eines  das  andere  negirt ,  danim  gUt 
das  Gleiche  auch  von  der  beiderseitigen  Liebe,  welche  aus  jenem  dop- 
pelten Lichte  entspringt.  Das  wahre  Licht  bewirkt  die  wahre  Liebe, 
das  falsche  Licht  die  falsche  Liebe  *).  Die  wahre  Liebe  liebt  Gott  um 
seiner  selbst  willen;  die  falsche  Liebe  liebt  nur  öich  selbst,  sie  liebt 
daher  Erkennen  und  Wissen  mehr  als  das,  was  erkannt  wird;  sie  liebt 
Gott  nur  um  ihrer  selbst  willen,  sie  ist  wesentlich  Eigenliebe,  welche 
als  solche  die  Negation  der  Gottesliebe  ist*). 

So  verbindet  sich  denn  hier  in  der  That  mit  dem  pantheistischen 
auch  der  dualistische  Gedanke,  indem  das  Natürliche  und  das  lieber- 
natürliche  im  Menschen  in  einen  unversöhnbaren  Gegensatz  zu  einan- 
der gestellt  werden.  Die  Erklärung  dieser  Verbindung  zweier  einan- 
der scheinbar  ausschliessender  Elemente  kann  offenbar  nur  darin  ge- 
funden werden,  dass  das  CreatOrliche  als  solches  auch  als  das  Indi- 
viduelle, die  Individualität  aber  gegenüber  der  Allgemeinheit  des  gött- 
lichen Seins  zugleich  als  das  Nichtseinsollende  betrachtet  wird,  wel- 
ches die  Bestimmung  hat,  in  die  Allgemeinheit  des  göttlichen  Seins 
wieder  zurückzukehren ,  und  folglich  eben  dadurch ,  dass  es  seine  In- 
dividualität zu  behaupten  sucht,  mit  dem  Göttlichen  in  Gegensatz  tritt. 
,  Darum  wird  auch  geradezu  gesagt :  die  Natur  und  der  böse  Geist 
seien  Eins,  und  wo  das  eine,  da  sei  auch  das  andere  überwunden*). 
Es  wird  diese  Erklärung  noch  mehr  sich  begründen  durch  den  weitem 
Fortgang  dieser  Lehre. 

Das  sittlich  Böse  bestimmt  die  „deutsche  Theologie"  als  Ungehorsam 
gegen  Gott').  Dieser  Ungehorsam  hat  aber  eine  doppelte  Beziehung,  eine 
Beziehung  zu  Gott  und  ziun  eigenen  Ich;  und  in  beiden  Beziehungen 
stellt  sich  das  Böse  unter  einem  andern  Gesichtspunkte  dar.  In  erste- 
rer  Beziehung  ist  die  Sünde  eine  Abkehr  und  ein  Abfall  von  Gott 
einerseits,  und  ein  Eingriff  in  seine  Ehre  andererseits  ®) ,  indem  näm- 
lich die  Creatur  „etwas  Gutes  sich  annimmt ,  als  Wesens ,  Lebens, 
Wissens,  Erkennens,  Vermögens,  und  kürzlich  alles  dessen,  das  man 
gut  nennen  soll,  und  meint,  dass  sie  das  sei,  oder  dass  es  das  Ihre 
sei,  oder  ihr  zugehöre,  oder  dass  es  von  ihr  sei^)."    In  letzterer  Be- 

1)  Ebds.  K.  40,  S.  150.  —  2)  Ebda.  S.  156.  —  8)  Ebds.  K.  43,  S.  182.  — 
4)  Ebdß.  K.  42,  S.  168  ff.  —  5)  Ebds.  K.  42,  S.  170.  175.  —  6)  Ebds.  K.  43,  S. 
184.  —  7)  Ebds.  K.  16,  S.  68  ff.  —  8)  Ebds.  K.  4.  -  9)  Ebds.  K.  2,  S.  8.  K.  ö. 
S.  16.  K.  16,  S.  62.  • 
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Ziehung  dagegen  ist  das  Böse  ein  Hinaufsetzen  des  Eigenen  Willens 
über  den  göttlichen  Willen,  ein  Festhalten  an  dem  Eigenwillen,  gegen- 
über dem  göttlichen  Willen.  Daher  ist  nur  dasjenige  bös,  was  und 
in  so  fem  es  aus  eigenem  Willen  gethan  wird;  das  Werk  als  solches 
ist  nicht  bös ;  „nur  dass  die  Creatur  andei*s  will ,  als  Gott,  imd  wider 
Gott  will,  das  ist  die  Sünde  *)."  „Darum  mag  man  wohl  sprechen,  dass 
aller  eigener  Wille  Sünde  sei,  und  nichts  anderes  ist  dann  auch  Alles, 
das  daraus  geschieht*)."  Der  eigene  Wille  ist  daher  das  Aller- 
schlimmste; wer  dem  Menschen  zum  eigenen  Willen  verhilft,  verhilft 
ihm  zum  Allerbösesten ;  ohne  Eigenwille  gibt  es  keine  Hölle:  denn 
in  ihr  brennt  nur  eigener  Wille;  je  mehr  Eigenwille,  desto  mehr 
Hölle,  und  je  weniger,  desto  mehr  Hinmael  ^).  Und  danun  ist  „Teufel, 
Sünde,  Adam,  alter  Mensch,  Ungehorsam,  Ichheit,  Selbstheit,  Mein, 
Mir,  Mich,  Natur,  Eigenwille  u.  dgl.  Alles  Eins ;  alles  dieses  ist  wider 
Gott  und  bleibt  ohne  Gott*)" 

Im  Gegensatze  zum  sittlich  Bösen  ist  nun  das  sittlich  Gute  der 
Gehorsam  gegen  Gott.  Die  Begri£fe  von  Gehorsam  und  Sittlichgutem 
fallen  zusammen*).  Dieser  Gehorsam-  muss  sich  aber  dadurch  bethä- 
tigen ,  dass  der  Mensch  sich  frei  macht  von  allem  Eigenwillen.  ,,Der 
Mensch  sollte  also  gar  frei  ohne  sich  selbst  stehen  und  sein,  das  ist 
ohne  Selbstheit,  Ichheit,  Mir,  Mein,  Mich  und  dergleichen,  also  dass 
er  sich  und  des  Seinen  so  wenig  sucht«  und  meinte  in  allen  Dingen, 
als  ob  es  nicht  wäre;  und  sollte  auch  also  wenig  von  sich  selber  hal- 
ten, als  ob  er  nicht  wäre  und  als  ob  ein  anderer  alle  seine  Werke 
hätte  gethan.  Er  sollte  auch  nichts  halten  von  allen  Creaturen^).'' 
Dann  erst,  wenn  er  seinen  Eigenwillen  in  solcher  Weise  gleichsam  ver- 
nichtet hat,  ist  der  Mensch  wahrhaft  gut. 

Wie  hat  man  nun  aber  dieses  Aufgehen  aller  Selbstheit  im  Ge- 
horsam zu  denken  ?  Die  „deutsche  Theologie"  lässt  uns  darüber  nicht 
ohne  Aufschluss.  Die  Creatur,  sagt  sie,  sollte  mit  demselben  Willen 
nicht  wollen,  sondern  Gott  sollte  allein  wollen  wirkend  mit  dem  Wü- 
len,  der  in  dem  Menschen  ist  und  doch  allein  Gottes  ist.  Und  wo 
das  lauterlich  und  gänzlich  wäre,  oder  in  welchem  Menschen  das 
wäre,  da  würde  gewollt,  imd  doch  nicht  von  dem  Menschen,  sondern 
von  Gott,  und  da  wäre  der  Wille  nicht  eigener  Wille,  und  da  würde 
auch  nicht  anders  gewollt,  denn  wie  Gott  will:  denn  Gott  wollte  sel- 
ber da  und  nicht  der  Mensch,  und  da  wäre  der  Wille  Eins  mit  dem 
ewigen  Willen,  und  wäre  darein  geflossen  0."  Wir  sehen  hieraus  klar, 
dass  der  Gehorsam,  in  welchen  die  „deutsche  Theologie"  das  Wesen 
des  sittlich  Guten  setzt,  nicht  etwa  in  der  Conformität  des  creatür- 


1)  Ebds.  K.  86,  S.  134.  -  2)  Ebds.  K.  43,  S.  178.  K.  50.  —  3)  Ebda.  K.  34. 
K.  49.  60.  öl.  S.  216.  —  4)  Ebds.  K.  3,  S.  8.  —  5>  Ebds,  K.  16,  S.  68  ff..  - 
6)  Ebds.  E.  16,  S.  50  ff.  —  7)  Ebds.  K.  51,  S.  208. 
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licheu  mit  dem  göttlicheu  Willen  besteht,  sondern  vielmehr  darin,  dass 
der  individuelle  Wille  als  solcher  gänzlich  vernichtet  wird,  und  aa 
seine  Stelle  der  allgemeine  göttliche  Wille  tritt.  Es  ist  eine  durch- 
aus pantheistische  Fassung  des  Begriffes  des  Gehorsams.  Darum 
sagt  die  „deutsche  Theologie :''  Wäre  ein  Mensch  lauterlich  imd  gänz- 
lich in  Gehorsam ,  als  Christus  war ,  ihm  wäre  aller  Ungehorsam  ein 
grosses  bitterliches  Leiden.  Denn  ob  alle  Menschen  wider  ihn  wären, 
die  möchten  ihn  alle  nicht  bewegen  oder  betrüben,  denn  der  Mensch 
in  diesem  Gehorsam  wäre  Eins  mit  Gott  und  Gott  wäre  auch  selber 
der  Mensch."  „Daiimi,  je  mehr  Selbstheit  und  Ichheit,  desto  mehr 
Sünde  und  Bosheit.  Dagegen  so  Mein,  Ich,  Mir,  Mich,  das  ist  Ich- 
heit und  Selbstheit,  so  das  je  mehr  in  dem  Menschen  abnimmt,  so 
Gottes  Ich,  das  ist  Gott  selber,  je  mehr  zunimmt  in  dem  Menschen  ^)." 
Km-z:  „gleichwie  in  der  Wahrheit  alle  Wesen  wesentlich  Eins  sind 
in  dem  vollkommenen  Wesen,  und  alles  Gut  Eins  in  dem  Einen  und 
desgleichen,  und  nichts  sein  kann  ohne  das  Eine,  also  sollen  alle 
Willen  Eins  sein  in  dem  Einen  vollkommenen  Willen,  und  kein  Wille 
ohne  den  Einen  ^).''    Das  ist  der  Gehorsam,  das  das  Gute. 

§.  296. 

Auf  diesen  Grundlagen  baut  sich  nun  die  mystische  Lehre  der 
„deutschen  Theologie'^  auf.  Sie  unterscheidet  mit  den  frühem  Mysti- 
kern drei  Stufen  der  mystischen  Erhebung:  die  Reinigung,  die  Er- 
leuchtung und  die  Vereinigung.  „Die  Reinigung  gehört  dem  anfangenden 
oder  büssenden  Menschen  zu,  und  geschieht  auf  dreifache  Weise:  mit 
Reue  und  Leid  um  die  Sünde,  mit  ganzer  Beichte,  mit  vollkommener 
Busse.  Die  Erleuchtung  gehört  den  zunehmenden  Menschen  zu  und 
geschieht  auch  in  dreifacher  Weise,  das  ist:  in  Verschmähung  der 
Sünde,  in  Ausübung  der  Tugend  und  guter  Werke  und  in  willigem 
Leiden  aller  Anfechtung  und  Widerwärtigkeit.  Die  Vereinigung  end- 
lich betrifft  die  vollkommenen  Menschen  und  geschieht  auch  in  dreierlei 
Weise,  das  ist:  in  Reinigkeit  und  Lauterkeit  des  Herzens,  in  gött- 
licher Liebe  und  in  Beschauung  Gottes,  des  Schöpfers  aller  Dinge.  ^)." 

So  muss  denn  der  Mensch,  um  in  den  Bereich  des  mystischen 
Lebens  eintreten  zu  können,  zuerst  in  tiefe  Reue  über  seine  Sünden 
versinken.  „Wenn  sich  der  Mensch  selber  in  Wahrheit  erkennt  und 
merkt,  was  und  wer  er  ist,  und  findet  sich  selber  so  gar  schnöde, 
bös  und  unwürdig  alles  des  Trostes  und  Gutes,  das  ihm  von  Gott 
und  den  Greatuven  je  geschehen  ist  oder  kann,  so  kommt  er  in  eine 
so  tiefe  Demut  und  Verschmähung  seiner  selbst,  dass  er  sich  un- 
würdig dünkt  dass  ihn  das  Erdreich  tragen  soll.  Auch  lässt  er  sich 
bedünken,  dass  er  ewiglich  verloren  und  verdanmit  sein  solle,  und  auch 


1)  Ebda.  K.  16,  S.  60.  —  2)  Ebds.  K.  44,  S.  186.  —    3)  Ebds.  K.  14,  8.  6a 
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ein  Fussschemel  aller  bösen  Geister  in  der  Hölle,  und  dass  es  recht 
und  billig  sei  und  das  diess  Alles  zu  wenig  sei  gegen  seine  Sünden. 
Und  darum  so  will  und  mag  er  auch  keinen  Trost  oder  Erlösung  be- 
gehren, weder  von  Gott  noch  von  allen  Creaturen,  die  im  Himmel 
und  auf  Erden  sind ,  sondern  er  will  ungetröstet  und  unerlöst  sein, 
und  ihm  ist  nicht  leid  seine  Verdammniss  und  Leiden;  denn  es  ist 
billig  und  recht  und  ist  nicht  wider  Gott,  sondern  es  ist  der  Wille 
Gottes.  Darum  so  ist  es  ihm  lieb  und  ist  ihm  wohl  damit  Dun  ist  allein 
leid  seine  Schuld  und  Bosheit;  denn  diess  ist  Unrecht  und  wider  Gott 
und  damit  ist  ihm  weh  und  übel  zu  Mute.  Diess  ist  und  heisst  wahre  Reue 
um  die  Sünde.  Und  wer  also  in  dieser  Zeit  in  die  Hölle  kommt,  der 
kommt  nach  dieser  Zeit  in  das  Himmelreich  und  gewinnt  dessen  einen 
Vorgeschmack ,  der  übertrifft  alle  Lust  und  Freude ,  die  in  dieser  Zeit 
von  zeitlichen  Dingen  je  ward  oder  immer  werden  kann  ^).** 

Aber  es  liegt  nicht  in  der  Kraft  des  Menschen,  selbst  in  diese 
Hölle  hinab  und  aus  ihr  wieder  in  den  Himmel  hinauf  zu  steigen ;  der^ 
Geist  allein  wirkt  hier  Alles;  er  kommt,  und  führt  hinweg,  und  gei- 
stet,  wo  er  will,  alles  ohne  den  Menschen^).  Und  so  verhält  es  sich 
auch  auf  den  übrigen  Stufen  der  mystischen  Erhebung.  Darum  ist 
das  zweite,  was  dem  Menschen  obliegt,  um  die  Höhen  des  mystischen 
Lebens  zu  erklimmen,  die  Gelassenheit  Der  Mensch  muss  Gott  ge- 
lassen sein.  Die  Vorstufe  hiezu  ist  die  Gelassenheit  gegenüber  allen 
Dingen.  „Wer  Gott  leiden  will  und  soll ,  der  muss  und  soll  alle 
Dinge  leiden,  das  ist:  Gott,  sich  selber  und  alle  Creatur,  Nichts  aus- 
genommen; und  wer  Gott  gehorsam,  gelassen  und  unterthan  sein  soll 
und  will,  der  muss  und  soll  auch  allen  Dingen  gelassen,  gehorsam 
und  unterthan  sein  in  leidender  Weise  und  nicht  m  thätiger  Weise, 
und  diess  Alles  in  einem  schweigenden  Innebleiben  in  dem  inwendigen 
Grund  seiner  Seele  und  in  einer  heimlichen ,  verborgenen  Geduldigkdt 
alle  Dinge  oder  Widerwärtigkeit  williglich  zu  tragen  und  zu  leiden  und 
in  allen  diesen  Dingen  keinen  Behelf  noch  Entschuldigung,  noch  Wi- 
derrede oder  Rache  zu  thun  oder  zu  begehren,  sondern  allezeit  in 
einer  lieblichen  wahren  Demütigkeit  zu  sprechen:  „„Vater,  vergib 
ihnen,  denn  sie  wissen  nicht,  was  sie  thun^)."'^  Aber  es  reicht  nicht 
hin,  dass  der  Mensch  allen  Dingen  gelassen  sei,  er  muss  auch,  und 
zwar  vorzugsweise,  Gott  gelassen  werden;  d.  h.  er  darf  nicht  von 
Gott  begehren ,  dass  er  ihm  seine  Heimlichkeit  offenbare,  also  dass  er 
frage,  warum  Gott  diess  oder  das  thue  und  verhänge  oder  unterlasse 
und  desgleichen,  sondern  er  muss  begehren,  wie  er  Gott  allein  möge 
gefallen,  und  an  sich  selber  zu  nichte  und  willenlos  werde,  und  dass 
der  ewige  Wille  in  ihm  lebe  und  über  ihn  gewaltig  sei  und  ungehin- 
dert von  allen  andern   Willen,    und   wie   dem   ewigen   Willen   von 

1)  Ebda.  K.  11,  S.  88  flf.   —  2)  Ebds.  S.  42.  -  3)  Ebds.  28,  S.  82.  K.8ö,S. 
182.  K.  46,  S.  194. 
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ihm  und  in  ihm  Genüge  geschehe  \'^  Kurz:  alle  Ichheit  und  Selbstheit 
muss  zu  nichte  werden,  damit  Gott  allein  im  Menschen  mächtig  sei 
und  wirke.  Das  ist  die  Gelassenheit  gegen  Gott').  „Soll  der  Schö- 
pfer hinein,  so  muss  alle  Creatur  hinaus  ^y^  Soll  die  Seele  einen  Blick 
in  die  Ewigkeit  thun,  dann  muss  sie  sich  gänzlich  abscheiden  von  der 
Creatur,  und  zumeist  von  sich  selbst*);  das  Auge,  mit  welchem  sie 
dem  natürlichen  Lichte  zugewendet  ist,  muss  todt,  der  eigene  Wille 
gestorben  sein^).  Gott  allein  kommt  die  Thätigkeit  im  Werke  des 
Heils  und  des  mystischen  Lebens  zu;  uns  fällt  nur  das  Leiden  an- 
heim  %  Der  vollkommene  Mensch  muss  gleichsam  von  Gott  besessen 
sein,  so  dass  er  mit  ihm  und  aus  ihm  thue ,  was  und  wie  er  will  ^) ; 
der  Mensch  muss  Gott  wie  dem  Menschen  seine  Hand  sein  ^) ;  ihm 
soll  gar  Nichts  bleiben;  in  ihm  soll  gar  Nichts  sein,  das  sich  Etwas 
annähme  oder  begehrte^);  Gott  allein  soll  in  ihm  sein,  leben,  erken- 
nen, vermögen,  lieben,  wollen,  thun  und  lassen  '^). 

Auf  dem  Boden  dieser  Gelassenheit  nun  erwächst  jene  Gottesliebe, 
durch  welche  die  höchste  Stufe  der  mystischen  Erhebung,  die  Ver- 
einigung mit  Gott  bedingt  ist.  Es  ist  jene  Liebe,  welche  schon  oben 
im  Gegensatz  zur  falschen  Liebe  geschildert  worden  ist,  jene  Liebe, 
welche  aus  dem  wahren  Lichte  entspringt,  und  Gott  nicht  um  irgend 
eines  Lohnes,  sondern  rein  um  seiner  selbst  willen  liebt  ^^),  jene  Liebe, 
welche  „alle  Dinge  lieb  hat  in  dem  Einen  als  Einem  und  Alles  und  Eins 
in  Allem  und  Alles  in  Einem  ^^),^^  jene  Liebe,  welche  als  rein  uneigen- 
nützige Liebe  gleichförmig  ist  mit  der  Liebe,  welche  Gott  selbst  zu  sich 
trägt").  Durch  diese  Liebe  also  ist,  wie  gesagt,  die  mystische  Ver- 
einigung mit  Gott  bedingt.  Und  diese  Vereinigung  besteht  darin, 
„dass  man  lauterlich  und  einfältiglich  und  gänzlich  in  der  Wahrheit 
einfältig  sei  mit  dem  einfaltigen  ewigen  Willen  Gottes  oder  zumal 
ohne  Willen  sei,  und  dass  der  geschaffene  Wille  geflossen  sei  in  den  ewi- 
gen Willen  und  darin  verschmolzen  sei  und  zu  nichte  geworden  sei  also, 
dass  der  ewige  Wille  allein  daselbst  wolle,  thue  und  lasse  ^*).^^  So  tritt 
das  eine  ewige  Gut  in  die  Seele  ein,  und  wird  in  derselben  geschmeckt 

1)  Ebds.  K.  51,  S.  204  ff.  —  2)  Ebds.  K.  51,  S.  206.  K.  1,  S.  4  ff.  —  8)  Ebds. 
K  53,  S.  282.  —  4)  Ebds.  K.  8,  S.  24  ff.  —  5)  Ebds.  K.  7,  S.  24.  —  6)  Ebds. 
K.  8,  S.  10. 

7)  Ebds.  Kap.  22,  S.  76  ff.  Der  nu  besessen  und  begriffen  wSre  mit  dem  geiste 
gotes,  also  dass  er  nicht  weste,  was  er  tSte  oder  Hesse,  und  asöl  sin  selbes  unge« 
waldig  were,  sonder  der  wille  and  geist  gotes  w^r  sin  gewaldig  und  wurkte  und 
tdte  und  Hesse  mit  im  und  uss  im,  was  und  wie  er  wolte:  daswSre  der  menschen 
einer,  äk  von  sant  Pauls  spricht;  „die  von  gotes  geist  gerichtet  und  gefüret  wer- 
den, die  sint  gotes  kinder.** 

8)  Ebds.  K.  54,  S.  282.  —  9)  Ebds.  K.  53,  S.  280.  —  10)  Ebds.  K.  58,  & 
228.  -  11)  Ebds.  K.  41,  S.  164  ff.  K  42,  S.  175.  K.  43,  S.  176  ff.  —  12)  Ebds. 
K.  46,  S.  194.  -  18)  Ebds.  K.  48,  S,  176  ff.  K.  26,  S.  102.  K.  44,  S.  188.  — 
14)  Ebds.  K.  27,  S.  104. 
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und  empfunden.  Die  Seele  wird  selig*).  „Und  wo  diese  Einigung 
geschieht  in  der  Wahrheit  und  wesenhaft  wird ,  da  steht  weiterhin  der 
innere  Mensch  in  der  Einigung  unbeweglich ; '''  nur  .,  der  äussere 
Mensch  wird  herum  bewegt  von  diesem  zu  dem^)."  Der  innere 
Mensch  ist  femer  in  dieser  Einigung  über  Gesetz,  Ordnung,  Gebot  und 
Vernunft  erhaben,  nicht  zwar  als  dürfte  er  Gesetz  und  Ordnung  ver- 
achten;—  denn  das  wäre  geistlicher  Hochmut,  und  als  solcher  eine 
Frucht  des  bösen  Geistes^);  --  aber  so,  dass  er  keiner  weitern  Gc- 
setzeslehrer  mehr  bedarf,  weil  der  Geist  Gottes  selbst  ihn  lehrt,  was 
er  zu  thun  und  zu  lassen  habe  *).  „Ordnung,  Gesetz,  Gebot  und  der- 
gleichen sind  an  sich  nur  eine  Unterweisung  der  Menschen,  die  nichts 
Besseres  verstehen  oder  Anderes  wissen,  noch  auch  erkennen,  warum 
alle  Gesetze  und  Ordnung  geschaffen  sind.  Mit  solchen  einfältigen 
Menschen  greifen  es  dann  auch  die  vollkommenen  Menschen  an,  und 
üben  es  mit  ihnen,  dass  man  sie  dabei  behalte,  damit  sie  nicht  zu 
bösen  Dingen  kommen,  oder  dass  man  sie  zu  einem  Nähern  bringen 
möchte  *) " 

Wenn  nun  aber  die  Einigung  gerade  darin  besteht,  -dass  alle  Selbst- 
heit  des  Menschen  aufhört,  und  sein  individueller  Wille  in  dem  göttlichen 
Willen  sich  auflöst,  so  dass  Gott  allein  im  Menschen  wohnt  und  wirksam 
ist:  so  ist  die  Einigung  zugleich  auch  die  Vergottung  des  Menschen.  Gott 
wird  hn  Menschen  „vermenscht,"  der  Mensch  wird  in  Gott  „vergottet." 
Indem  der  Mensch  sich  selbst  verliert  und  von  sich  ausgeht,  geht  Gott 
mit  seinem  Eigen,  d.  1.  mit  seiner  Selbstheit  in  ihn  ein :  Gott  wird  Mensch 
und  der  Mensch  wird  Gott  ®). 

In  dieser  Beziehung  ist  Christus  für  uns  das  Ideal ;  ihm  sollen  wir 
ähnlich  werden^).  Was  in  Christo  geschab,  soll  auch  in  uns  geschehen**). 
Der  vollkommene  Mensch  lebt  so  in  der  Einigung  mit  (iott  wahrhaft  das 
Leben  Christi  *).  In  dem  also  vergotteten  Menschen  ist  kein  anderes 
Leid  mehr,  als  das  Leid  über  die  Sünde,  und  das  muss  fortdauern  bis 
zum  Tode  '**).  Der  vergottete  Mensch  besitzt  aber  die  wahre  Freiheit; 
denn  diese  liegt  nur  in  Christi  Leben,  welches  jener  lebt;  alle  Selbstheit 
und  aller  Eigenwille  ist  Unfreiheit  und  Knechtschaft  ")•  D^r  vergottete 
Mensch  ist  als  solcher  „durchleuchtet  und  durchglänzt  mit  dem  ewigen 
göttlichen  Lichte,  und  entzündet  und  entbrannt  mit  der  ewigen  göttlichen 
Liebe;  „denn  darin  gerade  besteht  das  Wesen  dieser  Vergottung  *')."  — 

1)  Ebds.  K.  9,  S.  82.-2)  Ebds.  K.  28,  S.  106.  -  8)  Ebds.  K.  25,  S.  88  ff. 
—  4)  Ebds.  K.  80.  —  5)  Ei)ds.  K.  2G,  S.  97.  -  6)  Ebds.  K.  24,  S.  84  ff.  K.  53, 
S.  228.  —  7)  Ebds.  K.  15,  8.  52  ff.  K.  16.  K.  43,  S.  180. 

8)  Ebds.  K.  3,  S  10.  Got  muss  ouch  in  mir  vermenschet  werden,  also  das 
got  an  sich  neme  alles  das,  das  in  mir  ist,  von  Innen  und  von  aussog,  das  nicht 
m  mir  sl,  das  got  widerstrebe  oder  sine  werk  hindere. 

9)  Ebds.  K.  24,  S.  84  ff.  —  10)  Ebds.  K.  37.  -  11)  Ebils.  K.51,  8.  212  ff.— 
12)  Ebds.  K.  41,  S.  162  ff. 
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Blicken  wir  nun  noch  einmal  zurück  auf  diese  ganze  Lehre ,  so  kann 
CS  uns  nicht  entgehen,  dass  dieselbe  im  Wesentlichen  zwar  mit  der  Eck- 
liardt'schen  und  Tauler'schen  auf  gleicher  Linie  steht,  dass  aber  nicht 
blos  der  pautheistische  Gedanke  in  derselben  noch  weit  offener  heraus- 
tritt, sondern  dass  auch  der  mit  dem  pantheistischen  Gedanken  sich  ver- 
bindende ethisch- dualistische  Gegensatz  zwischen  dem  Göttlichen  und 
Menschlichen,  zwischen  dem  Uebcrnatlirlichen  und  Natürlichen  im  Men- 
schen ,  hier  in  einer  Weise  betont  und  urgirt  ist,  dass  wir  in  dieser  Lehre 
einen  Anklang  ^m    den  alten    gnostisch-manichäischen  Dualismus   er- 
kennen können.    Dielchheit,  die  Selbstheit ,  die  Endlichkeit  kann  hier 
nicht  oft  genug  als  das  Böse  und  als  die  Quelle  des  Bösen  bezeichnet  wer- 
den.   Die  rückläufige  Bewegung  des  Pantheismus  zum  gnostisch-mani- 
chäischen  Dualismus  tritt  hier  oifen  hervor.     Diese  rückläufige  Be- 
wegung musste,  wenn  die  hier  angebahnte  Richtung  stetig  sich  fort- 
setzte, nothwendig  ihr  Ziel   erreichen.    Und  sie  hat  es  erreicht.    Auf 
der  Grundlage  der  „  deutschen  Mystik "  entspann  sich  in  seinen  ersten 
Anfängen  der  Kampf  gegen  die  Scholastik,  imd  je  weiter  dieser  Kampf 
sich  fortspann,  je  grössere  Dimensionen  er  annahm,  desto  mehr  traten 
auch  die  Conscquenzen  heraus,  welche  in  den  Principien  dieser  Mystik 
angelegt  sind,  bis  endlich  die  Katastrophe  selbst  hereinbrach.    Schon 
in  der  gegenwärtigen  Periode  beginnen. in  Wikleff  imd  Huss  die  Stmin- 
vögel  sich  zu  zeigen,  welche  jene  Catastrophe  ankündigen.    Wir  werden 
derselben  auf  unsemi  Gange  durch  die  Geschichte  bald  genug  begegnen. 
Aber  indem  wir  darauf  aufmerksam   machen,  dass  auf  der  Grundlage 
der  „  deutschen  Mystik  "  sich  zuerst  der  Kampf  gegen  die  Scholastik 
entspann,  weisen  wir  zugleich  auf  eine  neue  Periode  unserer  Geschichte 
hin,  in  welche  wir  nun  einzutreten  haben     Es  ist  die  Periode  (kr  Bc- 
kämpfwuj  der  Scholastik  — 
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